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Resumo

Norberto, Marcelo S.; Muricy, Katia (Orientadora). Do arrependimento a
acdo: um estudo sobre a liberdade sartriana. Rio de Janeiro, 2010. 117 p.
Dissertagdao de Mestrado - Departamento de Filosofia, Pontificia Universidade
Catdlica do Rio de Janeiro.

A partir da noc¢do de intencionalidade e de conceitos basicos do existencialismo
como o ser-em-si, ser-para-si € o nada, este trabalho visa analisar a no¢do de
liberdade contida na peca "As Moscas". Para tanto, recorreremos as nogdes de
angustia, ma-fé e agdo, através da obra "O Ser e o Nada". Em seguida, estudaremos
os personagens de Electra e Orestes na tentativa de visualizar na pega a afirmagdo da
liberdade, do arrependimento a agdo. Por fim, faremos um exame da liberdade em

relag@o a obra literaria, da exigéncia de engajamento a relag@o entre escritor e leitor.

Palavras-chave

Liberdade, intencionalidade, angutstia, ma-fé, acdo, arrependimento,
engajamento, literatura.
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Résumé

Norberto, Marcelo S.; Muricy, Katia (Orienteur). Du repentir a ’action: une
étude sur la liberté sartrienne. Rio de Janeiro, 2010. 117 p. Dissertation de
Maitrise — Departamento de Filosofia , Pontificia Universidade Catdlica do Rio
de Janeiro.

A partir de la notion dintentionnalité et des concepts de base de
I'existentialisme comme [|'étre en soi, I'étre pour soi et le néant, cette étude
vise analyser la notion de liberté contenue dans la piece "Les Mouches". Pour
cela, nous utiliserons les concepts d'angoisse, de mauvaise foi et d'action, a
travers I'essai philosophique «L'Etre et le Néant". Ensuite, nous étudierons
les personnages d'Electre et Oreste dans la tentative de visualiser dans la
piece l'affirmation de la liberté, de repentir a I'action. Enfin, nous ferons en
exament de la liberté en relation a l'ceuvre littéraire, de I'exigence

d'engagement a la relation entre I'écrivain et le lecteur.

Mots clefs

Liberté, intentionnalité, angoisse, mauvaise foi, action, repentir, engagement,
littérature.
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A liberdade € a textura de meu ser.

Jean-Paul Sartre
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INTRODUCAO

| — Sartre ou O que se pode saber de um homem hoje?’

Em 2010 faz trinta anos da morte de Jean-Paul Sartre. Filésofo e escritor, Sartre
foi referéncia obrigatdria no debate politico e filoséfico do periodo do pos-guerra até
a sua morte, em 15 de Abril de 19802, Apesar de sua enorme fama mundial, o
prestigio de Sartre foi perdendo for¢a no decorrer dos anos a ponto de considerarem
“que sua literatura e filosofia, curiosamente, foram esquecidas™. Hoje em dia,
quando se pensa em Sartre, costuma-se falar sobre os seus erros politicos ou se referir
aquele velho patético que mal conseguia se manter em pé, mas que insistia em

participar de manifestagdes politicas.

Ao descrever este cendrio, algumas perguntas sdo incontornaveis. Qual a
importancia de se estudar Sartre? Serd que sua filosofia ainda d4 conta do mundo em
que vivemos? Seu pensamento ainda estd vivo? Ou pensar e escrever sobre Sartre se

resumira a classifica-lo como um momento da historia da filosofia?

Estas questdes ja afligiam o filosofo em vida. Havia em Sartre uma necessidade
de que seu pensamento fosse atual, de que suas questdes estivessem em sintonia com
o cenario politico do seu tempo. Um exemplo ¢ o relato feito por Simone de Beauvoir
a propdsito das manifestacdes de 68. Sartre as encarou como um confronto, um
acontecimento que desafiava seu pensamento, uma provocacao legitima que fez com
que ele modificasse, entre outras coisas, a sua nocdo de intelectual® ¢ a sua propria

forma de atuar. As constantes mudangas e atualizagdes no modo de agir na sociedade

|13

Que peut-on savoir d'un homme, aujourd’hui?”” — Jean-Paul Sartre — “L’idiot de la famille” — Tomo I
— Editions Gallimard, 1971, p.7.

* Seu enterro mobilizou a Franga, levando mais de 50 mil pessoas ao funeral.

> Derrida 1995.

* Beauvoir 1981, p.13.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0812777/CA


PUC-RiIo - Certificacéo Digital N° 0812777/CA

11

¢ uma marca registrada de Sartre. Inicialmente, durante a Segunda Guerra Mundial,
era um escritor que resiste e ndo um resistente que escreve para se transformar, no
fim de sua vida, em um ativista de 74 anos, alquebrado pela saude severamente
comprometida, que compareceu a manifestacio em frente a Embaixada da Unido

Soviética em Paris, contra a condenacgao arbitraria de trés arménios em Moscou.

Ao se falar de um intelectual francés que pensa visceralmente o seu tempo,
arcando com as consequéncias politicas de suas acdes, ndo ¢ possivel evitar a
aproximacao de Sartre com Voltaire. Nome intrinsecamente ligado ao Iluminismo,
Voltaire teve uma vida conturbada, com momentos de adulacdo e prestigio,
mesclados com prisdes e exilios forgados. Pensador e escritor notavel, Voltaire
sempre foi um critico contundente da Igreja Catdlica e das institui¢des francesas do
seu tempo. Sartre, chamado por muitos de o Voltaire de seu tempo’, evitou o
reconfortante lugar do pensador que se retira das vicissitudes do mundo em busca de
um pensamento superior, para afirmar a necessidade de sujar as mdos com as
contradigdes e contingéncias inerentes da vida humana como, por exemplo, na recusa
do Nobel de Literatura de 1964 e no ato de presidir o Tribunal Russell, tribunal este

criado para julgar os crimes de guerra dos americanos no Vietna.

Um pensamento intimamente ligado a acdo pode sinalizar na dire¢do de uma
impossibilidade de reaver brilho e vigor de um intelectual morto. Talvez sua obra,
junto com o seu existencialismo, tenham envelhecido com o tempo. Como Hannah
Arendt ressalta, “o que sera das obras depende do curso do mundo (...) e fica sujeito

. 6
ao esquecimento™.

Mas sera que o pensamento de um filosofo esta enclausurado em seus textos?
Se a resposta for afirmativa, ¢ de se admirar a repercussdo ainda vigente do

pensamento de Herdclito e de seus combalidos fragmentos. Mas este nem ¢ o caso de

> Certa vez, um ministro sugeriu a prisdo de Sartre 4 De Gaulle que respondeu prontamente: “On ne
peut pas arreter Voltaire”.

® Hannah Arendt — Discurso por ocasiio da homenagem publica prestada pela Universidade de
Basiléia a Karl Jaspers em 1969.
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Sartre. Sua obra, com uma rarissima excecio’, esta toda publicada e a disposi¢o do

grande publico.

O problema se desloca entdo, ndo para a materialidade da obra, mas para a
forma com que ela ¢ apresentada. Melhor dizendo: a questdo que se coloca ¢ a forma
de acessar, de se interpretar, enfim, de se apropriar de sua filosofia, sem o norte
seguro de suas agdes presentes. Por tudo contra o que Sartre se rebelou (o
academicismo francés, por exemplo) e pela sua propria maneira de fazer filosofia,
ndo me parece honesto, nem adequado, recorrer a uma leitura exclusivamente
hermenéutica, analitica, de sua obra filosofica. Até porque, a tradigdo, de certa forma,
lendo o filésofo desta maneira, provocou uma divisdo metodologica, resultando numa

cisdo de sentido e na perda do espirito unitario do pensamento sartriano.

Os comentadores dividiram tanto a obra de Sartre, identificaram tantas fases em
seu pensamento, que isto nos leva a questionar se justamente estas reviravoltas
constituam a unidade, a estrutura do existencialismo sartriano®. Ou seja, a propria
divisdo elaborada para explicar os movimentos intelectuais do nosso autor ja

evidencia uma unidade esquecida.

Gerd Bornheim, por exemplo, divide o pensamento de Sartre em trés fases’: a
primeira, com uma forte influéncia da fenomenologia, tem em “O Ser e o Nada” sua
obra definitiva. A segunda fase, ja impregnada pelas questdes marxistas, encontra na
“Critica da Razao Dialética” sua elaboragdo mais bem acabada. E a terceira fase?
Segundo Bornheim, neste momento, na obra sartriana, “volta a acentuar-se a nunca
abandonada inquietagcdo com o individuo concreto” através da biografia colossal de

Gustavo Flaubert, “O idiota da familia”'®. O proprio Bornheim nos indica a “nunca

7O caso mais conhecido é a perda de alguns cadernos do “Dirio de uma guerra estranha”.

¥ "Ha naturalmente mudangas num pensamento; pode-se desviar-se; pode-se ir de um extremo ao
outro; mas a idéia de ruptura, uma idéia de Althusser, parece-me equivocada. (...) Ha naturalmente
mudancas, mas uma mudanga ndo chega a ser uma ruptura" (Sartre apud Marton 2004, p.225).

° Bornheim 1989, p.195.

12 Esta obra de folego possui trés volumes, com mais de 3 mil paginas no total, tendo sido publicados
os seus dois primeiros volumes em 1971 e o terceiro volume em 1972. A producdo desta obra teve
inicio em 1960.
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abandonada” busca de compreensdo do homem concreto. Esta é, para mim, a questao

central do pensamento sartriano: o0 homem e o mundo.

Mas como evitar esse recurso (o da segmentagdo de sua obra) e, mesmo assim,
dar conta de termos fundamentais do existencialismo sartriano como a liberdade, a
ma-fé, o engajamento, o para-si, a questdo da acgdo, entre outros? Nao ¢ possivel,
responsavelmente, refletir sobre sua filosofia sem se referir a sua teoria. Talvez, no

proprio modo de pensar sartriano, seja possivel encontrar outra via de exploragao.

Sartre inaugura, segundo alguns comentadores, uma forma totalmente nova de
se relacionar com o pensamento: ele explora todas as possibilidades ao seu alcance:
filosofia, literatura, teatro, cinema, etc.'!. E salta aos olhos o recurso da literatura.
Diferentemente do texto académico, Sartre recorre exclusivamente, em seus textos
literarios, ao embate de situacdes, ao confronto insuperavel e inconcilidvel de
existéncias. Neles, seu existencialismo experimenta uma nova forma, permitindo-nos
- essa ¢ a minha aposta - uma abordagem mais rica € menos distorcida do que o
estudo puramente tedrico. E esta entrada na filosofia existencialista ¢ claramente
autorizada por Bernard-Henri Lévy, por exemplo, que reconhece um peculiar modo
simbidtico'? com que Sartre lida com suas formas de expressio: faz filosofia
enquanto escreve; produz uma literatura enquanto filosofa. Bernard-Henry Lévy
define assim esta questdo: “Se ele tem uma originalidade e uma forga, elas estdo no
fato de praticar, juntas, literatura e filosofia, em uma articulagdo — fusdo? — que, ndo

7 ’ . .. 1
apenas na época, mas em todo o século, foi exclusividade sua”".

Além disso, a literatura favorece a percep¢ao de outra questdo importante para
Sartre: a contingéncia. Do mesmo jeito que Husserl reclama a necessidade de se
romper com a “atitude natural”, impregnada do um olhar comum em que tudo esta

ordenado e conectado de antemao, Sartre recorre a literatura, por meio do imaginario,

" “Nada do que é deste mundo me deve nem me pode ser estranho”. (Sartre apud Lévy 2001, p.58).

'2 Na acepgio literal da palavra, ou seja, associagdo heterogénea de dois seres vivos, com proveito
mutuo.

1 Lévy 2001, p.58.
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a fim de retirar o véu de maia da racionalidade e escancarar a absurdidade e

contingéncia inerentes a vida'®.

Il — Primeiros Passos

O século XX apresentou um novo desafio aos seus contemporaneos: como
viver num mundo onde ndo ha mais certezas ou valores solidas para servirem de
orientagdo a conduta humana? Como reconstruir a ligacdo entre homem e mundo

perdida com a “filosofia do sujeito”?

A busca de uma verdade pura, de um conhecimento cristalino, livre de
equivocos e de ambigiiidades, fez com que o homem moderno recusasse tudo que
fosse fruto dos sentidos e, consequentemente, da relagdo direta com o mundo.
Descartes, ao definir suas duas substancias, através de idéias claras e distintas, o res
cogitans ¢ a res extensa, cindiu, como ressalta Heidegger, o homem do mundo, ja que
0 pensamento, res cogitans, nao estava atrelado a nada que ndo fosse ele mesmo. O
mundo, res extensa, foi deslocado a uma fun¢do de adequagdo ao que o pensamento

realizava.

Diante deste mundo deixado pela filosofia moderna, como devemos agir? Que
tipo de homem somos? A liberdade ¢ parte integrante do homem ou sua natureza ¢
utopica? Em caso afirmativo, como a liberdade ¢ exercida? Todas estas questdes se
tornam centrais numa filosofia que pretende pensar concretamente o homem como

um ser-no-mundo, reconsiderando a heranga moderna.

Em 1943, numa Franga ocupada pelos alemas e sob o regime de Vichy, Sartre

recorre a um mito grego para expressar sua compreensao de mundo. Mito que conta a

14 «A verdade da existéncia sera a sua contingéncia” (Silva 2003, p.48).
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historia da maldicdo que recaiu sobre os filhos de Atreu e inspirou diversas pecas
gregas, como a Oréstia, de Esquilo. Em “As Moscas”, o filésofo reconta o retorno a
Argos de Orestes, filho do heroi da guerra de Troia, Agamenon, para vingar a sua
morte, fruto de um assassinato executado por sua mulher, Clitemnestra, e seu primo,

Egisto.

A tragédia grega ¢ a forma escolhida por Sartre para falar sobre a liberdade. E
esta escolha ja encerra uma questdo importante. Como Aristoteles nos ensina, uma
das caracteristicas da tragédia ¢ o papel incontornavel do destino. Por mais que o
homem tente escrever sua propria historia, o destino sempre se impde e se faz
cumprir. Portanto, a forma dramatica escolhida ndo ¢ uma opg¢do ao acaso. O que

pode parecer uma ironia sartriana, se mostra uma prova de fogo.

A escolha da peca "As Moscas", chamada pelo proprio Sartre como a “tragédia
da liberdade”, se deve ao modo como a liberdade € posta em cheque: que melhor
cenario do que aquele em que se discute a liberdade dentro de uma estrutura
dramaturgica cujo estilo se funda justamente na existéncia de um fatum inexoravel,
incapaz de ser modificado ou superado, tanto pelos homens como pelos deuses? Se,
portanto, em uma tragédia, Sartre provar que os personagens agem sempre

livremente, sera mais uma comprovacao de que o homem ¢ irremediavelmente livre.

E, desta forma, dentro do ambiente tragico, que nosso autor mostrara como a
liberdade deve ser entendida. Para isso, precisamos compreender o que exatamente
Sartre entende por liberdade. Neste percurso de compreensdo da liberdade sartriana,
sera necessario, em primeiro lugar, o entendimento da relacio do homem com o

mundo.

Inicialmente, portanto, irei analisar como o pensador francé€s encontrou no
conceito husserliano da intencionalidade a chave para esta questdo. A
intencionalidade (toda consciéncia é consciéncia de alguma coisa) permite a
compreensdo de que um sujeito s6 o € em relagdo a um objeto e um objeto s6 €
enquanto tal em relagdo a um sujeito. Deste modo, percebemos que o objeto nao

abandona a sua realidade para adentrar a consciéncia humana, nem sua figura possui
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um absoluto puro que possa ser comunicado como uma esséncia. SO ha sujeito no
mundo e o mundo, por sua vez, ¢ sempre relativo ao sujeito. Um ndo precede o outro,

mas sao postos concomitantemente por um campo intencional

Em seguida, irei analisar, como conseqiiéncia do estudo acima mencionado, o
conceito de consciéncia e sua relagdo com os objetos (ser-para-si e ser-em-si). O ser-
em-si nada mais ¢ do que o ser do objeto. Ele ¢ fechado, pleno, completo e recusa-se
a alteridade. E a caracterizagio de um ser parmenidico. Ja o ser-para-si ¢ o homem,
ou seja, € o ser dotado de consciéncia. E como a consciéncia ¢ sempre consciéncia de

alguma coisa, ela visa o que ndo ¢ ela, ou seja, o ser-em-si.

Com a andlise do ser-em-si e, principalmente, do ser-para-si, chegaremos a
outro conceito fundamental no existencialismo sartriano: o nada. Neste ponto,
demonstrarei como a nocao de nada (néant) € trazida por Sartre para o cerne de sua
filosofia e como ela estd diretamente ligada ao conceito de liberdade. O ser-para-si se
caracteriza pela falta, por ser nada, nada de substancial. O estudo da realidade
humana sempre nos indicard um bindrio irredutivel: O ser e o nada. O ser-para-si se
langa sempre em dire¢do ao em-si, justamente por ser auséncia de contetido. Como o
homem ¢ constituido deste nada, qualquer tentativa de determinagdo levara sempre a

um indeterminacio. E neste contexto que se coloca a questdo da liberdade.

Torna-se essencial também analisar a questdo da angustia. A angustia € o
sentimento humano por exceléncia. Ao nos depararmos com o vazio que ha entre nos
e o mundo, nos angustiamos. E neste sentimento de dor que percebemos a liberdade
que somos. A angustia é a forma pela qual experimentamos a nossa liberdade. Ou,

dizendo de outra maneira, ao experimentarmos a nossa liberdade, nos angustiamos.

Diante da nogdo de angustia, o homem se desespera e busca uma saida para sua
radical liberdade, para a falta de referéncias e principios que o orientem. E neste
cenario que surge a ma-fé. A ma-fé, veremos, ¢ a tentativa do homem fugir de sua
liberdade. E, como pretendemos demonstrar, a ma-fé ¢, de uma forma reversa, a
afirmacao da propria liberdade. Logo, o estudo da ma-fé¢ ¢ primordial para que

compreendamos a liberdade.
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A liberdade, como sera visto adiante, ndo existe abstratamente. Sua natureza ¢é
efetivada no mundo pelas as acdes. A liberdade sé se afirma como tal através da
escolha. Logo, para se exercer a liberdade, € preciso que o homem aja. Portanto, ¢
imprescindivel saber qual ¢ a natureza da a¢do humana e sua repercussao no mundo.
Neste quesito, a forma teatral nos sera preciosa. Mais uma vez, o recurso a uma obra
ficcional permitird uma melhor compreensao da no¢ao de liberdade, pois “no plano
da fic¢ao, em que o rigor da interrogacdo se associa a liberdade de imaginar, o que
temos, mais do que um questionamento da conduta humana, ¢ a propria

~ ~ 9l
transformagdo dessa conduta numa questdo™".

E ¢ no “teatro de situagdes”'® que a agdo ¢ elevada ao grau maximo de
importancia. Era assim que Sartre chamava a sua concepcao de teatro, em que a acao
do homem torna-se o ponto de partida para a discussao da moral e de valores.
Somente quando o homem age, numa determinada situacdo, € que se pode
compreender e debater sua escolha e as consequéncias resultantes de seu ato.
Diferentemente do teatro tradicional'’, o featro de situacoes ndo busca tematizar a
introspec¢ao das questdes relevantes na obscuridade das consciéncias dos
personagens, mas sim iluminar as agdes, fixar os holofotes naquilo que realmente ¢
feito, em contraposicao aquilo que poderia ou deveria ser feito. E o recurso ao teatro ¢
importante, pois ele possibilita mostrar “um temperamento em vias de se realizar, o

momento da escolha, da livre decisdo que implica uma moral e toda uma vida™'®,

Em funcdo deste estudo teodrico, apresentaremos uma discussdo acerca desta
peca teatral. Neste item, retornaremos a questdo inicial deste trabalho: o homem.
Veremos como os personagens de Electra e Orestes exercem sua liberdade,

comparando com as nog¢des anteriormente analisadas. A intengdo ¢ transpor a

'3 Franklin Leopoldo e Silva apud Alves 2003, p. 12.

' O termo “teatro de situagdes” foi inspirado no conceito criado por Karl Jaspers de “situagdes-
limite”, situagdes em que o homem se encontra obrigado a se decidir, como na primordial delas, diante
do risco de morte.

7 "Para o teatro psicologico burgués, as situagdes eram apenas ocasides para colocar em relevo os
caracteres universais, mas para o teatro de nossa €poca a situagdo deve ser o momento de formagdo
desses caracteres" (Alves 2006, p. 102-103).

'8 Maciel 1986, p.127.
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compreensdo de homem e de liberdade para a forma de condutas humanas descritas

por Sartre em "As Moscas".

Como ja esclarecido, este trabalho pretende lidar com conceitos tedricos na
obra de Sartre, principalmente os de "O Ser e o Nada"'’, em conjunto com sua peca
teatral "As Moscas". Ao mesmo tempo, pretendo destacar como a propria forma
artistica utilizada se torna uma questdo relevante. Uma obra de arte ndo ¢ um outro
meio de se dizer um mesmo pensamento. Ou seja, o conteido nao ¢ indiferente a
forma selecionada de exposi¢do, mas, ao contrario, forma interfere no conteudo,
como o contetido atua na forma?. Da mesma maneira, apostamos que "As Moscas"

ndo é uma mera ilustragio do pensamento existencialista’, mas ¢ a concretizagio

artistica da conduta humana.

No entanto, ainda ha um outro ponto a ser considerado. Além do estudo do
conceito de liberdade na realidade humana e sua relevancia nas acdes dos homens,
que serdo discutidos a proposito dos personagens de "As Moscas", a questio da
liberdade ganhard um desdobramento a mais neste trabalho. Para que se compreenda
a novidade inerente de uma forma artistica sobre o pensamento tedrico puramente
abstrato, irei tratar dos conceitos basicos da teoria literaria de Sartre, desde como ela
¢ concebida (por que escrever?) até a relacao entre autor e espectador (para quem se

escreve?) e, a partir deste estudo, mostrar a relacdo da liberdade com a obra literaria.

Por se tratar de uma obra literaria, ao analisar a relacdo do autor com o leitor,
descobriremos uma segunda dimensdo da liberdade: o autor escreve como forma de

requisitar a participacdo do leitor na obra literaria. Ou seja, o autor clama, com o seu

¥ "E certo que pegas como "As Moscas" e "Entre Quatro Paredes" fazem importantes empréstimos
junto ao leque conceitual de O Ser e o Nada" (Liudvik 2007, p.32).

2 N3o consigo exemplo melhor para apresentar esta questio do que a utilizada por Walter Benjamin.
Forma e contetido sdo como as meias que guardamos nelas mesmas, fazendo o que chamamos de bola
de meia, ndo havendo possibilidade de distinguir uma (o que é guardado) da outra (o que guarda)
(Benjamin 1987, p.122).

*! Por isso, me coloco do lado oposto de Paulo Perdigio. Ele afirma que as obras artisticas de Sartre
sd0 recursos nos quais Sartre "pretendeu divulgar, em forma mais acessivel, com exemplos e situagdes
concretas, as idéias mais abstratas que desdobrou em seus ensaios teodricos" (Perdigdo 1995, p.19).
Além desta analise negligenciar a relagdo forma e conteudo, ignora a pratica utilizada, por exemplo,
em "O Ser e o Nada", em que varias situagdes concretas sdo descritas e analisadas. Neste caso, para
qué recorrer a arte?
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texto, pela liberdade do leitor que responde a este chamado comprometendo
voluntariamente a sua liberdade na leitura da obra. E neste jogo entre o autor e o
leitor, nesta relacdo entre a liberdade do autor e a liberdade do leitor que a obra

literaria ganha existéncia.

Por fim, antes de iniciarmos este caminho prometido, cabe ainda esclarecer que
a peca "As Moscas" serd evidentemente considerada como texto teatral, ¢ ndo como
peca encenada®. Trata-se aqui de um estudo filoséfico centrado na nogdo de
liberdade sartriana, em que o expediente utilizado sera trabalhar os estudos tedricos
em comunhdo com o trabalho ficcional do autor, pelos motivos ja expostos
anteriormente. Se, ao invés de texto teatral, fosse usada "As Moscas" como peca
encenada, uma terceira figura ganharia relevo: o ator. Outro ponto que necessitaria
um estudo aprofundado, por exemplo, seria o recurso da acdo como gesto pelo ator
em cena. Sem duvida, estes e outros pontos relevantes num estudo de uma teoria
teatral sdo interessantes e de grande importancia. Porém, por uma questdo do escopo

deste trabalho, ndo serdo tratados no presente texto.

2 Uma histéria que reforca esta estratégia ¢ relatada em "Un théatre de situations". Apés uma
encenacgdo da peca "Os sequestrados de Altona", Sartre chega para comemorar com os atores ¢ mostra
um exemplar do livro com o texto da peca. Entdo teria dito: "Isto que conta: o livro" (Sartre 1992,
p.10-11) (minha tradugdo).
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CAPITULO 01

1.1 — A intencionalidade ou a transcendéncia para dentro do mundo.

No comeco de 1933, um encontro entre Raymond Aron e Jean-Paul Sartre,
aparentemente despretensioso, provocaria uma guinada na filosofia do pensador
existencialista. Aron estava retornando da Alemanha depois de ter ficado um ano
estudando a filosofia alema, mais especialmente Husserl e Heidegger. Sartre, na
Franga, desenvolvia um trabalho sobre a questdo da contingéncia. Ao saber disso,
Aron apresenta Sartre a fenomenologia, que acreditava interessar ao amigo, gracas a
sua capacidade de falar filosoficamente de objetos concretos como, por exemplo, de

um copo de bebida.

A fenomenologia permitia, acreditava Sartre, a refutacdo consistente do
idealismo, corrente filoséfica predominante na Franca na figura do neokantismo
(como Brochard, Lachelier, Renouvier, etc), e, a0 mesmo tempo, uma recuperagao do
mundo concreto’, algo almejado pelo jovem pensador francés. Seu desejo de
aprofundar os estudos sobre Husserl era tdo grande que se candidatou e conseguiu

uma bolsa de estudo de um ano em Berlim.

Durante os proximos seis anos, Sartre manterda com Husserl um didlogo
intelectual ininterrupto, culminando na produgdao de varias obras como “A
Transcendéncia do Ego” (1936), “A Imaginagdo” (1936), “Esboco para uma teoria
das emogdes” (1939) e “O Imaginario” (1940). Mesmo neste periodo, Sartre sempre

manteve divergéncias como pensador alemdo como, por exemplo, a recusa do

" A idéia de uma recuperagio do mundo concreto ja perseguia Jean-Paul Sartre desde jovem. Ele conta,
numa entrevista (Sartre pour lui-mémé), que seu interesse pela filosofia surgiu justamente a partir da
leitura de uma obra de Henri Bergson (Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia) em que
acreditava ter encontrado uma tentativa de se pensar concretamente o mundo.
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conceito husserliano de um ego transcendental, questdo esta que sera retomada a
frente. Porém, mesmo se afastando da fenomenologia, nunca abandonou um conceito
fundamental de Husserl: a intencionalidade. E a partir da intencionalidade que Sartre
constrdi sua compreensdo de consciéncia e sua forma de entender a relagdo do

homem com o mundo.

No texto sobre a intencionalidade de Husserl, Sartre expde a sua interpretacao e
mostra como a transcendéncia deve ser pensada. Este carater de transcendéncia ¢
concebido como inerente ao do pensamento filoséfico desde os gregos. Platdao
simboliza bem esta compreensdo ao colocar como exigéncia o deslocamento do olhar
do filésofo para as idéias no intuito de contemplar a verdade e, ai sim, poder enxergar
o mundo real, longe do engano das sombras e dos simulacros. Mas nao ¢ este tipo de
transcendéncia que Sartre reivindica para o homem. Diferentemente da tradicao, que
sempre buscou fugir do mundo, do fluxo do devir e encontrar um lugar seguro e
estavel para o pensamento, o filésofo francés, fiel ao lema da fenomenologia, “voltar

as coisas mesmas”’, busca o oposto.

Para ele, a filosofia tradicional confundiu conhecer com comer’. Tanto o
realismo quanto o idealismo mantiveram uma relagdo alimentar com o mundo. Por
vezes acreditavam ser possivel aprisionar o objeto nas suas percepgoes, abdicando em
seguida da realidade e direcionando seus esforcos para um exercicio puro do
pensamento. Outras vezes, transformavam o objeto em absoluto, um em-si que
poderia ser apreendido pelo sujeito. Sartre ilustra sua tese com a imagem de uma
aranha (no caso, o pensador) que joga sua teia sobre o objeto desejado (o mundo)

para aprisiond-lo e digeri-lo até que pudesse ser incorporado ao proprio ser da aranha.

Para Sartre, Husserl recoloca o problema de outra forma, ja que, pensado em
bases equivocadas, a manutencdo deste dilema seria infrutifero. O meio encontrado
por Husserl para transpor este impasse herdado do pensamento moderno foi recorrer

ao conceito de intencionalidade: "toda consciéncia ¢ consciéncia de alguma coisa".

> "Ele a comia com os olhos". E com esta frase emblemética que Sartre inicia o ensaio sobre a
intencionalidade onde pretende mostrar o equivoca da tradicdo metafisica e a solucdo salvadora de
Husserl para o chamado problema critico fundamental (Sartre 2005-C, p.55).
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Desta afirmacdo aparentemente singela, surge a compreensao de que um sujeito s6 o
¢ em relacdo a um objeto e um objeto s6 € enquanto tal em relagdo a um sujeito.
Gragas a intencionalidade, percebe-se que o objeto ndo pode deixar a sua realidade
para penetrar na consciéncia humana, tampouco sua figura possui um absoluto puro
que possa ser comunicado como uma esséncia. SO ha sujeito no mundo e o mundo,
por sua vez, ¢ sempre relativo ao sujeito. Um ndo precede o outro, mas sao postos
concomitantemente por um campo intencional: “A consciéncia ¢ o0 mundo sao dados
de uma so6 vez: por esséncia exterior a consciéncia, o mundo, ¢é, por esséncia, relativo

aela™

. O entendimento deste campo intencional rompe com os equivocos da tradi¢ao
filosofica e finda de uma vez por todas a discussao da primazia do sujeito ou do

objeto.

A relacdo da consciéncia com o mundo se assemelharia mais a metafora de uma
explosao do que a de uma assimilagdo ou de um sujeito conhecedor. A consciéncia
estd sempre em direcdo ao mundo. A natureza desta ligacdo entre sujeito € mundo ¢é
de transcendéncia, mas distinta da tradi¢do contemplativa platonica. Esta
transcendéncia em nada se aproxima da pureza e da abstragdo requerida pelos
filosofos racionalistas, por exemplo. Ao invés de se deslocar para longe do mundo, o
movimento ¢ o de comprometimento, de engajamento, enfim, em dire¢cdo ao mundo,
de transcendéncia para o mundo, e nao de fuga. Mas que fique claro: ndo hé uma
simbiose entre sujeito e objeto, como poderia desejar um realista. O estranhamento ¢
permanente nesta ligagdo do sujeito com o mundo. O homem nunca se perde no
objeto, assim como este jamais ¢ engolido pela consciéncia. Nao hd, em nenhum

~ ‘A - 4
momento, a captacdo do mundo para dentro da consciéncia’.

E desta forma que Sartre deseja recuperar o mundo. O homem est4 intimamente
ligado ao mundo, gracas a sua propria realidade. Assim sendo, qualquer tentativa de

evasdo, por mais nobre que pareca (em busca de valores eternos como a justica, a

3 Sartre 2005-B, p.56.

* “Vocés sabiam muito bem que a arvore ndo era vocés, que vocés ndo poderiam fazé-la entrar em seus
estomagos sombrios e que o conhecimento ndo poderia, sem ser desonesto, comparar-se a posse”
(Ibid., p.56).
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verdade ou a razio como almejava Julien Benda®, por exemplo), sera fracassada. E a
ilusdo dos trds-mundos®, ja alertada por Nietzsche. Ou, nas palavras do proprio
Sartre, o mundo devolvido por Husserl e sua intencionalidade, ¢ “o mundo dos
artistas e dos profetas: assustador, hostil, perigoso, com portos seguros de dadiva e de

amor”’.

A inversdo desta experiéncia de transcendéncia, gera uma conseqiliéncia
importante no tipo de conhecimento a ser produzido. Enquanto uma transcendéncia,
concebida como saida do mundo em busca de uma melhor colocacdo para o
pensamento, inspira a crenca de ser possivel alcangar um conhecimento puro e
descontaminado, a transcendéncia sartriana rejeita qualquer possibilidade de pureza e
clama por uma contamina¢do mundana do pensamento. SO aqui e agora € possivel se
pensar. Nao ha um local privilegiado em que o mundo, iluminado pela verdade, possa
ser compreendido, nem sequer uma forma certa ou errada de se pensa-lo. O que ha,

sem alternativas ou saidas, ¢ o langar-se constante do homem no mundo.

E dentro desta realidade que o pensamento se constitui. Como Sartre diz, ndo ha
a arvore, completa e perfeita, mas s6 ha esta arvore “a beira da estrada, em meio a
poeira, s6 ¢ curvada sob o calor, a vinte léguas da costa mediterranea™. Ou seja,
apesar de ser inviavel uma comunhdo plena e integral com o objeto, o sujeito € o
mundo estdo sempre em situagdo, ligados um ao outro. Sendo assim, o deslocamento

requerido pela tradi¢do ¢ ilusorio, bem como a pureza que a mesma almeja.

Em “A transcendéncia do ego”, ¢ possivel perceber também a importancia do

conceito da intencionalidade para o pensamento sartriano. Ao discutir a natureza do

> Uma das motivagdes de Sartre para escrever “O que ¢ literatura?” (1946) é a necessidade de
responder a proposta defendida por Julien Benda em seu livro “A traigdo dos intelectuais” (1927), para
quem os intelectuais deveriam ter uma postura de ndo-comprometimento com as questdes do seu
tempo em prol de valores eternos.

% Nietzsche apud Sartre 2005-A, p.16.

7 Sartre 2005-C, p.57.

¥ Ibid., p.55.
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ego’, Sartre mostra como a sua constitui¢do foi pensada equivocadamente pela

tradicdo e tenta, através da fenomenologia, recolocar a questao.

O primeiro filosofo a ser analisado € Descartes e a nogdo fundadora do cogito
(Eu penso, logo existo). Na busca de um conhecimento seguro, livre de incertezas,
Descartes recorre ao método da duvida (duvidar de tudo que ndo possa ser assegurado
como verdade absoluta). A disposi¢do para tal feito é tdo grande que sua desconfianca
atinge até¢ a existéncia de Deus. Neste processo, Descartes percebe que, mesmo
enganado por alguém (a hipdtese do génio maligno), ninguém poderia tirar a sua
convic¢do de que enquanto € enganado, ele é. Ou seja, enquanto pensa, ele existe. A
partir do cogito, Descartes se pergunta sobre a natureza desta certeza e a define como
sendo uma substancia'®. Ao fazer isso, ele substancializa o Ego ¢ o toma como fonte
primeira do conhecimento, além de responsavel pelo cardter unificador das

CAl e .. 11
experiencias vividas.

Kant, por sua vez, rejeita tratar o ego como uma substancia. Dentro de um
pensamento critico, o filésofo ndo encontra qualquer intuigdo que permitisse uma
experiéncia empirica do ego. Porém reconhece a necessidade de uma figura que
unifique todas as categorias do entendimento. Para tanto, recorre a figura de um
sujeito transcendental'?. O sujeito transcendental garante a unidade das experiéncias,

porém ndo ¢ real, ndo ¢ empirico. Sua natureza ¢ formal, ou seja, logica.

Sartre destaca a frase “O eu penso deve poder acompanhar todas as minhas

9913

representacdes” ~ para afirmar o carater formal da proposta kantiana. Desta assertiva

° Ndo é objetivo deste texto detalhar a constituicio do ego e suas consequéncias, mas extrair da
discussdo o carater fundador do conceito da intencionalidade para a filosofia existencialista.

' "Mas o que ¢ que sou entdo? Uma coisa que pensa. O que é uma coisa que pensa? Isto é uma coisa
que duvida, que concebe, que nega, ..." (Descartes 2000, p.47).

' A relagio da filosofia cartesiana com o pensamento sartriano é complexa, com muitas aproximagdes
e varios recuos. Do mesmo modo, por exemplo, como Sartre refuta radicalmente a limitacdo da
filosofia ao campo da teoria do conhecimento como Descartes fez, ele se inspira no método cartesiano
para exigir ao pensamento filos6fico a necessidade de um ponto de partida irrefutavel, de um principio
primeiro absoluto para se fazer filosofia. O encontro destes dois pensamentos permite a analise de
varias outras questoes interessantes.

12 «As unificagdes distributivas realizadas pelas categorias dependem formalmente do que Kant
denomina apercepgao sintética a priori, que é o sujeito transcendental” (Silva 2003, p.34).

¥ Kant 2001, p.131 - B132.
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ndo se pode afirmar que um acompanhamento ocorra de fato. O “deve poder”
demonstra a natureza apenas condicional da frase, uma vez que o sujeito
transcendental ¢ exclusivamente condi¢ao de possibilidade para o sujeito empirico.
Dai decorre a critica de Sartre aos neokantianos franceses que desrespeitam a
natureza do pensamento kantiano (investiga¢do de condi¢des de possibilidade) para
investir num pensamento que busca a realizacao das condi¢des, confundindo assim o

que ¢ questao de direito com o que ¢ de fato.

A fenomenologia husserliana permite abordar esta questdo de outra maneira.
Nao se trata mais de uma investiga¢do das condigdes de possibilidade tal como fez
Kant, mas sim de realizar uma descricao dos fenomenos. Desta forma, ¢ ultrapassado
o conflito quanto a natureza do ego ser real (substancialismo) ou ser formal
(intelectualismo), para garantir um estatuto de fato, compreendendo este termo como

um dado na intui¢do. Assim, Husserl incorporaria uma natureza existencial a

discussdo.

No entanto, apesar do filésofo classificar o seu pensamento como uma ciéncia
eidética, ou seja, uma ciéncia das esséncias, Sartre diz ndo se aproximar de Husserl
nestes termos. O que interessa a Sartre no método fenomenoldgico ndo ¢ a suposta
finalidade de desenvolver uma ciéncia que dé conta das esséncias, como desejava seu
proprio fundador, mas a possibilidade de um modo de operacdo que se ocupe de
fatos, do que ¢ dado, do existente, independente de ser real ou ideal. Assim, Sartre
acreditava conseguir romper definitivamente com a disputa entre idealismo e

realismo.

Partindo desta concepg¢do, Husserl, ao aplicar a redugdo fenomenoldgica
(método que pde o mundo “entre parénteses”, recusando a espontaneidade natural de
se relacionar empiricamente com o mundo), teria ainda encontrado um "eu puro", que
restaria do método da redugdo e, por tanto, seria um fato absoluto. Acreditava Husserl
que este "eu puro", ou ego transcendental, seria, como em Kant, responsavel pela

unidade das experiéncias.
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E neste ponto que Sartre rompe com Husserl. Para o pensador francés, Husserl
trai a sua propria filosofia'* e ainda recupera um equivoco do idealismo ao duplicar
figuras na tentativa de garantir a unidade das experiéncia. Além de ser incompativel
com a fenomenologia, pois seria um retorno ao idealismo, Husserl ainda teria
recorrido a um artificio desnecessario. E compreensivel, para Sartre, que Kant tenha
tido a necessidade de apelar a uma figura formal para garantir o conhecimento

empirico do sujeito. Mas, para Husserl, que possuia um instrumento teorico tao

poderoso como o conceito da intencionalidade, esta duplicagdo era incompreensivel.

A intencionalidade garante a colocagdo do sujeito e do objeto ao mesmo tempo
no mundo. Ao fazer a redugdo, ¢ possivel identificar duas consciéncias: a consciéncia
refletida (empirica) e a consciéncia irrefletida (que floresce com a redugdo). Esta
consciéncia irrefletida, que Husserl confundiu com o ego transcendental, ¢ impessoal.
A consciéncia irrefletida ¢ puro desejo do mundo, dos objetos. Ja a consciéncia
refletida ¢ a empirica, a que, numa atitude natural, tomamos como a nossa

consciéncia.

Por ser puro apelo, a consciéncia irrefletida ndo comporta sujeito nem "eu"
algum. Como nos ensina Franklin Leopoldo e Silva, “ndo se trata de uma desatenc¢ao

215 eSta

momentanea do "eu" consigo mesmo, trata-se da estrutura da consciéncia
auséncia de ego na consciéncia transcendental. Por isso, jamais poderia ser
confundida com um sujeito ou um ego pessoal. Sua natureza ndo ¢ do ambito da
reflexdo, muito menos do campo do conhecimento. Isto explica também porque

Sartre trata como sinOnimos os termos consciéncia transcendental € campo

transcendental, gragas a sua impessoalidade.

Quanto a questao da unidade das experiéncias, Sartre esclarece que a propria
intencionalidade permite esta unidade, ja que ela ¢ dada pela consciéncia ao visar um
objeto, ¢ ndo pelo ego transcendental. Ao afirmar que “foda consciéncia é

consciéncia de alguma coisa”, esta se afirmando também que este “de alguma coisa”

14 . . A . ~
Sartre entende que a fenomenologia representa um pensamento que mergulha na existéncia, razéo
pela qual seu recurso ao idealismo ¢ inaceitavel.
15 Q-
Silva 2003, p.41.
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~ ~ 1 . . cs o \ A s
pressupde algo que ndo ela mesma'®. Assim, a unidade ja ¢ dada gracas a consciéncia.
Ou seja, mesmo sem tematizar, a consciéncia refletida, ao visar um objeto,
1 1 ([T} ‘A 17 ~ .
indiretamente afirma o "eu" da consciéncia '. O ego entdo se instaura no mundo e sua
realidade ¢ tdo transcendente em relagcdo a consciéncia como a existéncia de um copo

.
ou de um livro'®.

Para exemplificar como a propria consciéncia unifica as experiéncias € como o
ego so aparece na consciéncia empirica, vamos utilizar o exemplo de uma pessoa que
passou a tarde lendo um livro e que, a noite, no sofa, relembra parte de sua leitura. Ao
fazer isso, nos ensina Sartre, esta pessoa lembra do texto lido, mas, ao mesmo tempo,
sem que isto seja objetivado, a pessoa, implicitamente, lembra ser “ela” quem lia o
texto. Nos termos fenomenoldgicos, quando uma consciéncia visa um objeto, esta
mesma consciéncia pode ser compreendida de duas formas: hd a consciéncia
posicional (lembrar do texto lido) e, implicitamente, ha a consciéncia nao-posicional
(Eu que lia o livro). Ou seja, o ego esta fora da consciéncia empirica e sua existéncia
¢ posta quando ha esta relacdo entre consciéncia e objeto num ato de reflexdo. E a

tentativa de colocar o ego dentro da consciéncia ¢ desnecessdaria e nociva.

Mesmo que se continuasse aplicando o método da reducao a fim de objetivar a
consciéncia irrefletida, ela sempre escaparia, pois passaria a ocupar o lugar do objeto,
e ndo seria mais irrefletida, mas sim a consciéncia refletida, ou seja, a consciéncia
empirica”. E neste sentido que Sartre acusa Descartes de ter garantido mais do que o
proprio cogito permite. Quando ele afirma o “eu” do cogifo como fundamento

primeiro, ndo se apercebe de ja estar numa consciéncia reflexiva e, portanto, de

' Assim, para Sartre, a afirmagio "toda consciéncia ¢ consciéncia de alguma coisa" deveria ser
complementada por "que ndo seja ela propria”.

7 “A concep¢do fenomenologica da consciéncia torna totalmente inutil o papel unificante e
individualizante do "eu". E, ao contrario, a consciéncia que torna possivel a unidade e a personalidade
do meu "eu". O "eu transcendental" ndo tem, portanto, razdo de ser”. (Sartre 1994, p.48).

'8 Katherine J. Morris entende que ha um "eu" sim, mas que ele ndio ¢ posicional (Morris 2009, p.93).
Porém, o que importa para Sartre, € a inexisténcia de um processo reflexivo.

1% Sartre designa este processo de ato tético.
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segundo grau. E equivocado dizer que “Eu tenho consciéncia desta cadeira”, pois o

que pode ser dito seguramente é que “ha consciéncia desta cadeira™.

Tentar buscar uma pessoalidade ou um sujeito na consciéncia irrefletida ¢ como
se tentdssemos ver a “visao”. Mesmo nos deslocando para tras, ndo ¢ possivel ver a
visdo, pois 0 que veriamos seria algo como os nossos 6culos ou os proprios olhos,
mas jamais a visdo. Assim sendo, 0 ego nao seria transcendental, mas transcendente,
posto no mundo, € a consciéncia encontrada apds a reducdo ¢ irrefletida, sem

qualquer contetido, seja pessoal ou subjetivo.

O ego acaba sendo uma sintese de todos estados concretos, mas por ser
transcendente (e ndo transcendental), e ndo por ser anterior a consciéncia empirica.
Ou seja, 0 ego ¢ objeto e passivo e ndo, como julga o senso comum, ativo e, como
sujeito, fundamento do nosso psiquico. Esta compreensdo equivocada do senso
comum ocorre gracas a capacidade da consciéncia reflexiva poder visar o ego como
objeto, que toma indevidamente este “eu” como fundamento, atribuindo uma natureza
ontoldgica impossivel de se realizar. Como serd demonstrado mais a frente, a
atribui¢do de um carater produtor do ego ¢ um estratagema natural do homem para
fugir do peso da liberdade. Ao perceber que a consciéncia ¢ pura espontaneidade, um
lancar no mundo sem fundamentos anteriores a serem seguidos, 0 homem se ressente
deste vazio existencial e busca, no ego como produtor, um escudo, uma mascara a ser

usada, um apoio para sua existéncia.

Esta forma especial de compreender a fenomenologia husserliana que
descrevemos aqui ¢ resultado da maneira como ela foi recebida na Franga,
principalmente por Sartre ¢ Merleau-Ponty, j& como um método alquebrado. A
redug¢do fenomenologica, como procedimento que abdica da "atitude natural" em
favor de uma "atitude filoséfica" através da epoché, ja era entendida como inviavel®'.

Nao ha como se retirar do mundo, nem na tentativa de se recuperar um mundo mais

2% Sartre 1994, p.55.
1 "0 maior ensinamento da redugdo é a impossibilidade de uma redugio completa” (Merleau-Ponty
1999, p.10).
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verdadeiro, um mundo das esséncias®*, muito menos suspender o juizo, como Husserl
desejava®. E através de um processo impedido de conclusio que Sartre vislumbra na
fenomenologia um instrumento vigoroso. Ao nao terminar o ciclo desejado (a
esséncia), a reducdo faz com que o mundo seja deslocado de um sentimento de
familiaridade (o mundo imediato)** para uma explosio de percepgdes novas, de um

maravilhamento, abrindo a possibilidade de uma recuperagdo de mundo concreta™.

1.2 — As faces do ser (em-si e para-si).

Para Sartre, a grande contribuicdo do pensamento moderno foi reduzir o
existente a fendmenos, findando com a dicotomia “aparéncia e esséncia”. Nao € por
acaso que o “O Ser e o Nada” inicia-se com esta afirmagdo. A compreensao do que
seja o fendmeno ¢ vital para o entendimento da realidade humana e dos objetos em
geral, como pretendo demonstrar. E a partir desta concepgio, deste ponto de partida

fenomenoldgico, que Sartre tera condi¢cdes de desenvolver o seu estudo ontologico.

E preciso também entender esta afirmacdo mais como um processo (uma

heranga) do que como algo desenvolvido e consolidado pelas filosofias modernas.

2 A propria historia da filosofia nos ensina o quanto é problematico tentar se retirar do mundo mesmo
que metodologicamente. Vide Descartes e sua necessidade de recorrer a Deus para restaurar o mundo
perdido com a davida.

2 "E esse fato que da relevancia para a chamada 'redugio fenomenologica' d la frangaise: nas maos
dos fenomenoldgos franceses ela se torna suspensdo ndo do juizo, mas do que poderia ser chamado de
ndo-espanto" (Morris 2009, p.49).

* "E porque somos do come¢o ao fim relagio ao mundo que a Gnica maneira, para nos, de
apercebermo-nos disso ¢ suspender este movimento, recusar-lhe nossa cumplicidade, ou ainda coloca-
lo fora de jogo" (Merleau-Ponty 1999, p.10).

» E neste sentido que Sartre, a0 mesmo tempo, recorre & fenomenologia e rejeita qualquer colocagio
do mundo entre parénteses.
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Sartre se refere a0 movimento de uma forma de pensar que ganhou forca na filosofia

moderna, culminando mais tarde na fenomenologia®®.

O ser de um existente estd exatamente naquilo que ele mostra. Nao hd uma
realidade oculta que suporte e dé sentido ao fenomeno. Enquanto se acreditou num
modelo equivocado, a aparéncia foi relegada a uma realidade precéria do ser e o
mundo rebaixado a uma condi¢do de segunda classe’’. Basta assumir uma nova
postura, recorrendo neste caso a fenomenologia, para perceber que o ser ndo se

esconde na aparéncia, mas ¢ a “sua medida”?.

A relagdo aparéncia-esséncia passa a ser descartada. O fenomeno, ao se
manifestar, se manifesta com o ser. Toda realidade estd na aparéncia. Nao ha nada
além da aparéncia. O que se costuma chamar de esséncia, nada mais ¢ do que a
associacdo entre as varias apari¢oes sucessivas do fendmeno que, em ultima analise, ¢

a propria aparéncia.

Ao entender que o fendmeno encerra toda a sua realidade na sua existéncia, e
ndo mais interpretar o fenomeno como uma camada superficial e aparente de uma
esséncia inacessivel, surge a possibilidade de se fazer uma descrigao filosofica. E esta
descri¢do adquire uma dimensdo ontologica por se referir ao ser (ser ¢ aparecer).
Sartre, ao fazer uma ontologia fenomenologica, rompe com mais um dualismo
pensado pela tradi¢ao (ato e poténcia), num desdobramento desta nova postura diante

do fendmeno, afirmando que “tudo esta em ato”*’.

% E possivel compreender esta afirmagdo do Sartre de uma outra maneira. Quando ele se refere ao
pensamento moderno, pode estar se referindo ao pensamento contemporaneo, atual, cujas figuras de
proa seriam Husserl e Heidegger. De qualquer modo, o importante ¢ compreender a relevancia desta
afirmag@o para a filosofia sartriana.

" £ interessante notar como outros autores também identificam este desprezo do pensamento para com
o mundo. Hannah Arendt traga um diagnostico enriquecedor deste cenario moderno em “A Condigdo
Humana”. Ela chega a se referir a um duplo véo do homem, da Terra para o universo e do mundo para
dentro do proprio homem, como movimentos em que o mundo se torna dispensavel.

% Sartre 2005-A, p.16.

* Ibid.,ibidem.
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Apesar do elogio inicial a filosofia moderna, a opcdo pelo subjetivismo - o
mundo s6 existir sob a perspectiva de um sujeito - ¢ inaceitavel para Sartre™. O ser do
fendomeno ndo ¢ constituido, nem total nem parcialmente, pelo sujeito. Ele ¢
“apari¢ao”. Por outro lado, como ja dito anteriormente no item sobre a
intencionalidade, ndo se trata de um absoluto que se comunica com um sujeito. Nao
obstante, o fendmeno ¢ absoluto no tocante a sua aparicao, por apresentar toda a sua
realidade, porém ¢ relativo em relacdo ao sujeito que o contempla.

Esta critica ao subjetivismo pode parecer contraditoria vindo de um
pensamento que se constrdi a partir da figura do homem. Mas ¢ preciso compreender
as imensas diferencas entre o que ¢ criticado e o que ¢ defendido por Sartre. O que
Sartre condena é o movimento de retirada do mundo; ¢é transformar a realidade numa
dimensdo secundaria da vida. O subjetivismo moderno privilegia um sujeito
conhecedor, pdlo superior da relagdo com as coisas, ponto de partida e de chegada da

existéncia do mundo. Enfim, o sujeito que conforma o mundo ao seu bel-prazer.

Bem distinto desta logica forte, estd o sujeito sartriano. Gracas a
intencionalidade, o sujeito € aquele que se langa no mundo (ser-no-mundo), que esta
sempre referido a um objeto e que se constitui e constitui 0 mundo numa relagao
(porque ndo dizer numa danga) sempre atualizada, num processo constante de vir-a-
ser. Como sera visto a frente, este sujeito ¢ impregnado de nada, portanto, muito
diferente do sujeito moderno. Deste modo, para distinguir do sujeito moderno, o
sujeito sartriano serd tratado neste trabalho como uma subjetividade, opondo-se assim

. e . 31
a um subjetivismo” .

A partir desta compreensdo de fendomeno, ha a busca por uma ontologia. E

como toda ontologia pressupde uma teoria do conhecimento, toda teoria do

3% Sartre recusa a tese idealista sobre o fendmeno, ndo aceitando a cisdo kantiana ser-fendmeno. Sartre
ndo quer meramente descrever os fendmenos como reflexos de uma dimensdo anterior (noumeno), ele
quer recuperar o carater ontologico do fendmeno, perdido com esta cisdo.

3! Sartre ¢ criticado por se manter ainda preso a0 modelo moderno; sua filosofia seria exageradamente
fundada num sujeito, em uma subjetividade. E verdade, pois, o proprio Sartre afirma e reafirma varias
vezes que o cogito € ponto inicial de qualquer filosofia que queira ser levada a sério. Mas, a0 mesmo
tempo, ¢ preciso reconhecer que a subjetividade sartriana em nada se assemelha a figura potente do
sujeito moderno. Em Sartre, ela ¢ ambigua, precaria, sem identidade e absurda. Muito distante do
sonho cartesiano, por exemplo.
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conhecimento também exige uma ontologia, pois o conhecimento ndo ¢ capaz de ser
o seu proprio fundamento®®. Como ja visto, a consciéncia é sempre consciéncia de
alguma coisa, ela propria nao pode ser constitutiva do ser do objeto. Em outras

palavras, ¢ preciso algo que seja fundamento deste conhecimento.

Para tanto, a consciéncia necessitaria de um ser autonomo, independente, para
ser causa constitutiva. Ela é, entdo, relagdo com outro ser transcendente, ja que sua
estrutura constitutiva ¢ a transcendéncia. E este ser do objeto, fora da consciéncia,
deve existir independente de quem o percebe. Se ndo fosse assim, o ser do objeto
seria constituido por algo exterior a ele, que, por sua vez, dependeria de outro ser para

a sua propria constitui¢do, num processo ad infinitum, o que seria absurdo.

Para haver conhecimento, ¢ necessario um carater transfenomenal, tanto na
consciéncia como no fendmeno. Esta discussdo ¢ apresentada no questionamento
sobre o fenomeno de ser se confundir ou ndo com o ser do fenomeno. Aparentemente
termos sindnimos, o fenomeno de ser (apari¢do efetiva) e o ser do fenomeno
(condigdo do desvelamento) representam a distingdo entre fenomenologia e ontologia.
Para Sartre o carater transfenomenal existente nesta relagdo, consciéncia e fendmeno,
nos levaria a reconhecer um transbordamento do ser em direcdo ao fendmeno. Esta
compreensdo de fenomeno de ser ¢ fundamental para as pretensdes do nosso autor. SO
na ligacdo dos dois conceitos, sera possivel afirmar a possibilidade de um
fenomenologia ontologica®. E desta forma que o estudo sobre o fendmeno permite

uma nova abordagem de uma ontologia fenomenoldgica.

Para o nosso filésofo, o fendmeno ¢ um apelo ao ser, ou seja, nao ¢ um simples
percebido. Sartre refuta a concepg¢dao de Berkeley — esse est percipi (ser ¢ ser

percebido) — por entender que esta concepgdo leva a filosofia a um idealismo

2 : ~ . . , . . .
32«5 conhecido ndo pode ser absorvido pelo conhecimento, ¢ preciso que lhe seja reconhecido um ser”

(Ibid., p.30)

3 As duas nogdes (fendmeno de ser e ser do fendmeno) se aproximam uma da outra, mas nio ha uma
justaposicdo. Se uma fosse idéntica a outra, Sartre teria que concordar com Berkeley e abriria a
possibilidade de uma apreensdo do absoluto. Esta totalidade é invidvel, pois "aquilo que aparece ¢
percebido por uma série de perfis, porém os perfis possiveis sdo infinitos" (Alves 2006, p.18), o que
inviabilizaria uma realizagdo plena.
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. . . 4 r . A
equivocado, reduzindo o ser ao conhecimento®®. Também conclui que o fendmeno
nao ¢ um vulto enfraquecido do ser; ele ¢ em sua totalidade e assim se constitui

ontologicamente. Sartre assim define o assunto:

Em resumo, o fenomeno de ser é “ontologico”, no sentido em que chamamos
de ontologica a prova de Santo Anselmo e Descartes. E um apelo ao ser ;

exige, enquanto fenomeno, um fundamento que seja transfenomenal. O

> . . 35
fenomeno de ser exige a transfenomenalidade do ser™.

O ser-em-si, ou seja, o ser dos objetos, ¢ entendido como pleno, ndo carecendo
de “nada”. Sua inspiracao para falar do em-si ¢ claramente parmenidica. Por isso, nao
ha como aceitar as dicotomias cléssicas da metafisica (substancia-acidente, matéria-

forma, ato-poténcia, etc.), justamente por ser impossivel de se conhecer o em-si.

Nao ha sequer como investigar a estrutura do ser-em-si, pois o em-si ndo ¢ nem
possivel (referente a estrutura humana) nem necessario (algo exterior ao existente). O
ser-em-si ¢ denominado assim (em-si) justamente por ser fechado, incomunicavel,
opaco e sem estrutura interior. Nao deve ser entendido o “si” como uma atividade
reflexiva, voltado para si mesmo (o em-si € pleno). Ele também ndo projeta nada fora
dele nem interage consigo proprio ou com outrem. Nem ¢ possivel a consciéncia

apreender o em-si, pois 0 em-si ndo se presta a relacionar com o outro.

Seguindo esta linha de raciocinio, conceitos como atividade, passividade,
negacao e afirmagdo nao encontram eco na estrutura do ser-em-si, j& que essas sao
caracteristicas da conduta humana. O em-si nao ¢ algo voltado para sim mesmo, pois

“o ser ndo ¢ relacdo a si, ele ¢ ele mesmo. E uma imanéncia que nao se pode realizar,

3 Cabe relembrar o repidio de Jean-Paul Sartre a redugdo da filosofia ao 4mbito da teoria do
conhecimento. Seu esforco € no sentido de ultrapassar estas amarras impostas pela filosofia moderna e
recuperar uma forma de filosofia mais abrangente, um pensamento que dé conta do ser das coisas no
mundo.

3 Ibid., p.20.
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uma afirmag¢do que nao se pode afirmar, uma atividade que nao se pode agir, porque ¢é

empastado de si mesmo”°.

O em-si ¢ plenamente indeterminado, s6 sendo determinado pela relagdo com
um sujeito que poe em relevo algo que chamamos de fendmeno. Nao ha no sujeito
categorias a priori ou intui¢cdes que possam dar conta desta indeterminagdo, como

queria a filosofia kantiana. O em-si sequer esta sujeito a temporalidade.

A frase-sintese de Jean-Paul Sartre sobre o ser dos objetos ¢ a seguinte: O ser &,
o ser € em si, o ser ¢ o que ele é. Cada parte desta frase contém uma caracteristica do
ser. “O ser ¢” significa que o ser € plena positividade, completo e perfeito. Ja “o ser €
em si” diz respeito a sua ndo criagao, ou seja, que ele nao teve um principio, nao ¢
uma cria¢do ex-nihilo. Porém isso ndo nos permite dizer que ele foi criado por si
mesmo. Ele ndo ¢ nem ativo nem passivo, uma vez que estas sdo nogoes da psique
humana. Por ultimo, “o ser ¢ o que ele ¢” se refere a identidade do ser-em-si consigo
mesmo. Nao ha dentro ou fora. O ser-em-si esta cheio de si mesmo, macigo,

. . ~ <7 r . 3
“incriado, sem razdo de ser, o ser-em-si ¢ supérfluo para toda a eternidade™’.

O ser-em-si ¢ indeterminado por natureza. Sua determinagdo s6 ocorre quando ¢
visado pela consciéncia, pelo conhecedor. Porém esta determinacdo em nada
acrescenta ao ser do objeto. A consciéncia ndo ¢ doadora de ser. E neste sentido que
Sartre classifica o conhecimento como pura negatividade. Se assim nao fosse, seria a
admissao da capacidade do sujeito de doar “ser” ao objeto, de ser fundamento do em-
si. E isto seria uma contradi¢do com a nocdo de intencionalidade, pois afirmaria a

existéncia de conteudo na consciéncia.

Nao ha, portanto, qualquer tipo de criagdo. O ato da consciéncia pde em relevo
o ser em-si na forma de fenomeno. Porém o fendmeno ndo ¢ o ser-em-si na sua
indeterminagdo natural, mas numa determinagdo negativa. S6 ha acesso ao ser-em-si

na sua natureza fenomenologica, ou seja, na sua determinagao negativa.

36 Bornheim 2000, p.34.
37 Sartre 2005-A, p.40.
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E curiosa a mudanga feita por Sartre neste momento de suas investigagdes.
ApoOs impetrar uma analise fenomenologica cuidadosa quanto a questdo do ser do
fendmeno, nosso autor parece abandonar a exclusividade do método investigativo da
fenomenologia para iniciar uma constru¢do de um processo existencialista voltado
exclusivamente ao ser-para-si, ou seja, o homem. A estrutura do ser-em-si ¢ descrita
e analisada para nao mais retornar ao centro de suas preocupagdes, diferentemente de
outros conceitos como o de intelectual e o de historia, modificados com o tempo.
Porém, ¢ de grande relevancia o posicionamento em relagdo ao em-si, pois, com isto,
¢ possivel refutar o idealismo, evitando assim qualquer tipo de equivoco conceitual, e
redirecionando o estudo a questdo que realmente interessava a Sartre: a relagdo do

homem com o mundo, consigo mesmo € com o outro.

O ser-para-si em questao € o homem. Na constru¢do deste conceito ha
novamente uma influéncia de Descartes. Mas, diferentemente dele, o acesso nio se da
através da acdo intelectual. Sartre busca, ndo no cogito cartesiano, mas num momento
anterior, que ele chama de cogito pré-reflexivo. Como bem define Gerd Bornheim,
“admitindo a idéia de mundo ¢ que Sartre consegue atribuir ao cogifo uma dimensao
existencial que nao se encontra em Descartes. Desta forma, desintelectualiza-se o

"% E desta forma que Sartre se

cogito e se fundamenta a reflexdo na consciéncia
utiliza de uma anélise fenomenoldgica regressiva para atingir o fundamento do para-
si. Esta virada se da por ndo pensar a consciéncia humana dentro dos seus limites
internos, mas, pelo contrario, na compreensado do homem como ser-no-mundo™’ .
Como o ser-em-si ¢ uma oposi¢ado radical ao para-si, este s6 pode se caracterizar pela

falta, por ser nada.

O ser-para-si sempre serd uma relagdo com o em-si. Nao ¢ aceitavel a tese que
entende a consciéncia como a existéncia primeira. Como poderia se pensar numa

consciéncia solitaria, se toda consciéncia é consciéncia de alguma coisa?*® Também

3¥ Bornheim 2000, p.19.

3% Diferentemente da sofisticagdo elaborada por Heidegger em "Ser e Tempo", Sartre se refere a nogio
de ser-no-mundo como a necessidade do homem de se langar ao mundo, fruto da intencionalidade.

* E interessante pensar porque Sartre utiliza o termo "consciéncia" ao invés de "mente". Um dos
motivos seria que o termo "mente" remeteria a um estudo da filosofia da mente, projeto que ndo € o de
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ndo ¢ pertinente pensar numa consciéncia que se nutre desta relacdo com o em-si, no
sentido de se tornar cada vez mais “ser”. Se assim fosse, a consciéncia seria
transformada, por um movimento progressivo, em ser-em-si. Por outro lado, a
compreensdo de que o ser-para-si ¢ a propria relacdo com o mundo, culmina no
entendimento de que a consciéncia (para-si), neste ato de sempre se lancar em
direcdo ao ser-em-si, jamais efetiva este projeto. A consciéncia, deste modo, se
confunde com o proprio nada, que a constitui, impedindo qualquer tipo de

apropriagdo®'.

E na figura da interrogagdo que ¢ identificada o modus operandi do homem
frente a0 mundo. Em outras palavras “o homem que eu sou, se o apreendo tal qual ¢
neste momento no mundo , descubro que se mantém frente ao ser em uma atitude

interrogativa’*

. O homem ¢ aquele que pergunta, que questiona, e esta interrogacao ¢
a relagdo primeira do para-si com o em-si. Esta pergunta ¢ respondida com negacao.
Mas esta negagdo ndo estd fora do para-si. Temos a impressdo do nada surgir toda
vez que pensamos sobre o ser, ja que s6 obtemos juizos negativos acerca dele. Porém
a negacao nunca poderia vir do proprio ser-em-si que, como ja visto, ¢ pleno e
fechado em si, mas da natureza do préprio sujeito, constituido justamente pelo nada,
sua origem e seu fundamento. Com nos ensina Bornheim, “a pergunta manifesta o

.y ., 4
nada, ja que ao enuncia-la permanecemos cercados pelo nada™®.

O nada, pelas razdes ja explicitadas, ndo pode advir do ser-em-si, gracas a sua
plenitude, nem, da mesma forma, se originar de si mesmo. Ao mesmo tempo, sua
presenca ¢ constante. O nada ndo é, e este “¢” se refere ao ser, e s6 pode surgir de
algo que seja. Sendo assim, o nada surge de um ser diferente do em-si, mas que deve

trazer na sua propria condi¢do o nada constituinte. Este ser ¢ o homem.

Sartre. Mas ndo me parece que este seja 0 motivo mais contundente. A razdo maior seria que o termo
"consciéncia" remete a um movimento que exige uma segunda pergunta relevante ao seu projeto
filosofico: "Mas consciéncia de que?". Assim, "podemos remover a tentagdo de pensar a consciéncia
como uma coisa" (Morris 2009, p.83).

*1'E 0 ja referido “espirito-aranha”que tanto o Sartre critica.

2 Sartre 2005-A, p.44.

# Bornheim 2000, p.40.
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Nao se pode cair na armadilha de uma leitura superficial do nada, entendendo-o
como um conceito vazio. O nada explica a "natureza" da realidade humana. O homem
, deste modo, se coloca como um paradoxo, unidade cindida entre ser e nada. E nesta
lacuna no ser do homem que se constitui o para-si. Neste sentido, Sartre diz que o
para-si é sempre presenga a si’’. E nesta distincia constitutiva do homem com ele
mesmo que o nada emerge e faz com que o mesmo seja sempre langar-se ao mundo.

. 45
Portanto, o abismo aberto no ser define 0 homem como presenga a si .

E este constante movimento em dire¢gdo ao mundo que € o homem, determina,
no seio da contingéncia do para-si e da absurdidade do mundo, um carater de
facticidade. Como o homem nunca ¢ uma abstragdo, algo desenraizado da vida - ele ¢
ser-no-mundo - sua existéncia possui um ponto de partida, uma referéncia inicial
(como sua familia, sua cultura, etc.) de onde a sua contingéncia ¢ afirmada. Sartre

. . . ~ 46
denomina este entendimento de situacdo™ .

A partir destas consideragdes, pode-se concluir que nao ha uma “natureza”
humana. O homem nao possui estruturas pré-existentes que o condicione ou que o
oriente para um tipo especifico de experiéncia. A sua interioridade ¢ inundada de
nada, de modo que o "para-si se determina em seu ser por um ser que ele nio &"*.
Assim o homem ¢ privagdo de ser, como tal, deseja o em-si. Esta privagao so surge
em meio a um desejo de totalidade. Mas esta totalidade que faz o homem ir em

dire¢do ao mundo, este desejo de coincidir com o em-si, ja ¢ fracassado pela

incapacidade humana de ser algo além do nada que €.

Portanto, falar de uma natureza humana seria se chocar com a propria
compreensdo de homem. Termos como “realidade” e “condi¢do” humana transmitem

mais fielmente o sentido de construgcdo do sujeito, mantendo intacto a nogao de

* Como no ser-em-si, ndo se deve tomar o “si” do para-si como um movimento de reflexdo consigo
mesmo, o que seria admitir uma interioridade na consciéncia. A consciéncia € pura translucidez e s6 se
relaciona com o que esta fora dela, com o mundo.

# A presenca a si ¢ um equilibrio perpetuamente instavel de uma unidade cindida" (Bornheim 2000,
p-56).

* "Sem a facticidade, a consciéncia poderia escolher suas vinculagdes com o mundo, da mesma forma
como, na Republica de Platdo, as almas escolhem sua condig@o: eu poderia me determinar a 'nascer
operario' ou 'nascer burgués' (Sartre 2005-A, p.133).

" Bornheim 2000, p.58.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0812777/CA


PUC-RiIo - Certificacéo Digital N° 0812777/CA

38

“projeto”, de vir-a-ser que Sartre tanto insiste em relagdo ao homem. No ensaio “O
novo mistico” sobre Georges Bataille, Sartre ¢ categorico ao dizer que “o homem nao
¢ uma natureza, ¢ um drama; seus caracteres sdo atos: ‘projeto’, ‘suplicio’, ‘agonia’,
‘riso’, palavras que igualmente designam processos temporais de realizagdo, nao

. . . . 4
qualidades dadas passivamente e passivamente recebidas™*®.

Aqui, no estudo do nada, aparece pela primeira vez a questdo da liberdade
propriamente dita, tema central do trabalho. Se o homem ¢ constituido de nada, logo a
sua estrutura interna ¢ vazia, indeterminada, ndo havendo qualquer possibilidade de
gerar nenhum contetido determinado no seu fundamento. Diante da impossibilidade
do para-si coincidir consigo mesmo, da identidade ser vedada a consciéncia (como
privacao), tudo € possivel. Na incapacidade de ser pleno, o homem se relaciona com o

mundo através de possiveis, como abertura ao mundo™’.

Por outro lado, esta precariedade fundadora faz com que o homem seja
ontologicamente um projeto a se realizar. Esta dimensdo constitutiva do para-si que o
faz ser constantemente um vir-a-ser, ¢ a liberdade™. Esta abertura a realizacdo sempre
renovada é que caracteriza o homem e faz com que o passado nao possa condicionar
o presente a priori. Um exemplo utilizado ¢ o do jogador inveterado que, no dia
anterior, decide sinceramente® ndo mais jogar. Mas, no dia seguinte, ao passar em
frente a um cassino, percebe, desesperado, que nada do passado o impede de entrar e

jogar.

A realidade humana estd diretamente ligada ao mundo, sendo impossivel
concebé-la fora da vida. Porém, ndo se pode confundir este mundo vivido com o
mundo das coisas, pois isto seria confundi-lo com o ser-em-si e sua estrutura
ontologica. A separagdo do passado vivido e a existéncia presente ¢ sempre renovada

por este deslocamento da consciéncia em dire¢do ao ser das coisas. Se a consciéncia

* Sartre 2005-B, p.158.

* Em conjunto com a nogio de presenca a si, de facticidade e privagdo, Sartre denomina estas
estruturas de imediatas do para-si.

010 possivel indica que a realidade humana ¢ opgio em relagio a seu ser, embora, sendo nada,
permaneca separada daquilo pelo qual opta" (Bornheim 2000, p.61).

> Veremos adiante como Sartre trabalha a nogdo de sinceridade frente a compreensio de consciéncia.
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estivesse presa ao passado, a mesma cairia numa relagdo de causa e efeito de
progressao infinita, aproximando-se de um estado de plenitude (tipico do ser-em-si),

e nao de um estado de negagao fundador do ser-para-si.

A possibilidade sempre atualizada de constituir sua vida novamente, sem o0s
grilhdes de um passado que a limite, ndo ¢ a unica “face da moeda” da realidade
humana. Como numa dialética sem a possibilidade de uma sintese pacificadora, este
fundamento ontologico gera uma angustia pela percep¢dao desta indeterminacao

visceral que ¢ o homem. O homem est4 imerso na contingéncia.

A angustia surge exatamente quando o homem reconhece a liberdade como seu
fundamento irrevogavel, que coincide e reafirma sua realidade mais radical, o nada.
Nao obstante, a liberdade nao deve ser tratada como a esséncia do homem. Além da
recusa ja explicitada por este tipo de dualidade, haveria a possibilidade de separar a
liberdade do ser do homem. O ser do homem e o ser livre ¢ exatamente a mesma
coisa. Assim, liberdade e consciéncia sao uma coisa so, pois, se assim nao fosse, a
consciéncia se aproximaria do em-si e se perderia na plenitude do mesmo, ndo

havendo entdo nada além do ser-em-si € seu universo macico, opaco e silencioso.

A angustia ¢ necessariamente a forma de se dar conta da liberdade e de sua
indeterminagdo. O homem se angustia ao perceber que sua constitui¢do ¢ o nada e
que, por isto mesmo, sua condi¢do ¢ uma radical indeterminagdo. E o viver sem
referéncias, num estado em que o homem sente o peso do auséncia de qualquer
estrutura que o determine. A angustia ¢ perceber que a liberdade ndo esta nesta ou
naquela a¢do, e nem esta fora de si, mas na sua propria condi¢do humana, como

veremos melhor no capitulo seguinte.
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CAPITULO 02

2.1 - A nogao de angustia:

Como vimos no Capitulo 01, o homem difere dos objetos em geral por ser
aquele que traz em si o nada. Diferentemente dos objetos que sdo plena positividade,
o homem (para-si) € constituido pela auséncia. O nada que o caracteriza, este
fundamento sem fundamento, ¢ sempre um desejo de completude, de busca do ser,
que, a0 mesmo tempo, institui o nada no mundo. Ao invés de suprir a sua caréncia de
ser, o homem nadifica sua realidade. Porém, ¢ justamente esta negatividade a
responsavel por descolar o mundo de sua mesmice, de sua reconfortante estagnagao

resultante da plenitude e incomunicabilidade que caracterizam o em-si.

Assim sendo, o processo de nadificagdo impede a realizacdo de uma plenitude,
interditada desde ja. Mas, por outro lado, ¢ o nada, na figura do homem, que traz o
sentido ao mundo ("vemos o Nada irisar o mundo, cintilar sobre as coisas"").
Paradoxalmente, o homem, no desejo de preencher o nada do qual ¢ "constituido", se
joga em direcdo ao ser, mas, por ndo conseguir se fundir a ele, termina por nadificé-
lo. Este descompasso, esta imperfeicdo na aproximacao do homem com o mundo ¢ o
que determina o surgimento do mundo para o ser humano?, pois "a apari¢do do

n3

homem no meio do ser que 'o investe', faz com que se descubra o mundo"”. Sartre faz

! Sartre 2005-A, p.66.

% Veremos no capitulo seguinte como esta realidade humana, este sentimento de estrangeiro ¢
fundamental também para a constituicdo da obra de arte.

3 ibid., p.67.
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questdo de enfatizar que o carater deste acontecimento ¢ ontoldgico. Justamente por
isto, Sartre pode inverter a logica escoldstica e, com uma dose de ironia, mas com
corregdo filosofica, afirmar a maxima do existencialismo (a existéncia precede a

esséncia).

O mais impressionante nesta descrigdo ¢ que, mesmo sendo incapaz de se
constituir de ser e, por isso mesmo, acabar nadificando o mundo, o homem, neste
processo negativo, também ¢ incapaz de suprimir o ser, de anula-lo por completo. E
no seio desta contradicdo que a liberdade emerge e acaba por se tornar a propria
realidade humana. A liberdade ndo ¢ uma faculdade do espirito para ser utilizada ou
ndo, nem mais uma das estruturas da condicdo humana. Estas concepgdes de
liberdade permitiriam isolar ela da realidade humana, algo impossivel por tudo o que
jé& foi dito da ontologia do para-si. Por ndo ser pleno como o ser-em-si €, mesmo
assim, ndo ser capaz de silenciar o ser, ¢ neste "entre", ¢ nesta indeterminagao mais

radical que o homem se afirma como livre.

O meio pelo o qual o homem percebe a liberdade ¢ na experiéncia do
sentimento de angustia. Nao que a angustia seja fundadora da liberdade, mas, ao
contrario, ela € possibilidade de tomar contato com a liberdade. A angustia se instaura
quando ¢ apreendido o descompasso assustador entre os motivos refletidos e o ato
praticado. O homem se desespera ao se deparar com a sua propria liberdade, com a
falta de referéncia ou de estruturas pré-existentes que condicionem a sua agdo. E
neste sentido que Sartre afirma que "ndo ¢ porque sou livre que meu ato escapa a
determinagdo dos motivos, mas, ao contrario, a estrutura ineficiente dos motivos ¢

.. . . 4
que condiciona minha liberdade"".

Arthur C. Danto considera que esta concepgao da angustia sartriana a torne "até
certo ponto elitista e filosofica, e pouco ou nada tem a ver com aqueles estados nos
quais os homens comuns sdo aterrorizados (...) quando uma carta ndo chega ou uma
crianga adoece. Me parece que Danto incorre no erro de confundir angéistia com o

medo. Nao cabe aqui dizer se o sentimento vivido pelo medo de uma carta chegar

*ibid., p.78.
> Danto 1975, p.61.
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deva ser chamado de angustia ou medo. Mas, o que pode ser afirmado é que, na
filosofia sartriana, os sentimentos de medo e angustia sao descritos e conceituados de

forma distinta.

Na angtstia, a experiéncia vivida se refere somente ao proprio homem, ndo
sendo admitida qualquer participacdo de terceiros. J& o medo se refere a ameaga de
objetos ou motivos externos, como, por exemplo, a possibilidade de uma crianga
adoecer. A angustia ndo ¢ medo de outro, mas de n6s mesmos ou, como esclarece
Sartre, "a vertigem ¢ angustia na medida em que tenho medo, ndo de cair no
precipicio, mas de me jogar nele"®. Na angustia, o principio e o fim se encontram
desassociados e este descompasso ocorre pela "existéncia do nada que se insinua

entre 0s motivos e o ato"".

A excepcionalidade deste sentimento de angustia ("este fenomeno € totalmente
excepcional"®) ndo ¢ fruto de um elitismo filosofico (uma exigéncia intelectual
superior), mas sim da percepg¢do rara deste acontecimento. Como ja visto, no decorrer
da vida, normalmente tenho a sensagcdo que os meus anseios sdo correspondidos (por
exemplo, planejo viajar e realizo a viagem). E na quebra desta 16gica que a angustia

pode emergir’.

Nem o passado, angustia ante o passado, nem o futuro, angustia ante o futuro,
condicionam a a¢do humana. Por mais que o homem reflita sobre as consequéncias da
manutencdo de seus atos e conclua que a permanéncia nesta pratica o trard sofrimento
e dor, nada nesta previsao do futuro impedira que, no presente, ele haja livremente e
descompromissado com o cenario do futuro imaginado. Da mesma forma que a
detida ponderacdo dos dados do passado e a analise racional de tudo o que se sabe,

ndo vinculam a pratica no presente. O homem, ao exercer sua liberdade, o faz livre

% Sartre 2005-A, p.73.

7 ibid., p.78.

¥ ibid., p.80.

® Mesmo Hume, em que a relagdo de causa e efeito recebe um duro golpe quanto ao seu carater
necessario (o fundamento estaria na subjetividade e ndo nos objetos), hd o reconhecimento da
necessidade pratica da atuarmos no mundo como se houvesse uma "lei" de causa e efeito (através do
habito ou crenca).
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. . 1 . , . . .
das amarras do passado e desimpedido do futuro'®. E assim o é, gragas a incapacidade

das estruturas temporais limitarem o surgimento do novo, da agdo livre do homem.

E isto angustia 0 homem, pois o ser humano nao ama a liberdade, mas sim os
beneficios que a liberdade o fornece''. Desta maneira, a angistia deve ser entendida
como consciéncia da liberdade. Sartre, ao analisar o caso ja citado do jogador que

deseja parar de jogar, define de forma contundente a experiéncia da angustia:

Estou so e desnudo, tal como diante da tenta¢do do jogo, na véspera, e, depois
de erguer pacientemente barreiras e muros e me enfurnado no circulo magico
de uma decisdo, percebo com angustia que nada me impede de jogar. E essa
angustia sou eu, porque, SO pelo fato de me conduzir a existéncia como
consciéncia de ser, faco-me como nao sendo mais esse passado de boas
decisées que sou.’?

Outra razdo para que os motivos nao tenham forga vinculante em relacdo aos
atos, se funda no entendimento de que eles ndo habitam a consciéncia humana (a
consciéncia € pura translucidez), mas sim surgem para a consciéncia no momento em
que estdo sendo refletidos. Por isso, os motivos ndo sdo estruturas monoliticas que
prendem a acdo. Sua natureza se assemelha mais a de uma aparicdo, os tornando

assim frageis quanto a possibilidade de limitar a agao.

' No proximo item, sobre a agdo, mostraremos que, apesar de nem o passado nem o futuro
condicionarem a a¢cdo do homem, ¢ s6 na articulacdo destas duas dimensdes que € possivel se falar em
acdo humana. O passado e o futuro ndo condenam o presente, mas a sua articulagdo ¢ fundamental para
que o homem aja.

" Este comportamento humano j4 havia sido percebido por Nietzsche ao analisar a questdo da verdade
em seu texto "Introdugdo teorética sobre a verdade ¢ a mentira no sentido extra-moral", ao dizer que o
homem ndo ama a verdade, mas os beneficios que a verdade pode gerar. E importante esclarecer que
Sartre nunca demonstrou um interesse especial por Nietzsche. Por exemplo, em "O Ser e o Nada", s6
constam duas referéncias a Nietzsche. Apesar deste suposto desprezo ("Sabe-se que Nietzsche ndo era
filésofo" - Sartre 2005-B, p.222), ¢ impressionante certas aproximagdes de pensamento. Scarlett
Marton nos ensina que "em Nietzsche e em Sartre, um mesmo processo esta em curso. Trata-se, numa
palavra, da reviravolta do platonismo compreendido enquanto duplicidade de mundos" (Marton 2007,
%7).

Sartre 2005-A, p.77.
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A liberdade entendida como uma radical abertura para o novo impde ao homem
a exigéncia que ele se renove constantemente. O homem, que reflete sobre o passado
ou projeta o futuro, precisa se recriar ao agir, € assim sucessivamente, pois sempre
estara diante do novo, diante de uma nova "situacdo". E neste sentido que Sartre cita

. A s g 7 . 1
Hegel ao dizer que "a esséncia é o é tendo sido""”

. Aqui a no¢ao de esséncia adquire
um espectro de mutabilidade, incomum na tradicdo metafisica. Ao invés de um
conceito estavel e pleno, a esséncia, para Sartre, ¢ aquilo que se transforma

freneticamente, estando necessariamente em constante movimento'*.

A angustia ndo ¢ vivenciada automaticamente. Por vezes, no nosso cotidiano,
ela ndo ¢ sentida. Nao ha angustia quando se consegue realizar exatamente aquilo que
foi projetado. Nem tomamos conhecimento de tal sentimento quando os motivos
coincidem com o ato praticado. Ela s6 ganha relevo no instante em que percebo os
motivos como meus motivos, separando o que eu decidi dos motivos gerais. Isto
ocorre quando o nada que sou se faz presente e cinde as justificativas prévias da ag¢ao
a ser realizada. O nada transforma tudo em "fui" e "serei", e estes sdo tomados como
estados destacados e nao condicionados do "eu sou". Assim, para que a angustia
floresca, "¢ preciso que capte minha liberdade como possivel destruidora daquilo que

nls

sou, no presente e futuro" °, num processo reflexivo. Como Katherine J. Morris

percebe, a angustia como consciéncia de minha liberdade, também ¢ reconhecimento

de minha ambiguidade, da ambiguidade "estruturante" do para-si'’.

Muitas vezes, no dia-a-dia, para evitar a angustia, nega-se a dimensao pessoal
de cada proposicao refletida pelo homem, atribuindo a ela um sentido generalizante.
Desta forma, recuso-a como minha possibilidade para assumi-la como mera
possibilidade. Esta pratica produz efeitos desastrosos no ambito ético. Ao recusar o
carater pessoal e intimo de todos os motivos quando tomados pelo homem, passa-se a

\

atribuir 2 moral uma dimensao impessoal, o que faz com que se instaure uma

3 "Wesen ist was gewesen ist" (ibid., p.79).

'* Encontramos nesta anélise da esséncia mais uma entrada para que possamos compreender melhor a
afirmag@o a existéncia precede a esséncia.

" ibid., p.81.

' Morris 2009, p.101.
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sensacdo de haver um abismo entre minha agdo e a responsabilidade ética dela
decorrente. Esqueco que cada valor escolhido e praticado é sempre meu valor'’, pois
"minha liberdade é o unico fundamento dos valores de nada, absolutamente nada,

justifica minha adogdo dessa ou daquela escala de valores"'®.

A compreensdo de que sou fundamento dos valores morais, € ndo o contrario,
me angustia, faz com que me defronte com este que sou, sendo o "fundamento sem
fundamento" da moral. Infelizmente, raramente os homens sofrem esta anglistia em
relagdo a moral, pois tendem a encarar as regras morais como estaveis € externas a
eles. A moral ¢ afastada da nocdo de constru¢cdo humana, adquire status superior e
desassociada da responsabilidade individual, fazendo com que os homens passem a

cumpri-las como quem respeita os "cartazes que proibem pisar na grama"*’.

Quando busco no mundo o sentido para mim mesmo, "defino-me a partir do

n2l

objeto"”". A isto Sartre chama de espirito de seriedade, que nada mais ¢ do que

"quando nos comportamos como 0s outros esperam, para vermo-nos através de seus

22 . . , . . , .
"“ e assim atribuimos exclusivamente aos outros o sentido da nossa propria

olhos
vida. E no ensaio sobre Brice Parain® que Sartre traga um assustador perfil do
espirito de seriedade: "este homem que introduzimos nesta sala ¢ um ginecologista,
ex-residente dos hospitais de Paris, médico-major durante a 1* Guerra. Retirem o
médico, retirem o major € ndo restard nada mais que um pouco de agua suja que

. 24
escoa rodopiando por um ralo"~".

7" A anglistia é o reconhecimento de que as coisas tém o significado que lhes damos, que o sistema de
significados através do qual definimos a cada momento a nossa situagdo ¢ atribuido ao mundo por nos,
e que, portanto, nao podemos derivar deles a maneira de ser do mundo. Assim, cada um de nos ¢
responsavel pelo o mundo em que vive" (Danto 1975, p,62).

'8 Sartre 2005-A, p.83.

' Novamente, Nietzsche aparece como referéncia. Sua descrigdo sobre a verdade (como construgio,
invengdo que depois ¢é esquecida e, assim, atribuida como origem extra-humana) ¢
impressionantemente proxima a de Sartre.

*% ibid., ibidem.

Libid., p.84.

2 Maciel 1986, p.77-78.

O ensaio se intitula "Ida e Volta" e compde o livro "Situagdes I - Criticas literarias".

#* Sartre 2005-B, p.210.
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E s6 na quebra do fluxo do cotidiano da vida que me deparo com a distancia
das regras em relagdo a sua obrigatoriedade, com o equivoco da generalidade aplicada
a moral e, assim, me percebo como aquele que atribui sentido a regra, enfim, como
sendo autor da minha regra. Ao me confrontar com esta realidade, me angustio e, sem
garantias, sinto que "nada pode me proteger de mim mesmo, separado do mundo e da
minha esséncia por esse nada que sou, tenho de realizar o sentido do mundo e da

. ~ . . . .. . , 25
minha esséncia: eu decido, sozinho, injustificavel e sem desculpas"

Ja sabemos que a angustia ¢ a tomada de consciéncia da liberdade e, como tal,
s6 emerge numa dinamica reflexiva. Porém, mesmo saindo da relagdo imediata com
as coisas e garantindo assim a reflexdo que desperta a angustia, nada estd ganho. A
consciéncia da anguastia ndo garante a assuncao da liberdade, pois "continua valido o
fato de que posso adotar condutas a respeito de minha propria angustia - em

particular, condutas de fuga"*.

Do determinismo a biologia, Sartre analisa varias condutas de fuga. Sao
concepgdes de liberdade que, segundo o nosso autor, contribuem para a ma
compreensdo da liberdade e acabam por proporcionar rotas de fuga para o homem
angustiado. Dentre estas formas equivocadas de se pensar a liberdade, se destaca a do

livre-arbitrio.

Os partidarios do livre-arbitrio se equivocam em relagdo aos outros motivos
possiveis, apesar de assumirem o motivo escolhido como sendo meu motivo, ou seja,
ligam o motivo ao responsavel pela escolha. Nao adianta reconhecer o motivo como
de minha responsabilidade, se houver um desprezo subsequente aos demais motivos.
Qualquer motivo pode ser "eleito" como meu motivo, contudo, para o livre-arbitrio,
esta possibilidade ¢ meramente formal. Na pratica, acabam por neutralizar todos os
possiveis, preenchendo artificialmente o nada que sou (nada este que faz com que os
motivos sejam possibilidades e ndo obrigacdo a ser seguida) e, por conseguinte,
transformam o que era meu motivo em unico motivo. Assim, o devir € rapidamente

ignorado em detrimento a um processo que visa a estabilidade.

 Sartre 2005-A, p.84.
% ibid., p.85.
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"27 todas tentativas de

Mas, como até "a mais bela jovem s6 pode dar o que tem
suprimir a angustia naufragam rapidamente, pois somos angustia. Nao ha alternativa
para a nossa angustia na medida em que somos livres e nenhuma condi¢ao externa ¢
capaz de deter o vir-a-ser que ¢ o homem. Porém, da mesma forma que ndo
conseguimos frear o aparecimento da angustia, o desejo por uma rota de fuga para o
peso da nossa liberdade também parece ser inevitavel. Ao tentar fugir da angustia,
sou obrigado a me deparar com o objeto da minha angustia, ja que "fujo para ignorar,
mas nao posso ignorar que fujo, e a fuga da angustia ndo passa de um modo de tomar

A e ) . o , .
consciéncia da anglistia"*®. Sartre chama esta tentativa de eliminar a angustia, de ser-

anguistia-para-dela-fugir, de ma-fé%.

Até agora, os nossos esforcos se concentraram no estudo ontoldgico da
liberdade, de como o nada que somos faz com que sejamos liberdade. Ao
analisarmos a relacdo dos possiveis motivos com os nossos motivos, evidenciamos
um carater pratico da liberdade. A partir da nogdo de ma-fé, aprofundaremos o estudo
no ambito da liberdade empirica, nas consequéncias e nos resultados das escolhas
livres do homem ou, na palavras de Sartre, extrapolaremos o "que ha de ser a
consciéncia em seu ser para que o homem, nela e a partir dela, surja no mundo como

. . 30
o ser que ¢ seu proprio nada e pelo nada vem ao mundo"”" para avangarmos em

. ~ . . ~ . 1
direco daquele "que pode tomar atitudes negativas com relagdo a si"*'.

7 Sartre 2008, p. 478 (minha tradugio).

8 Sartre 2005-A, p.89.

¥ A estrutura do raciocinio utilizada por Sartre para demonstrar a irreversibilidade do sentimento de
angustia ¢ muito parecida com a utilizada por Descartes para afirmar o ego cogito ("ndo ha duvida,
entdo, de que eu sou, se ele me engana; e que me engane o quanto quiser, jamais podera fazer com que
eu ndo seja nada, enquanto eu pensar ser alguma coisa" - Descartes 2000, p.42-43).

%% Sartre 2005-A, p. 90.

3! ibid., p.92.
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2.2 - A nogao de ma-fé:

Antes de iniciar uma investigacdo sobre as condutas humanas em ma-fé, Sartre
discute sua proximidade com a mentira, uma vez que, a primeira vista, ambas se
parecem. Para tanto, a ma-fé, tentativa de evitar a contingéncia da propria escolha,
tomada como uma mentira, seria a atitude de mentir para si mesmo. Porém, esta
comparagdo acrescenta um novo problema: mentir para si mesmo faz com que uma
mesma pessoa seja a figura do enganador e a figura do enganado. Percebemos entao
que esta aproximagao ¢ descabida, pois, na mentira, ha sempre dois polos - mentira ¢
uma conduta de transcendéncia - enquanto em ma-fé, o homem ¢ o Unico polo desta

dupla incidéncia.

A ma-fé, que tem s na aparéncia a estrutura da mentira, possui nesta relagao
aquilo que a caracteriza: todo o processo se encontra em uma mesma pessoa. Esta
situacdo ¢ tdo sui gemeris e perturbadora que a psicanalise, por exemplo, precisou
recorrer a figura controvertida do "inconsciente" a fim de se livrar desta sobreposi¢ao

no seio da unidade™.

Além disso, se ndo bastasse este fato para desestabilizar tal paralelo, esta
duplicidade de agdes, diferentemente da mentira, ocorre a0 mesmo tempo, pois "isso
(a ma-fé) se dd ndo em dois momentos diferentes da temporalidade (...), mas na

"3 Por tltimo, lembrando do estudo da

estrutura unitdria de um s6 projeto
intencionalidade e de sua repercussao no entendimento da consciéncia - consciéncia é
sempre consciéncia de algo - se a ma-fé fosse um tipo de mentira, a consciéncia teria
que ser consciéncia (de) ma-fé, fazendo com que esta fosse, por um instante pelo

menos, consciéncia (de) ma-fé (de) boa-fé. Isto causaria um paradoxo insuperavel e

32 . s . L
Para Sartre, resumidamente, a psicandlise, no afd de escapar deste problema, cinde a massa psiquica
em duas ("id" e "Eu"). Assim, ela recupera um erro do pensamento moderno através do recurso da
dualidade, fazendo com que a ma-fé seja substituida "pela idéia de uma mentira sem mentiroso"(ibid.,
p-97). Sartre provoca perguntando como pode ndo mentir e ainda ser "mentido" por si mesmo.
ibid., p.95.
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inviabilizaria a propria nocdo de consciéncia. Desta forma, afastamos qualquer
possibilidade da ma-fé ser um tipo de mentira®, garantindo assim um estatuto proprio
para este projeto da consciéncia®. Sartre sintetiza toda esta argumentacdo ao dizer

que:

Com efeito, se tento deliberada e cinicamente mentir para mim mesmo,
fracasso completamente: a mentira retrocede e desmorona ante o olhar; fica
arruinada, por tras, pela propria consciéncia de mentir-me, que se constitui
implacavelmente mais aquém de meu projeto como sendo sua condi¢cdo mesmo.
Trata-se de um projeto evanescente, que SO existe na e por sua propria
distingdo.”’

ApoOs o equivoco da associacdo com a mentira ¢ a saida desastrosa da
psicandlise, Sartre recorre curiosamente a descricdo de condutas de ma-fé¢ para
elaborar uma nocao mais adequada. Método este autorizado tanto pela sua influéncia
fenomenoldgica (ser é aparecer) como também pela natureza da situagdo. A ma-fé
ndo ¢ uma estrutura ontoldgica do para-si, mas uma tomada de posicdo (ou a sua
recusa) a partir da liberdade humana®’. Logo a ma-fé é do ambito da liberdade

, . . . ~ 38
empirica, encontrando nas condutas reais sua maior fonte de reflexao™.

A primeira situacao analisada ¢ a da mulher em seu primeiro encontro com um
homem. Ela intui as inten¢des do homem. Sabe que, mais cedo ou mais tarde,
precisara tomar uma decisdo de aprovagdo ou de rejei¢do. Como forma de adiar esta
decisdo, a mulher se agarra ao presente, recusando projetar o futuro, ndo querendo

imaginar as possibilidades e consequéncias que decorrerao de sua decisdo. Ela admira

3 "Destaca-se ai a caracteristica fundamental da mentira: a ilusdo de verdade pela qual a mentira se
constitui vale unicamente para as outras consciéncias, ndo para o sujeito que a cria" (Burdzinski 1999,
p-37).

33 Projeto sim, pois "ndo se sofre ma-fé, ndo nos infectamos com ela, ndo se trata de um estado" (ibid.,
p-94).

%% ibid., p.95.

37 André Barata diz que é "como se fosse precisamente a ficgio que instalasse o realismo na filosofia"
(Barata 2005,p.1-2)

3 Istvan Mészaros nos chama atengio para esta forma peculiar de fazer filosofia que ele acredita
"fornecer uma elucidacdo vigorosamente coerente de tudo em termos do ser da realidade humana e da
paixdo que a anima e que torna seu projeto inteligivel" (Mészaros 1991, p.171).
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0o homem como quem admira um objeto, achando que ele é educado ou gentil da
mesma maneira que percebe que a "mesa ¢ redonda ou quadrada, o revestimento de

39 ~ ~
""", Passa entdo a ter uma relagdo com o homem do mesmo

parede € azul ou cinzento
jeito que ela teria com um objeto. Seu esfor¢o ¢ no sentido de retirar o mundo de

significacdes que ¢ instaurado a cada gesto humano.

Mas basta um movimento, um simples toque em sua mao, para que todo o seu
projeto corra risco. Aceitar o carinho ou rechagd-lo serd uma decisdo. Entdo, ela
mantém o contato, mas passa a falar sobre a vida, de sentimentos nobres e
desconectados das intencdes ali presente. Novamente consegue fugir da exigéncia de
uma decisdo, protelando-a mais uma vez, recuperando a distancia necessaria para se
esconder no presente reconfortante. Ela realiza assim o "divorcio entre corpo e alma:
a mao repousa inerte entre as maos calidas de seu companheiro, nem aceitante, nem
resistente - uma coisa"*’. Com este procedimento, a mulher, em ma-fé, constrange as

tentativas do pretendente, reduzindo-as a um em-si.

Outra estratégia utilizada pela mulher ¢ a articulagdo, que resultarda em
contradi¢do, de duas realidades da condi¢do humana: a facticidade e a transcendéncia.
O homem estd sempre inserido em uma realidade temporal e espacial, que nao pode
ser mudada. "Conjuntos de fatos, naturais e sociais, que constituem o contexto em

. . 41
que o sujeito exerce a liberdade"

e definem o que chamamos de facticidade. A
transcendéncia ¢ o modo de existir do homem no mundo, pois "o projeto existencial
se define como esse constante langar-se adiante de si e na direcdo de si (...), se

.. .42
constituindo fora de si"™.

Estes dois tracos da condicdo humana n3o se encontram em conflito
naturalmente, pois cada um se refere a uma experiéncia existencial. Em ma-fé, ¢
possivel articula-los propositalmente para que gerem uma contradicdo, como nas

frases que exemplificam o citado: "o amor ¢ bem mais que o amor", "sou grande

3% Sartre 2005-A, p.101.

% ibid., p.102.

I Leopoldo e Silva 2009, p.110.
2 ibid., p.109.
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. . 4 2 , . . .

demais para mim" ou "ele se tornou o que era"”. E através deste jogo artificial que a
mulher, por exemplo, deseja "afirmar a facticidade como sendo transcendéncia e a
transcendéncia como sendo facticidade, de modo que se possa, no momento que

captamos uma, deparar bruscamente com a outra"*.

Esta artimanha pode ser
exemplificada quando a mulher reduz o transcendente a uma facticidade (o homem
em um em-si) € no processo inverso, o desejo imediato transformado em algo

transcendente a sua pessoa, como admiragdo ou respeito em geral.

A ma-fé ¢ impetrada pelo homem em busca do adiamento de sua liberdade,
tentando subverter a sua propria condi¢do para ndo enfrentar o desafio de agir por sua

n4s

conta e risco, quando "todos os parapeitos ja desabaram""™ e o homem se encontra

sozinho com a sua liberdade, diante de sua propria realidade ambigua. Para tanto,
constroi contradi¢des na tentativa de afirmar que "eu ndo sou o que sou"*’, ao
acreditar ser '"possivel o perpétuo deslocamento do presente naturalista a
transcendéncia e vice-versa"?’. Realiza sim a transcendéncia, mas, ao contrario de
iniciar um novo processo, transcende para ser coisa. Tenta petrificar o presente como

um em-si, fazendo a transcendéncia coincidir com a facticidade. Eu deixo de ser um

projeto para me transformar em algo.

Outro exemplo analisado ¢ o do homossexual. Quem age de ma-fé: aquele que
tenta se eximir da responsabilidade da orientagdo sexual, atribuindo culpa a
experiéncias mal resolvidas com as mulheres, a fatos da infincia, a uma formacao
recebida, etc.; ou aquele que assume declaradamente a sua sexualidade, se
identificando com a sua propria condigao? Para o nosso autor, os dois tentam recusar
sua condicdo humana por meios distintos, mas, mesmo assim, acabam por agir

igualmente de ma-fé.

# Sartre 2005-A, p.103.

* ibid., p.102.

* ibid., p.84.

%6 Sartre, em mais um momento de rara ironia, afirma que se esta formula fosse possivel (ndo ser quem
¢), ele poderia contemplar do alto a si mesmo, reconhecendo as criticas feitas a ele e sendo forcado a
admitir sua pertinéncia. Mas, ele sempre acaba por escapar de si mesmo, pois "o que verdadeiramente
sou ¢ minha transcendéncia: fujo, me liberto, deixo meus andrajos nas maos de meu censor"(ibid.,
p-103). Aqui censor tem um duplo sentido: é tanto quem o censura, como, provocativamente, a figura
do inconsciente como meu censor.

7 ibid., p.103.
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O primeiro caso, h4d uma resisténcia de se identificar com o "ser homossexual",
com o em-si. Tenta fugir das expectativas e condicionamentos que a sociedade atribui
ao homossexual. Ele ndo se vé um homossexual como um homem ruivo é ruivo.
Apesar do perfeito diagndstico referente aos outros e sua correta rejeicdo do papel
social oferecido, equivoca-se ao tentar extrapolar a propria vida. Faz isso por
acreditar ser possivel manter-se neutro: ndo quer as amarras do esteredtipo, mas
deseja uma liberdade abstrata, um salvo-conduto para todas as suas agdes € opgoes.
Deseja estar s6 para além das condutas, como também para além da vida. "Mas o
homossexual se desvia dissimuladamente para outra acep¢ao da palavra 'ser': entende
'ndo-ser' no sentido de 'ndo ser em si'. Declara 'ndo sou pederasta' no sentido em que

~ C . . 48
esta mesa ndo € um tinteiro. Esta de ma-fé""".

O segundo caso, ao se aproximar da sinceridade, ao se afirmar como
homossexual, se identifica com um objeto (ser homossexual) para transcendé-lo.
Quando assume ser homossexual, o homem passa a corresponder a um modelo
estipulado, se tornando livre entdo das responsabilidades de suas agdes ("bah! ¢ um
pederasta!"). Por um lado desarma o ataque feroz da coletividade e, por outro, abre
mao de sua vida. Para se sentir livre, ¢ obrigado a tentar contrariar sua condi¢ao
humana. Dele ¢ exigido que "entregue sua liberdade como um feudo, para em seguida
devolvé-la, tal como o soberano faz com seu vassalo"’. Sartre aponta esta pratica
como ma-fé, pois sua liberdade estd comprometida, rebaixada a um nivel inaceitavel.
Inspirado na classica relagdo do Senhor e do escravo de Hegel, Sartre assim conclui:
"dirigimo-nos a uma consciéncia para exigir, em nome de sua natureza de
consciéncia, que se destrua radicalmente como consciéncia, fazendo-a aguardar, para

depois dessa destrui¢do, um renascer’.

O mais interessante deste estudo da ma-fé ¢ perceber que a ma-fé ndo ¢ um
desvio da compreensao correta do nosso ser, entendendo desvio como algo fora da

realidade humana, um fato alienigena ao ser humano. Ao contrario, s6 ¢ possivel a

* ibid., p.111.
* ibid., p.112.
% ibid., ibidem.
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ma-fé por sermos um ser-a-se-realizar. Quero dizer com isso que a ma-fé¢ ¢
inevitavel. Podemos supera-la, mas jamais seremos capazes de anuld-la
definitivamente’'. Sartre ndo é categérico quanto a esta questo. Ele chega a escrever
uma pequena e obscura nota” em "O Ser e o Nada" sobre uma atitude de
autenticidade que seria uma possibilidade contra a ma-fé, e nunca mais desenvolve tal
possibilidade. A minha posi¢do se baseia na compreensdao de que a ma-fé ¢ afim a
estrutura ontoldgica do homem e extirpa-la de vez seria como se pudéssemos alterar a
propria condicdo humana. Pois é pelo homem ser esta constante constru¢do, que se

pode tentar ser o que ndo se ¢ (no caso da ma-fé, tentar ser um em-si).

A ma-fé ¢ uma tentativa de se identificar com algo que, no fundo, ndo passa de
um recurso de evasdo da radical abertura provocada pela liberdade humana,
impossibilitando entdo uma real e estavel atitude auténtica. Por mais que nos
esforcassemos, estariamos sempre pendendo entre a ameaga da ma-fé e uma atitude
livre. Sartre, como nos lembra Gerd Bornheim, criticava Heidegger "por haver um
conteido moral implicito na distingdo que faz o filésofo alemdo entre existéncia
auténtica e existéncia inauténtica">>. Por isso, me parece erroneo atribuir & Sartre, um
caminho privilegiado, uma autenticidade a ser conquistada e garantida. Auténtico
somos ao abracarmos nossa condi¢do ambigua e tentarmos exercé-la livremente,
mesmo cientes de que somos tentados por vezes a agir em ma-fé, por causa da nossa
propria realidade, com acenos de sentimentos como a franqueza e a sinceridade, por

54
exemplo™.

°! Katherine J. Morris, com a sua experiéncia em terapia, mostra como a pura reflexdo e seu
consequente reconhecimento da ma-fé, mesmo em um grau profundo de interesse, ndo ¢ garantia de
uma resolugdo plena (ver Morris 2009, p.114-117), citando a descricdo do proprio Sartre sobre o seu
vicio de fumo (Sartre 2005-A, p.728) . Para mim, devemos esta dificuldade muito mais pela estrutura
ontolégica do proprio para-si, do que de uma fragilidade ocasional da racionalidade em questao.

52 "Embora seja indiferente ser de boa ou ma-fé, porque a ma-fé alcanca a boa-fé e desliza pela propria
origem de seu projeto, ndo significa que ndo se possa escapar radicalmente da ma-fé. Mas isso
pressupde uma reassun¢do do ser deteriorado por si mesmo, reassun¢do que denominaremos
autenticidade e cuja descri¢ao ndo cabe aqui". (ibid., p.118. n.21).

>3 Bornheim 2000, p.122.

> E preciso ser dito que esta posi¢do ndo esta consolidada. Varios comentadores defendem a
possibilidade de uma atitude auténtica e buscam nas obras de Sartre argumentos que justifiquem esta
tese. Inclusive é comum, nos livros sobre o pensamento sartriano, em seguida do item sobre ma-fé,
haver um item sobre autenticidade.
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E a ma-fé quer se identificar com valores universais e desencarnados como a
franqueza e a sinceridade’ 5, e, ao fazer isto, realiza projetos falidos de antemao. Estes
conceitos possuem uma exigéncia incontornavel: coincidir isto com aquilo ("ser

. ., , 156 A . , .
sincero, diziamos, ¢ ser o que se €¢"°°). Mas se a consciéncia nunca ¢ o seu objeto
(triste € ser consciéncia de tristeza, e nunca "ser tristeza"), se s6 o € enquanto projeto

("tenho de fazer-me triste de um extremo a outro de minha tristeza""’

), 0 ser da
tristeza sempre me escapa € 0 que sou, consciéncia de, sempre vai além do ser em

questao.

Ainda restaria a possibilidade de pensarmos num '"dever ser" quanto a
sinceridade. Nao seriamos sinceros, mas poderiamos almejar sé-lo. Esta possibilidade
¢ interditada pela propria estrutura ontoldgica do para-si, j4 que sempre
"transcendemos o ser, ndo rumo a outro ser, mas rumo ao vazio, rumo ao nada"®.
Neste sentido, a sinceridade ¢ inviavel por cobrar uma identidade ontologicamente
insustentavel’”, pois somos permanente movimento, nossa realidade® ¢ afirmada a
cada nova acdo, a¢do que pode estar de acordo ou ndo com a anterior. Com efeito, a

. . . 61 . , . o ~
sinceridade como a franqueza se assemelham a ma-f¢”, pois o que ¢ a ma-fé sendo o

desejo de "constituir a realidade humana como ser que ¢ o que ndo ¢ € ndo ¢ o que

é91162

Cabe ainda dizer que existem dois tipos de sinceridades e ambas perpassam a
ma-fé. A primeira foi a tratada até agora. Ela visa a tornar o presente eterno, busca
protegé-lo do futuro e de suas incertezas. Mas ainda hd uma outra que se entende

como tal ao mostrar coeréncia entre os atos do passado e seu reconhecimento no

> David Hume tem um ensaio em que discute a forma com que estes conceitos ganham a ilusdo de
valores universais, extrapolando assim a sua real construgdo empirica. Ver em "Do padrao do gosto" in
Os pensadores - Berkeley / David Hume, 1980. Sao Paulo, Editora Abril Cultural, p.319-329.

%6 Sartre 2005-A, p.109.

>7 ibid., ibidem.

¥ ibid., p.109-110.

% "Sartre descreve a realidade humana como possuindo multiplos aspectos duplos em virtude dos
quais a realidade humana nao ¢é autoidéntica" (Morris 2009, p.105).

% A nogio de uma subjetividade sem identidade foi importante para que a geragio seguinte de
pensadores franceses pudesse problematizar, por exemplo, uma dissolucdo do sujeito.

®' E possivel identificar ecos do pensamento sartriano quando, por exemplo, Derrida afirma que toda
promessa ja pressupde um perjurio.

%2 Sartre 2005-A, p.110.
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presente. Digamos que seja uma sinceridade almejada nos tribunais e nas

investigacoes, que visa determinar a verdade dos fatos.

A sinceridade, como a ma-fé , busca realizar uma troca: abro mao de minha
liberdade em troca de conforto e de segurancga, ou seja, tento me livrar de ser projeto,
da anglstia que sinto por ser fundamento de mim mesmo, na esperanga da
tranquilidade do em-si, pois "o homem que se confessa malvado trocou sua
inquietante 'liberdade-para-o-mal' por um carater inanimado de malvado"®. O anseio
por sinceridade ¢, ironicamente, a forma mais contundente de se afastar de si mesmo,
de des-solidarizar-se consigo mesmo. Assim, "encontramos no fundo da sinceridade
um incessante jogo de espelho e reflexo, perpétuo transito do ser que € o que € ao ser

~ 7 r . ~ 7 r ) 64
que nao € o que ¢ - e, inversamente, do ser que ndo € o que ¢ ao ser que € o que ¢".

Ainda temos que esclarecer uma questdo sobre a ma-fé. Recuperando a
distingdo entre mentira e ma-fé, € preciso reconhecer que a ma-fé ¢, antes de tudo, fé.
A ma-fé ndo comporta nem cinismo nem assunc¢ao da mentira, pois "se denominamos
crenca a adesdo do ser ao seu objeto, quando este ndo ¢ dado ou ¢ dado
indistintamente, entdo ma-fé é cren¢a"®. Sendo crenga, ressurge a questio de como é
possivel crer numa atitude que criamos para tentar subverter a nossa condi¢ao
humana. Certamente, se trata de uma relagdo peculiar com as evidéncias que formam
0 nosso juizo. Em ma-f¢é, o homem se torna econdmico, modesto; aceita a primeira
impressao e ndo impetra uma investigagdo mais profunda. Sua compreensdo ¢
alicercada em uma evidéncia ndo persuasiva. Ele ndo deseja ser preenchido por nada;
nao visa transformar a sua ma-fé em boa-fé. Ao invés de um processo reflexivo mais
profundo, "fazemo-nos de ma-fé como quem adormece e somos de ma-fé como quem

sonha"®.

Mas a ma-fé ¢é consciéncia de ma-fé. Na realizagdo desta consciéncia

posicional, a ma-fé¢ que € crenga (fé), num processo dialético, passa a ser nao-crenca,

5 ibid., p.112.
 ibid., p.113.
% ibid., p.115.
% ibid., p.116.
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ja que "crer é saber que se cré, e saber que se cré é ja ndo crer"®’. A ma-fé assim
reproduz as ambiguidades da subjetividade humana. Num primeiro momento, a ma-fé
¢ crenga gragas a "humildade" do homem, que nao exige muito na sua apreensdo da
realidade. Num segundo momento, este mesmo homem, consciente de sua ma-fé,
reflete e a transforma em ndo-crenga ("Pedro é meu amigo? Nio sei: creio que sim"®)
. Esta segunda crenga (a ndo-crenga), j& ndo ¢ crenca propriamente dita, pois "a
reflexdo transforma fé (crenca) em opinido"®. Desta forma, "se eu sei que creio, a
crenga me surge como pura determinagio subjetiva"’’, ndo encontrando respaldo para

uma certeza, se colocando entdo como opinido. Com isso, percebemos que a ma-fé

oscila entre crenca e opinido’'.

E neste contexto que percebemos o porqué da ma-fé ser pouco exigente, "de

n72

nao pedir demais, da-se por satisfeita quando mal persuadida"’“, sob pena de ver suas

crengas serem reduzidas a meras opinides. Como bem explica Katherine Morris, "a
intencdo em questdo, portanto, ndo ¢ exatamente a decisdo de enganar a si mesmo,
mas a inten¢do de colocar baixos os padrdes de evidéncia, com um olho no fato de
que a fé ndo admite em nenhum caso evidéncia persuasiva"”, ela se mantém sempre

na superficie da liberdade, utilizando-a como suporte, mas rejeitando ao mesmo

tempo, o mergulho profundo na sua radical realidade.

Por isso, ¢ de se espantar a insisténcia de Arthur Danto em associar a ma-f¢
com a figura do autoengano. "A minha maneira de ver, trata-se de uma pressuposi¢io
logica da nocdo de autoengano, a de que um homem s6 se engana a si proprio se
conhece a verdade. Assim, s6 podemos ser autoenganados sob a forma de ma-f¢, se ja
sabemos que somos livres"”, conclui Danto. Como jé dito, o tipo de adesdo a ma-fé ¢

de uma evidéncia ndo persuasiva. Reduzir o conhecimento de algo a consciéncia total

7 ibid., p.117.

% ibid., ibidem.

% Morris 2009, p.111.

70 Sartre 2005-A, p.117.

"' Mais uma prova de que a ma-fé s6 é um projeto possivel gracas a realidade humana. Crenga e
opinido refletem a ambiguidade e fragilidade caracteristicas do para-si.

2 ibid., p.116.

7 Morris 2009, p.113.

7 Danto 1975, p.63.
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e inequivoca dos fatos é negar as estruturas ontoldgicas da consciéncia (consciéncia
nao-posicional e consciéncia posicional), além de ignorar todas as diferencas
existentes entre ma-fé ¢ a mentira. Talvez, a posi¢ao que possa ser aproximada do

autoengano seja a da psicanalise, posi¢ao esta refutada por Sartre.

Assim, a ma-fé ¢ uma tentativa sempre falha de evadir-se de si mesmo”°, de
fugir da liberdade que é o homem, e sempre fadada ao fracasso por ser a liberdade

humana a sua condicao para tentar agir de ma-fe.

2.3 - A nocgao de agao.

A liberdade ndo consiste em uma potencialidade’®, ndo se trata de um conceito
formal, de uma nog¢do abstrata. A liberdade ndo ¢ uma condi¢do de possibilidade para
a existéncia do homem. Ela s6 se efetiva plenamente, s6 adquire contornos

existenciais quando exercida na pratica de uma agdo’’.

Manter a liberdade como pura possibilidade ndo descaracteriza a mesma, mas a
aproxima da ma-fé, ou seja, a torna uma tentativa de fuga da anguastia, uma maneira

frustrada de escapismo j& que, ainda assim, afirma irremediavelmente a liberdade.

> "Quaisquer processo de identificagdo, seja com o seu proprio passado, ou o seu proprio futuro, seja
com o seu proprio corpo ou com o corpo de outrem, seja com a consciéncia de outrem ou com um
putativo outrem de si que seria o inconsciente, sdo apenas formas de iludir a consciéncia angustiada da
falta de ser da propria consciéncia" (Barata 2005, p.3).

76 referéncia a pagina do capitulo 1 - "tudo esta em ato".

77 Certamente uma influéncia da retomado do pensamento hegeliano na Franca. A figura mais
proeminente desta retomada era Alexandre Kojéve. Kojéve, que foi orientado anteriormente por Karl
Jaspers, trouxe uma nova interpretacdo da "Fenomenologia do Espirito", enfatizando seu carater
concreto, notabilizando o pensamento de Hegel como uma filosofia da acdo e do movimento. O dado
biografico curioso desta influéncia é que nunca pdde ser confirmada a participacdo de Sartre nos
cursos de Kojéve, fato este que sempre criou constrangimentos aos estudiosos de Sartre.
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Um exemplo desta liberdade vazia, desta ma-fé empreendida pelo homem, ¢ Mathieu
Delarue, personagem de 4 Idade da Razdo’® numa conversa com Brunet, este que
representa o engajamento cego, sem critério, quase religioso, ¢ que vé em tudo um

risco da desmobilizagio - "tuas poltronas corrompem, Mathieu"”

. Brunet tenta,
como sempre, fazer com que Mathieu se filie ao partido comunista, acreditando que
este € o melhor destino para um homem - entregar ao Partido sua liberdade em troca
de um sentido para sua vida. Mathieu sabe que esta escolha ndo resolvera a sua
angustia, mas também ¢ incapaz de sair de sua liberdade paralisante, de sua

individualidade descomprometida. Assim ele responde a Brunet:

Nao tenho nada a defender, ndo me envaide¢o de minha vida e ndao tenho um
niquel. Minha liberdade? Ela me pesa. Ha anos que sou livre a toa. Morro de
vontade de troca-la por uma convicgdo. De bom grado trabalharia com vocés,
isso me afastaria de mim mesmo e tenho necessidade de me esquecer um
pouco. E depois, penso como vocé, que ndo se é homem enquanto ndo se
encontra alguma coisa pela qual se estd disposto a morrer.*’

Desta forma, percebemos que somente em movimento a liberdade floresce
inteiramente. Do contrério, ela é ma-fé, ¢ uma maneira de tentar ndo ser livre. E no
seu comprometimento, no seu empenho que a liberdade ¢ vivenciada positivamente.
Assim, a agdo ganha uma relevancia no estudo da liberdade. A agdo € a liberdade em

movimento, o desdobramento necessario para que a liberdade se afirme enquanto tal.

Orestes ¢ o inverso de Mathieu Delarue. Ao invés de tentar escapar de sua
liberdade, ele a afirma. E curioso perceber que para Mathieu, a sua liberdade se
assemelha a um fardo. Em "As Moscas", o que pesa a Clitemnestra e a toda

populacdo € o remorso de "um crime inexpiavel que nos esmaga". O que aproxima as

® Texto escrito durante o alistamento militar, portanto anterior a As Moscas. A Idade da Razdo
permitiria, sem duvida, um fabuloso estudo sobre a nogdo da liberdade. Os embates entre Mathieu,
Brunet e Daniel, por exemplo, colocam em cheque varios equivocos quanto a ser livre. Porém, este ndo
¢ o escopo deste trabalho.

7 Sartre 2005-C, p.144.

% ibid., p. 154.
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duas situacdes € a inoperancia, a recusa deliberada, a tentativa frustrada de recusar a

falta de parametros inerentes em toda a agao humana.

E neste sentido que o estudo da agdo sera fundamental para a compreensdo da
liberdade humana. Em contraponto a ma-f¢, que tenta postergar indefinidamente uma
tomada de posicao, a agdo exercita a liberdade, assumindo toda a responsabilidade

por iniciar o novo no mundo.

Uma das questdes que mais chamava a aten¢cdo de Jean-Paul Sartre era o
embate interminavel e infrutifero entre os que entendiam que a vida era conduzida
por for¢as maiores do que a autodeterminagcdo do homem e aqueles que defendiam o
livre-arbitrio com tanto fervor a ponto de recusarem qualquer ingeréncia nas agdes
humanas. O carater infrutifero desta discussdo se manifesta na natureza pouco
rigorosa dos argumentos. Parece mais um combate de opinides e de fé do que uma
analise profunda do assunto. Para Sartre, ¢ necessdrio pensar a natureza da agdo
rigorosamente como forma de livrar o conceito do limbo de opinides que sé

contribuiram para o enfraquecimento de sua natureza radical e insuperavel.

r

Neste estudo, nosso fildsofo inicia com uma afirmagdo categoérica: toda agdo ¢

intencional. Nao ha acdo que nao vise um fim: “agir ¢ modificar a figura do mundo, ¢
n8l1

y .

dispor de meios com vistas a um fim" . Mas dizer que a acdo € intencional, ndo
significa dizer que o ator deva prever todos os efeitos de sua agdo. Sartre ilustra esta
questdo com a decisdo do Imperador Constantino. Ao decidir se estabelecer em
Bizancio, ele ndo previa que seu ato de fundar uma cidade, posteriormente, iria
contribuir para uma crise no Império Romano. O que caracteriza a a¢do como
intencional, em linhas gerais, ndo ¢ a previsdo da totalidade dos efeitos, mas a

possibilidade de conformacdo do resultado obtido com o proposito inicial. Segundo

Sartre, esta relagdo basta para se falar de uma ag¢do intencional.

E justamente na impossibilidade de abarcar tudo, ou seja, de ser senhor de todo
o0 processo, da a¢do ao resultado efetivo, que transparece o seu carater negativo. SO ha

acdo no reconhecimento de uma falta, de uma auséncia. Sartre vai além ao dizer que o

81 Sartre 2005-A, p. 536.
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agir ndo se limita ao campo do “possivel”, mas este “possivel” deve também ser
“desejavel” e “nao-realizado”. Numa primeira reflexdo, pode parecer trivial o que o
nosso autor sublinha nas caracteristicas de uma ac¢ao. Mas a necessidade da acdo ser
do ambito do ndo-realizado, permitird identificar a capacidade da consciéncia de
extrapolar seu ser (ser consciéncia) em direcdo ao nao-ser (aquilo que ainda nado ¢ de
fato). Este movimento da consciéncia, este deslocamento em dire¢do ao que ndo € o
seu “ser” ¢ imprescindivel, ja que a consciéncia ¢ pura translucidez®. Ndo haveria

como a consciéncia encontrar em si mesma motivos para uma ag¢ao intencional.

Tampouco, esclarece Sartre, pode-se atribuir a realidade o papel de
condicionadora da ac¢do, o que seria recair num espirito de seriedade, engessando a
liberdade. Nao ¢ a imersdo na situacao vivida que, através do sofrimento e da dor, faz
com que o homem aja, mas justamente o oposto. Somente quando o homem
transcende a sua realidade e admite novas possibilidades, ¢ “que uma luz nova

283

ilumina nossas penurias e sofrimentos e decidimos que sdo insuportaveis™,

possibilitando assim o homem agir.

O exemplo utilizado pelo nosso autor ¢ um fato ocorrido em 1830. Um grupo
de trabalhadores de Croix-Rousse promoveu uma rebelido. Apds o sucesso de sua
empreitada, retornaram para suas casas ¢ foram pegos facilmente pela for¢ca militar. A
desorientacdo quanto ao que fazer apos a rebelido, diz Sartre, se deve a incapacidade
do proletariado vislumbrar uma realidade distinta da vida miseravel que tinham. Eles
tomam a situacdo subumana a que sdo submetidos como normal, natural. Eles foram
capazes de imaginar a dificuldade que teriam para viver com a redugdo dos seus
salarios, mas ndo tiveram condi¢des de projetar uma vida sob outras condicdes de
trabalho. Isso ocorre porque, muitas vezes, o homem ¢é capaz de perceber as

limitagdes atuais. Mas, para reconhecer que sua condicao atual ¢ intoleravel, ele teria

%2 Relembrando, a consciéncia para Sartre é uma estrutura de ser permeada de todos os lados pelo
nada. Sua natureza é se langar constantemente em dire¢do ao mundo e aos objetos. Nao possui
interioridade, a ndo ser que se considere uma interioridade que coincida "com sua exterioridade, e isso
de tal maneira que o ir para fora ndo consiga deixar de ser interioridade" (Bornheim 2000, p.55).

8 Sartre 2005-A, p.538.
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que ser capaz de extrapolar a mesma e vislumbrar uma outra realidade, visando um

futuro ainda irreal.

\

Por isso que Sartre discorda do senso comum quanto a motivagdo desta
inoperancia, normalmente atribuida ao habito. E pelo homem ja estar acostumado
com as condi¢des de sua vida, que ele se acomoda com a sua realidade, aceitando-a
como definitiva. Se assim fosse, 0 homem estaria sendo condicionado pelo mundo,
pela vida. Ao contrario, Sartre quer mostrar que a responsavel pela auséncia de uma
visdo do futuro ndo ¢ o héabito, mas sim a forma com que o homem vé sua situacao

atual.

O que transforma o homem num ser enraizado no presente ¢ a naturalidade,
relagdo de conformismo com que o homem encara sua vida. Ele ndo ¢ capaz de
transcendé-la para o futuro, pois entende como natural a sua condi¢dao ("A vida ¢
assim mesmo"). Logo, o homem se torna incapaz de transcender sua realidade, ndo
pela repeticdo de condigdes postas (que seria o habito), mas por achar que a atual

situacdo ¢ a unica realidade existente, ela representa uma naturalidade da vida.

Para que haja a agdo (vislumbrar um possivel melhor e reconhecer o presente
como indesejavel), € necessario um movimento duplo de nadificagdo. Primeiro, €
preciso conceber um estado ideal nado-presente como se fosse presente (futuro).
Depois € necessario nadificar a condi¢do atual (o presente) em detrimento de um

estado ideal desejado™.

E possivel perceber a recusa de Sartre por qualquer tipo de condicionante
oriundo de uma estrutura pré-estabelecida. Nenhuma estrutura de natureza politica,
social, econdmica ou psicologica, ¢ capaz de motivar, muito menos de condicionar
uma acao, pois “um ato ¢ uma projecdo do para-si rumo a algo que nao ¢, e aquilo

’ ~ . . ~ 79985
que ¢ nao pode absolutamente, por si mesmo, determinar o que nao €.

¥ "Por um lado, com efeito, serd preciso que posicione um estado de coisas ideal como puro nada
presente; por outro, que posicione a situacdo atual como nada em relagdo a este estado de coisas"
(ibid., ibidem.)
% ibid., p.539.
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Além disso, nenhum fato pode impor a consciéncia que este seja visado por ela
(a consciéncia). Nao ha fato capaz de se fazer relevante sem que uma consciéncia o
faca livremente. E neste sentido que o homem precisa "por puro desprendimento de si

e do mundo"®

perceber a sua situacdo como inaceitdvel para que ela possa ser
superada, e ndo o contrario (uma realidade que se mostre desajustada a um homem,

impelindo que ele a mude)®’.

Como se pode entender, ¢ a consciéncia que constréi no mundo a motivagao
para a sua agdo, € ndo a motivacao que toma a consciéncia de assalto. O homem s6
pode vislumbrar um futuro distinto com a nadificagdo do tempo presente. Melhor
dizendo: romper com o passado ¢ uma necessidade para que o homem aja ou, nas
palavras de Sartre, agir significa “a possibilidade permanente de efetuar uma ruptura
com seu passado, de desprender-se dele para poder considera-lo a luz de um nao-ser e
conferir-lhe a significacio que tem a partir do projeto de um sentido que ndo tem”™.
Desta forma, Sartre pretende que o passado ndo seja um fardo pesado que faca com

que o homem penda para um lado ou outro. O passado, ao ser recuperado e atualizado

a partir do presente, passa a ser uma possibilidade, e ndo um condicionante.

Aqui pode-se perceber mais uma caracteristica do pensamento sartriano: o
passado ndo vincula o presente. E da natureza da agéo, para se constituir como tal,
romper com o passado. Atuar € ser livre, estando condicionado somente aquilo que o
proprio ator designou como motivo (meu motivo) e este motivo estd em cheque o
tempo todo, pois, no momento seguinte, na proxima agdo, 0 motivo anterior ja se
tornou passado e s6 podera motivar a nova agdo se ele for novamente construido

como um estado possivel, desejavel e ndo realizado.

Com isso, a disputa entre os deterministas ¢ os que defendem a “liberdade de
indiferenga” se mostra fadada ao fracasso. Os que defendem a liberdade sem qualquer

orientagdo, um agir puramente indiferente, negam o evidente - que toda acao deve ser

86 -1 - -
ibid., ibidem.

8 ~ . . . .

7 Sartre chama a atengdo para o fato que Hegel foi o primeiro a perceber isto ao afirmar que "o

espirito € negativo", mas, ao mesmo tempo, lamenta que o mesmo Hegel tenha esquecido disso ao

desenvolver sua nogado de acdo e de liberdade.
% ibid., ibidem.
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intencional - e s3o facilmente criticados. J4 os deterministas se contentam em
identificar a estrutura da a¢do (motivo-intengdo-ato-fim), ndo estabelecendo a
natureza de cada componente, comprometendo entdo a real compreensdo da agao.
Saber que toda agdo ¢ intencional, e que, por isso, sempre visa um fim e remete a um

motivo, ndo explica "como um motivo pode ser constituido como tal"®.

A questdo que se pdoe ¢ como o motivo participa da agdo. Ja ficou claro que o
motivo ndo esta para a acdo como uma relagdo de causa e efeito, pois ele ndo € causa
para ser explicado como se faz em uma deliberacdo, mas, ao contrario, parte
integrante da a¢do. Os motivos s6 adquirem vida ao serem abarcados pela consciéncia
num movimento em dire¢do a um fim, ou seja, pelo negativo (pelo o que ainda nao
existe). Interpretar o motivo de forma diversa, inviabilizaria a acdo, ja que seu
exercicio impde um movimento da consciéncia ao nao-ser, nadificando o seu proprio
ser, atribuindo a este ou aquele motivo, o sentido que o fard ser meu motivo’. Sartre
explica este processo da seguinte forma: “Assim como o futuro retorna ao presente e
ao passado para ilumina-los, também ¢ o conjunto de meus projetos que retrocede
para conferir ao mobil sua estrutura de moébil”, pois "¢ o ato que decide seus fins e

s 91 . ~ . 92
mobeis”, e 0 ato é expressao da liberdade" ™.

Sendo a liberdade a for¢a propulsora da acdo, cabe se perguntar sobre sua
esséncia. Como ja vimos no decorrer deste trabalho, o para-si ndo possui uma
esséncia, ele ¢ doador de esséncias por ser uma translucidez "preenchida" por um
nada sempre langado ao mundo. A liberdade, como fundamento destas esséncias, ¢
caracterizada por ser indeterminacdo, ja que "o homem desvela as esséncias
intramundanas ao transcender o mundo rumo s suas possibilidades proprias"”>. Para
que ndo reste duvida quanto a esta liberdade, ela é sempre minha liberdade, no

sentido que ndo ha uma liberdade abstrata supra-humana que estenda seus tentaculos

% ibid., p.540.

% Justamente por ser negacdo de si, num movimento para-além de si, que Bornheim diz que, neste
processo de degradacdo, o "homem ndo pode ser nem marionete nem Deus" (Bornheim 2000, p.55).

°1 Se ¢ a agdo que decide seus fins, se 0 homem é quem traz o sentido a0 mundo, entendemos o porqué
da existéncia preceder a esséncia.

%2 Sartre 2005-A, p.541.

% ibid., p.542.
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por toda humanidade. Todo homem ¢ liberdade na medida que este homem ¢é a sua

liberdade’.

O homem ¢ livre no sentido de que sua existéncia precede a esséncia que sera
atribuida ao mundo. O homem ¢ aquele que ¢ o que nado ¢ (o nada que ¢), escapando
sempre de si mesmo e, da mesma forma, escapando dos motivos que o integraram a
sua acdo. Mesmo que ele tentasse reaver os mesmos motivos, estes ja seriam externos
a ele (como consciéncia de, acaba por sempre se langar para além do seu objeto
visado), e s6 seriam novamente seus motivos numa retomada de sentido que ndo se
diferenciaria em nada de outros novos motivos. Assim, "estou condenado a existir
eternamente para-além da minha esséncia, para-além dos mobeis e motivos de meu
ato: estou condenado a ser livre"”. A expressdo "condenado" ndo ¢é fortuita. O inico
limite que temos em nossa existéncia sdo os limites da propria liberdade. Desta feita,

96
, nos encontrando realmente condenados

"nao somos livres para deixar de ser livres"
a sermos livres na pura acep¢do da palavra. Nem mesmo a ma-fé, como ja vimos, ¢
capaz de romper este circulo existencial. Sartre define a liberdade humana de forma

categorica:

A realidade humana ¢é livre porque ndo é o bastante, porque esta
perpetuamente desprendida de si mesmo, e porque aquilo que foi esta separado
por um nada daquilo que é e daquilo que serd. E, por fim, porque seu proprio
ser presente ¢ nadificagdo na forma do 'reflexo-refletidor'. O homem é livre
porque ndo é si mesmo, mas presenca de si°’.

Diante deste cenario, de um homem que ¢ langado ao mundo por ser cindido

pelo nada que o constitui, este mesmo homem exerce sua liberdade ao escolher. Por

% Sartre mostra que tanto Descartes quanto Husserl acabam por requerer da liberdade uma verdade de
esséncia. Mas a liberdade enquanto nossa liberdade s6 o ¢ como "um existente que é contingente".
(ibid., ibidem). Ou seja, a liberdade ndo é uma esséncia, uma qualidade, mas uma constante atualizago
do meu ser.

% ibid., p.543.

% ibid., p.544.

7 ibid., p.545.
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sua condi¢do, a liberdade ndo poderia ser exercida nem pelo ato de receber nem pelo
ato de aceitar. Ele estd "inteiramente abandonado a insustentavel necessidade de

n98

fazer-se ser até o minimo detalhe"”". E para se fazer, o homem deve escolher, e esta

escolha ¢ desprendida de qualquer amarra, seu exercicio ¢ original "no sentido de que

estd na origem, como algo de anterior a tudo o que possa motivéa-la"”’.

E a partir desta concepgdo radical da liberdade do homem que Sartre faz uma
critica a no¢do de vontade com cunho psicologico. Esta confusdo entre atos livres e
atos volitivos remete a escolha ao mundo das paixdes e o que passa a ser discutido ¢ a
maneira de se portar diante delas (devo controlé-las, devo resistir,etc.). Para tanto, ha
um protagonismo de uma légica fisiologica que traz um determinismo para o
exercicio da liberdade. Nao ¢ possivel ser um pouco livre, "ou bem o homem ¢
inteiramente determinado, ou bem o homem ¢é inteiramente livre"'”. Como a
gravidez, a liberdade ndo comporta a nuance: ou ¢ ou nao €. Desta forma, um
processo como este ndo encontra respaldo numa consciéncia que ¢ pura
espontaneidade. Mesmo que tomdassemos a vontade como realmente expressdo da
liberdade, ela teria que ser poténcia de nadifica¢do, o conjunto psiquico também teria
que ser nadifica¢do e assim, retornariamos a concepgao de um para-si indeterminado
e translicido, ao passo que "a liberdade, sendo assimildvel & minha existéncia, ¢é
fundamento dos fins que tentarei alcangar, seja pela vontade, seja por esforgos

passionais"'".

A vontade, diferentemente do que a psicologia afirma, ¢ tdo transcendente
quanto os motivos objetivos encontrados no mundo. A sua escolha ¢ tao livre quanto
um motivo qualquer. Na escolha, tenho que ter consciéncia para agir, e ajo tendo
consciéncia. A vontade s6 compromete a minha escolha sendo a minha escolha, e,
desta forma, ela ¢ escolhida e ndo imposta ao homem. Inviabilizando a prioridade de
qualquer fundamento pré-existente no ato da escolha, nos deparamos com o absurdo

que ¢ a liberdade. Sem saida e sem razdo, a liberdade se mostra totalmente absurda

% ibid., ibidem.
% Bornheim 2000, p.112.
1% Sartre 2005-A, p.547.
% ibid., p.549.
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"porque ¢ escolha de seu ser sem ser o seu fundamento; ela ndo tem razdo de ser, ja

que inaugura toda razdo de ser e todo fundamento"'*.

Neste contexto, ¢ preciso analisar a fun¢dao dos motivos'® em relac¢io a acdo.
Antes de ser o responsavel pelo andamento da agdo, de ser o definidor de sua
finalidade, o motivo € o responsavel pelo limite da agdo. Quando o homem toma um
motivo no mundo (sobre fiundo de mundo) como seu motivo'™, ele o faz a partir de
um projeto escolhido livremente e constrdi uma rede invisivel para o alcance de sua

agio!%

. O homem ¢ sempre ser-no-mundo no sentido que seu ser se faz no mundo,
tirando dele os motivos para a sua acdo. E ndo devemos compreender esta relacdo
como a escolha dentre varios motivos pré-existentes, mas como estes motivos - que
ndo estdo na consciéncia, mas no mundo - s6 ganham relevancia a partir do sentido
que o homem confere livremente. Sartre conclui que "mobbeis passados, motivos
passados, motivos e mobeis presentes, fins futuros, organizam-se em uma
indissoluvel unidade pelo proprio surgimento de uma liberdade que ¢ para-além dos

motivos, mobeis e fins"'%.

Como decidimos na agdo, constituindo os motivos como seu sentido ¢ limite,
acabamos por decidir sem fundamento, sem uma razao pré-existente e suporte forte
desta mesma agao. Neste sentido, toda decisdo ¢é arbitraria. A crengca numa acao
voluntaria (fruto de uma vontade), numa agdo "segura de si", vem do fato de
atribuirmos sentido aos motivos, acreditando que este sentido sobreviva a auséncia da
nossa inten¢do. Sem o homem, estes motivos seriam tdo "motivadores" quanto uma
mesa ou uma arvore; como um quase-objeto. S6 em relagdo ao homem, os motivos

viram motivos e sobrevivem enquanto intencionados. Por isso, a vontade se encontra

192 Bornheim 2000, p.113.

19 Sartre define motivo como "a captagio objetiva de uma situagdo determinada como apta a servir de
meio para alcangar este fim" (Sartre 2005-A, p.551) e 0 mdbil como "o conjunto de desejos, emogdes e
paixdes que me impele a executar certo ato" (ibid., p.552). Mas, para este presente trabalho, tanto o
motivo como o mobil serdo tratados igualmente, como aqueles que "motivam" a agao.

1% "Em suma, o mundo s6 d4 conselhos se interrogado" (ibid., p.554).

15 "Em outras palavras, a consciéncia que recorta o motivo no conjunto do mundo ja possui sua
estrutura propria, outorgou a si os seus fins, projetou-se rumo a seus possiveis e tem sua propria
maneira de prender-se as suas possibilidades" (ibid., ibidem).

1% ibid., p.556.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0812777/CA


PUC-RiIo - Certificacéo Digital N° 0812777/CA

67

num momento posterior a decisdo de agir, servindo s6 como uma fun¢ao anunciadora,

pois "quando delibero, os dados ja estdo lancados"'"’.

Mas a arbitrariedade da acdao nao deve ser entendida como um tipo de capricho,

como "uma série de movimentos abruptos e caprichosos"

nem '"significa
absolutamente que sou livre para me levantar ou sentar, entrar ou sair, fugir ou
enfrentar o perigo, se entendemos por liberdade um pura contingéncia caprichosa,
ilegal, gratuita e incompreensivel"'”. A arbitrariedade apenas é no sentido de uma

falta de fundamento para o exercicio da liberdade.

Por vezes, o existencialismo foi acusado de promover um sentimento de
irresponsabilidade, de leviandade. Nada mais oposto do que o peso insuperavel que o
nosso autor coloca sobre os ombros do homem. Justamente pela a¢do nao ser dirigida
por nada que eu sou responsavel pela minha agdo. Nao posso culpar a Natureza,

Deus''? ou qualquer tipo de determinismo pré-existente.

E estes motivos livremente tomados sdo escolhidos numa perspectiva de
totalidade. Nao se trata de apreender o absoluto do em-si, como ja vimos, mas de
visar todo motivo ou objeto diante de uma expectativa de totalidade. Esta totalidade
se opde a uma idéia de suma de percepgdes. Quando viso um objeto, o fago como um
objeto em sua totalidade, e ndo como faces visiveis e independentes do mundo. Por
sermos ser-no-mundo, a relagao que temos com o mundo, esta totalidade reflete um

nlll

"perpétuo chamado do homem em direcdo a integragdo para, a partir desta

totalidade, chegarmos a uma experiéncia singular' 2.

Neste trajeto, encontramos na escolha o movimento que determina os motivos

em sua originalidade para sustentar e limitar a agdo humana (dentro dos parametros ja

17 ibid., p.557.

1% ibid., p.558.

19 ibid., p.559.

"% Muitos religiosos explicam a existéncia de Deus pela percepgdo de um vazio no mundo, de uma
disparidade entre o que precisa ser completado e a incapacidade do homem de preencher este ideal de
plenitude. Mas, é o proprio homem que promove esta sensagdo de vazio. Por ser nada, ao se langar no
mundo, o homem nadifica este mesmo mundo. O vazio, a falta de completude que sentimos, antes de
ser uma prova de divindade, ¢ fruto da precariedade humana.

" ibid., p.568.

"2 A influéncia de Hegel é inegavel nesta formulagio utilizada por Sartre.
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analisados), ao mesmo tempo em que "¢ ela que dispde o mundo com suas
significagdes"'"” através de ato livre no mundo e, por isso mesmo, desprendido de
qualquer organizagdo pré-existente. A constituicdo deste mundo se da em relagdo ao
fim escolhido. Quando escolho, transformo o mundo a partir da escolha que fago. E
assim ocorre gragas a realidade do para-si, do nada que sou e do desejo de ser que

tenho.

Mas como conceber uma liberdade tdo radical se, ao analisarmos a vida de uma
pessoa, de sua familia, de seu trabalho, de seus anseios e de seus desejos frustrados,
chegaremos a conclusdo que a "histéria de uma vida, qualquer que seja, ¢ a historia
de um fracasso"''*? Como a liberdade se afirma na vida nesta facticidade em que

todos nos estamos inseridos?

O primeiro empecilho que surge para a liberdade € o conjunto da adversidades
que experimentamos no dia-a-dia. Basta visarmos um objetivo para que percebamos
quantas adversidades surgem e passam a ocupar o caminho até a realizacdo do fim
escolhido. Mas a adversidade ¢ logo descartada como forma de limitacdo da nossa
liberdade, ja que, como mesmo dissemos, estas adversidades s6 ganham relevo a
partir de nossa liberdade. Ou seja, ¢ com a escolha de um fim que a adversidade se
apresenta, adversidade esta que ¢ sempre em relagdo ao fim. Por isso mesmo, ela ¢
posterior ao exercicio da liberdade e sua natureza ¢ neutra até que um para-si a
perceba através de uma finalidade'"”. Novamente percebemos que o sentido se d4 em
func¢do do para-si, pois € "a nossa liberdade mesmo que deve constituir previamente a
moldura, a técnica e os fins em relacdo aos quais as coisas irdo manifestar-se como

. 116
limites" .

Outro equivoco levantado quando falamos em liberdade ¢ a disparidade entre a

escolha feita e o objetivo a ser alcancado. Se a acdo ¢ intencional, se a escolha ¢

r

transformagdao das figuras do mundo, entdo, se o fim pretendido ¢ negado,

'3 ibid., p.573.
"4 ibid., p. 593.
"5 Um rochedo é uma adversidade para quem deseja seguir o caminho, mas é uma béngdo para que

deseja escala-lo.
1% ibid., p.594.
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poderiamos supor ndo sermos livres. Este erro vem da confusdo entre a capacidade de
obter resultados e a autonomia de escolha''’. Me percebo livre por estar desprendido
de qualquer limitagdo quanto a escolha. Mas irei conquistar o que desejo? A liberdade
nada tem a declarar, ja que a escolha se parece muito com o fazer, mas distinto deste,
ela ndo ¢ do ambito do desejo e do sonho, e sim do iniciar''®, atribuindo um valor a

este projeto’ .

Se a liberdade nao ¢ limitada pelas adversidades nem tem sua for¢a diminuida
pela nao realizagdo de um desejo, o que a limita? Sua existéncia ndo ¢ supra-
mundana, nem ¢ seu fundamento proprio. Se a liberdade fosse seu proprio
fundamento, teriamos que reconhecer a existéncia de algo que escolhesse ser livre, e
depois teriamos que recorrer a um outro ser que seria fundamento deste anterior, num
regressao ao infinito. A liberdade encontra barreiras, mesmo que isto nao signifique
que ela deixe de ser liberdade. Mas estas barreiras s6 criam embaragos para aqueles
que desejam uma liberdade indeterminada. Ela precisa ser exercida na atividade da
escolha, pois "a liberdade ¢ falta de ser em relagdo a um ser dado, e ndo surgimento
de um ser pleno"'?. Por fim, ndo caberia imaginar uma liberdade descompromissada
com o mundo num projeto de sobrevoo, se ¢ no mundo que a escolha ¢ feita. Ela esta

~ . 121
sempre em relagdo com o mundo, com o dado, nadificando-o .

Sartre afirma que a liberdade ndo ¢ livre para ndo ser livre, e chama isto de

facticidade da liberdade, e também ndo € livre para ndo existir, e chama isto de

122

contingéncia da liberdade “*. A liberdade em sua contingéncia ¢ exercida a partir da

escolha que atribui sentido a um mundo também contingente, e este responde em

"7 Muitos criticaram Sartre por nio apontar o destino de Orestes no final de As Moscas. Como se, ndo
sabendo o resultado do ato de Orestes, ndo seria possivel valorar sua agdo. Sartre responde esta critica
dizendo que a importancia estd na escolha feita livremente. E nela que a liberdade se afirma (Sartre
1992, p.278).

'8 Neste sentido, um prisioneiro é livre ndo para sair da prisdo (o que seria irresponsavel afirmar), nem
por poder sonhar com a sua libertacdo (o que seria irrelevante), mas ¢é livre para tentar fugir.

"% Para Sartre, isto sequer se trata de uma novidade, ja que Descartes ja havia desfeito este equivoco
entre "querer" e "poder".

120 Sartre 2005-A, p.598.

21 Por isso mesmo, ndo ¢ cabido imaginar que este dado possa limitar ou determinar a liberdade se ele
sempre ¢ nadificado pela propria consciéncia. Logo este dado ndo ¢ o em-si puro, mas nadificado.

'22 Uma das mais belas descri¢des sobre a contingéncia da existéncia ¢ a cena narrada em "A Néusea"
por Roquentin no jardim de Bouville (Sartre 2005-E, p.182-183).
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relagdo ao projeto colocado pela escolha. E assim que Sartre entende que a liberdade
esta sempre situada, em situagdo. Nenhum homem ¢ uma cabeg¢a de anjo alada para
ser livre, fora das circunstancias tragadas pela propria escolha. Por isso, devemos
compreender a situagdo como "a contingéncia da liberdade no plenum de ser do
mundo, na medida em que esse datum (...) s6 se revela a esta liberdade enquanto ja
iluminado pelo fim por ela escolhido"'*’. Assim, um dado s6 se mostra situado de
certa maneira em relacdo a um fim posto pela escolha livre do homem'**, fazendo
com que o obstidculo que se mostra para o meu projeto ndo seja um desafio para a

finalidade de outrem.

Esta relacdo entre liberdade e situacdo adquire, como vimos, uma ligagdo
intransponivel, pois toda liberdade investe-se numa situacdo, enquanto a situacao so
revela-se em relacao a liberdade. Nao ha liberdade sem um projeto fundado por uma

. 125
escolha e esta escolha se coloca no mundo situado

. E, por outro lado, o mundo sé
ganha contornos de situacdo no confronto de um fim posto por uma escolha livre.
Neste sentido, Sartre conclui "a realidade humana encontra por toda parte resisténcias
e obstaculos que ela ndo criou; mas essas resisténcias e obstaculos s6 tém sentido na e

. . 126
pela livre escolha que a realidade humana ¢" .

A partir desta compreensdo se torna possivel entender a liberdade como
libertagdo. E na escolha de um fim em situagio que o homem ¢ capaz de iniciar um
novo processo em vista de transformar a sua propria situacdo. Quando o homem
atribui um sentido a sua realidade e a transcende rumo a um futuro escolhido que, em
situagdo, torna imaginavel um projeto de libertacdo. A liberdade ganha seu sentido

maior na agao e, assim, passa a ser uma libertagao.

12 ibid., p.600.

124 Um rochedo s6 se mostra inviavel para escalar (em situagdo) a partir de uma finalidade de se escalar
o mesmo (escolha livre).

125 Uma das criticas que Sartre sofreu foi a de ndo reconhecer a importincia da nogdo de historia em
"O Ser e 0 Nada". E inegavel que a historica recebe destaque no existencialismo a partir da "Critica da
Razdo Dialética". Mas ¢é possivel reconhecer ja na nog¢ao de sifuagdo uma dimensao histérica, mesmo
que esta historicidade esteja mais ligada a uma temporalidade. Assim, "sem duvida, ao afirmar o
homem como ser-no-mundo, ou em situagdo, Sartre sugere concomitantemente a sua dimensdo de
historicidade" (Bornheim 2000, p.224).

126 Sartre 2005-A, p.602.
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2.4 — A Guerra Estranha ou a génesis de “As Moscas”.

“As Moscas” foi a primeira pega escrita por Sartre para o grande publico.
Porém, a sua relagdo com o teatro ¢ anterior ¢ o entendimento deste inicio ¢
importante para perceber seu interesse pela arte dramatica. A participagdo na guerra,
sua prisao, o relacionamento com os prisioneiros € a encenagao de uma peca amadora
representardo, para o pensador francés, uma virada na sua compreensdo de mundo.
Esta virada ¢ tdo fundamental quanto a descoberta da nocao da intencionalidade no

comego da década de 30.

Sartre, em 1939, passa a integrar o exército francé€s numa funcdo um tanto
quanto insolita para quem se alista numa guerra mundial: na area meteorologica'?’.
Durante os primeiros meses de alistamento, gragas a sua func¢do, Sartre experimenta
uma calma incomum e um exercicio rico na escrita € no pensamento, materializado
em um dirio'®® iniciado no exército. Em Junho de 1940, Sartre ¢ feito prisioneiro e
vé€ aquela guerra estranha digna de Kafka se tornar concreta e efetiva. Nos primeiros
dois meses, permaneceu em um quartel na Franga. Em seguida, foi transferido para
um campo de concentragio na Alemanha até sair em Margo de 1941'%. Esta estada

na prisdo transforma Sartre.

E interessante notar como a Alemanha tem um papel importante nas tomadas de
posi¢do de Sartre. Na sua primeira visita a Alemanha, como ja descrita anteriormente,
marcou o aprofundamento dos estudos fenomenologicos, através de Husserl e

Heidegger, estudo este decisivo para a construcao de sua propria filosofia.

127 «“Sempre desejei assumir meu papel na guerra. Meu papel consistia em langar baldes. Era preciso
agir sobre si mesmo para ver a relagdo entre o fato de langar ao céu uma bola vermelha e a guerra
invisivel que nos rodeava” (Sartre apud Beauvoir 1981, p.486)

128 «Resolvi, j& ha quase dois meses manter um diario, apesar da aversdo que sempre tive por essa
espécie de exercicio. Foi por medida de higiene” (Sartre apud Cohen-Solal 2008, p.182.)

129 Através de um atestado médico falso que indicava perda da capacidade visual.
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Nesta segunda visita, desta vez for¢ada, a transformagdo ocorre através de uma
exigéncia de um engajamento no seu pensamento, iniciando um alargamento no
centro de suas preocupacdes, antes limitadas no individuo enquanto uma figura
independente. De um homem francés voltado somente para o estudo e para a
literatura, tido pelos colegas de alistamento como “marginal, solitario, odiando a

ordem e o exército”!*°

, totalmente avesso a aproximacdes e amizades casuais; Sartre
se v€ neste instante como mais um no meio de varias pessoas. Ele se encontra em
uma prisao alema, reduzido a um homem, ndo mais singular, mas parte de um todo,
pertencente a um grupo de prisioneiros, que nada mais sdo do que “numerosos, tao

andnimos e indistintos”'>'.

Normalmente, a experiéncia de uma guerra provoca o enfrentamento
incontornavel da miséria humana, dos horrores relativos a proximidade diadria da
morte e da desesperada percepcio da irracionalidade'** que circunda qualquer guerra.
Esta vertente das batalhas também se fez presente em nosso pensador. Tao poupado
na infancia de castigos corporais, Sartre descobriu na prisdo a crueldade e a violéncia
gratuita, os desmandos dos soldados alemaes (um dos oficiais recebeu o sugestivo

apelido de Lambada) e o tratamento desumano imposto aos presos.

Paradoxalmente, junto com esta dura realidade, ele também identifica um

sentimento de acolhida, “uma modalidade de vida coletiva que nunca mais tinha visto

1”133

desde a Escola Normal”””, experimentando o “sentimento de fazer parte de uma

134 . . .
massa”**. Desta realidade, descobre a necessidade de pensar coletivamente, de
extrapolar o egoismo individualista e percebe a importancia de um engajamento no
seu pensamento. A partir desta nova vivéncia, Sartre ¢ extremamente critico consigo

mesmo ao analisar sua perspectiva de vida anterior a experiéncia da guerra:

139 Cohen-Solal 2008, p.180.

Bl ibid., p.193.

32 E contra esta irracionalidade que Husserl se esforca para estabelecer uma ética que fosse capaz de
balizar a ciéncia, ja que a razdo, sem qualquer tipo de orientacdo, tinha sido capaz de inspirar atos
injustificaveis, como os vistos nas duas Guerras Mundiais, por exemplo.

" ibid., ibidem.

34 ibid., p.194.
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Até estourar a guerra, ndo fiz nada: brincava diante das criangas com idéias
antiquadas demais para serem nocivas, a administra¢cdo me entregava
mensalmente uma quantia sem relagdo discernivel com a minha lengalenga;
tinha uma renda fixa, um peso na consciéncia e era mero consumidor...Andava
de um lado para outro, sem nunca sair do mesmo lugar, as vezes consentia,
mas nunca me entregava: parecia uma virgem destinada a um casamento
espalhafatoso, recusa todos os pretendentes, porque ndo eram bonitos que
chega, sobretudo a Revolu¢do Espanhola, porque ndo tinha nada a ver
comigo135

E neste cenario que Sartre escreve sua primeira pega de teatro, “Bariona ou O
Filho do Trovao”, a pedido dos prisioneiros. As circunstancias se apresentam de
formas totalmente distintas das quais o jovem escritor vivenciava antes da guerra
quando escrevia compulsivamente no intuito de se tornar um grande autor. Ao invés
de uma motivagdo desinteressada pela dramaturgia, diante dos novos desafios, Sartre
se entrega completamente a missao de fazer uma peca que diga algo aos seus

: - 136
companheiros, que diga algo sobre ele mesmo ™.

Apesar desta peca nunca ter sido publicada ou encenada posteriormente — Sartre
a considerava muito ruim tecnicamente —, nosso pensador encontrou neste oficio algo
além do exercicio de uma arte pura. Sabe-se que o enredo da pega era sobre o Natal,

137

ou esta era a causalidade sem causa’>’ utilizada pelo nosso autor para que os alemaes

permitissem a sua montagem da peca.

Basicamente a historia conta a trajetoria de Bariona, que inicia a pega com uma
atitude de descrenga em relagdo a vinda do prometido e se transforma, no decorrer da
trama, em um agitador do povo palestino contra os romanos. Mas, diferentemente do
que se podia esperar, nem o menino Jesus nem a Virgem Maria aparecem na peca
supostamente sobre o mistério natalino. Claramente, ndo se tratava de uma peca

religiosa, com o intuito de fazer florescer a fé nos espectadores. A sua verdadeira

1% ibid., p.197.

136 “Bm seis semanas, se propde escrever a pega inteira, escolher os atores, ensaiar e decorar o texto,
criar a encenagdo, fazer os cendrios e os figurinos...Atira-se a aventura teatral com paixdo e empenho,
entre as cercas de arame farpado cobertas de gelo de um campo de prisioneiros, altaneiro 14 em cima
da colina” (ibid., p.198).

137 Este conceito sera trabalhado no terceiro capitulo.
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motivagdo era despertar nos homens ali presentes o desejo de liberdade e encoraja-los
a viver (ou morrer!) com este sentimento desperto. Intencdo esta que passou
despercebida aos comandantes alemaes, mas nao aos seus companheiros de
infortinio"*®. Sartre utiliza um enredo que seja capaz de mobilizar o interesse do
maior numero possivel de pessoas para falar de outras questdoes mais urgentes do que

as tratadas numa primeira abordagem.

O que importava para o nosso autor era que a trama fosse, em ultima analise,
“plenamente alusiva a situagdo do momento e perfeitamente clara para cada um de
n6s”'*’. Desta forma, o recurso do teatro permite a reflexdo das questdes do seu
proprio tempo, porque “uma vez que o escritor ndo pode de maneira nenhuma evadir-

se, queremos que abrace estreitamente a sua época” ®

, independentemente do
periodo em que se passa a estoria dramatizada. Recurso este que sera repetido em “As

Moscas™.

A experiéncia de “Bariona” transforma o nosso pensador. Nao s6 pela
percepcao da necessidade de se engajar, de ultrapassar o individualismo anarquista
em que se fechava na juventude, mas também pela propria compreensao da forga do

teatro e sua capacidade de falar diretamente aos homens'"!

. Com certeza, “Bariona” é
a responsavel por Sartre ter se constituido como um dramaturgo tao ativo nas décadas

. 142 . . N A . , . .o . ,
seguinte ", atribuindo a arte cé€nica um carater intersubjetivo. O que eu quero dizer ¢
que o teatro passa a ser uma arena de reunido entre iguais. Como bem esclarece mais
tarde, ao lembrar esta época da encenagdo de “Bariona”, Sartre ¢ direto no seu

entendimento da magia do teatro:

138 «Os alemdes ndo haviam compreendido, viam ali simplesmente uma pega de Natal; mas todos os
franceses prisioneiros haviam compreendido e minha pega os havia interessado” (Sartre apud Beauvoir
1982, p.256)

139 Sartre 1992, p.266 (minha tradugio).

140 Sartre 1968, p.12.

"I Estas aproximagdes de vida e obra, no caso do Sartre, sdo especialmente ricas e fundamentais. Nio
se trata de uma relacdo simplista, tipo causa e efeito, mas de uma compreensdo de como uma
experiéncia pessoal pode ser provocativa intelectualmente. Como nos ensina Paul Valéry, "ndo existe
teoria que ndo seja um fragmento cuidadosamente preparado de alguma autobiografia" (Valéry 2007,
p.196).

142 «“Fiz Bariona. Foi isso que me fez tomar gosto pelo teatro” (Sartre apud Beauvoir 1981, p.256).
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Todavia, como eu me dirigia aos meus camaradas la do palco, falando-lhes de
sua condi¢do de prisioneiros, quando os vi repentinamente tdo notavelmente

silenciosos e atentos, eu compreendi o que o teatro devia ser: um grande

A . 143
fenomeno coletivo e religioso'™.

La dréle de guerre™ d la Kafka nio se refere somente & estranha situagio de
soltar baldes vermelhos ao invés de combater no front. Nem se limita ao fato de
encontrar, num cenario naturalmente perturbador e agitado como de uma guerra,
tempo para fecundas reflexdes filosoficas. Esta incongruéncia se estende aos
sentimentos contraditorios que Sartre experimentou ao viver, por um lado, o
sofrimento da prisdo, por outro, sentir felicidade de compartilhar uma sensagdo de

e~ . . .. . 14
unido, de pertencimento ao estar junto dos outros prisioneiros'*.

O que tornou esta fase rica para Sartre ndo foi a tomada de consciéncia das
mudancgas oriundas da experiéncia de guerra (o que seria reconhecimento de uma
limitagdo da acdo humana as condi¢des impostas pelo o meio), mas sim a reflexao a
partir desta pratica; ¢ a decisao consciente de um novo caminho a ser tracado. A partir
deste momento, ele vivencia aquela caracteristica particular da realidade humana: a
sua radical liberdade. Mesmo preso, sofrendo atos violentos'*® por parte dos alemies
e de outros presos (pequenos assaltos praticados por prisioneiros antigos que se

. C o~ . 147 .
sentiam donos da prisdo, por exemplo), ele se percebe livre *'. Mais tarde, em um

3 Sartre 1992, p.64 (minha tradugio).

144 Este termo foi cunhado por Roland Dorgelés para descrever o periodo sem combates entre
Setembro de 1939 ¢ Maio de 1940, mais especificamente entre a invasdo da Polonia pela Alemanha até
a efetiva batalha da Franga (contra a propria Alemanha).

145 «O paradoxo da nossa situagio ¢ ela ser a0 mesmo tempo irrespiravel e facil de suportar” (Sartre
apud Cohen-Solal, p.192).

146 «O sentinela comegou a berrar, me ameagando com a baioneta. Compreendi que ndo tinha intengio
de crava-la na minha barriga, mas que estava com a idéia de me dar uma estocada no traseiro: so6
esperava que eu ficasse de costas. Me virei devagar, sentindo mais do que nunca a sensago nitida e
forte de todo esse peso de carne impotente que a gente carrega bem embaixo do lombo. Finalmente
recebi um pontapé violento que me jogou contra a porta” (ibid., p.195).

147 “pode-se ser mais livre aqui do que 14 fora” (ibid., p.202).
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célebre texto do pos-guerra, A Republica do Siléncio', Sartre radicalizara esta idéia

ao afirmar o seguinte:

Nunca fomos tdo livres como sob a ocupa¢do alema. Tinhamos perdido todos
os direitos, e, antes de todos os outros, o direito de falar; insultavam-nos na
cara todos os dias e tinhamos de ficar calados,; deportavam-nos em massa,
como judeus, como prisioneiros politicos;, em toda a parte, nas paredes, nos

jornais, nos cinemas, reencontravamos o imundo e desenxabido rosto que os

, . , . 149
opressores nos apresentavam de nos mesmos, por tudo 1$so, eramos livres™™.

Nio é “apesar” da opressdo que eram livres, mas “por causa” da ocupacio. E na
iminéncia da falta total de liberdade que o homem se percebe irremediavelmente
como sendo livre. E no instante mais improprio, naquele momento em que o risco de
se encontrar totalmente condicionado pelas circunstancias exteriores, que o homem
entende que nada ¢ além de sua liberdade. Ele ¢ livre para tudo, menos para deixar de

ser livre.

Esta experiéncia se repetird mais tarde na apresentacdo de “As Moscas”' . Os
alemdes serdo os mesmos, porém os franceses prisioneiros num campo de
concentracdo na Alemanha serdo substituidos pela populagdo da cidade de Paris
ocupada e sob o regime de Vichy. Tendo vivido a experiéncia de encenar “Bariona”,
Sartre buscard num mito grego o instrumento para libertar o povo francés da culpa
imposta por ele mesmo, gracas a vergonha de ter permitido a ocupagdo, € que o

imobiliza frente ao invasor.

148 Ronald Aronson, no seu meticuloso estudo sobre Albert Camus e Jean-Paul Sartre, mostra como
este artigo foi importante para a propria imagem do povo francés no que se refere a sua atuagdo no
periodo da ocupag@o alemi na Franga, independentemente se este foi um ativo resistente ou um
passivo colaborador. (Aronson 2007, p.71-75).

149 Sartre 1971, p.11.

130 "Bariona foi o modelo fundador, a forma matricial do projeto teatral sartriano, nas duas décadas
seguintes" (Francois Noudelmann apud Liudvik 2007, p.47).
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2.5 - As Moscas ou a Tragédia da Liberdade:

Apbs a sua libertacdo, Sartre reencontra Simone de Beauvoir em Paris e passa a
viver em uma cidade ocupada. E justamente na experiéncia de uma liberdade vigiada,
de estar na terra natal como um estrangeiro, que motiva o nosso autor a escrever uma

peca que falasse aos franceses sobre a situagdo atual.

Como em "Bariona", Sartre recorre a uma historia universal, neste caso um

. 151 152 . 153
mito grego ~, para falar a seus iguais ~": o0 mito da casa de Atreu

. A saga violenta
desta familia, cheia de 6dio e vinganga, inspirou os trés maiores dramaturgos gregos

(Sofocles, Esquilo e Euripides) a comporem tragédias admiradas até os dias de hoje.

De antemdo surge um problema: como Sartre pretende falar da liberdade
humana num estilo que privilegia o destino inexordvel como estrutura central de sua
trama? Antonio Braz Teixeira chega a sugerir, em seu texto, o equivoco de Sartre ao
escolher uma tragédia para sua historia da liberdade, indicando como melhor forma o
estilo dramatico'>*. Certamente néo se trata de uma escolha mal feita. Sartre acha que
sua peca mantém vivo o trago mais caracteristico das tragédias gregas, pois "o Fatum

nlss,

grego ndo ¢ mais do que a liberdade as avessas" *”; a fatalidade ¢ o reverso dialético

da liberdade.

Além disso, um mito grego se prestava aos seus interesses. Ao contar uma

historia que todos ja conhecem, Sartre faz com que o verdadeiro motivo ganhe relevo

5! Houve nesta época em Paris varios dramaturgos realizando montagens a partir de mitos gregos,
entre eles, Giraudoux, Cocteau ¢ Anouilh. O que explica, em parte, a escolha de Sartre pela tragédia
grega.

132 " dramaturgo apresenta aos homens o eidos de sua existéncia quotidiana: a propria vida deles de
tal modo que eles a véem como se olhassem de fora" (Sartre apud Mészaros 1991, p.53)

133 Todas as informagdes expostas neste trabalho sobre a mitologia grega foram extraidas do
"Dicionario de Mitologia Grega e Romana" do Mario da Gama Kury.

13 Teixeira 2008, p.201.

155 Sartre 1992, p.267 (minha tradugio).
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dramatico: a liberdade humana. O mito, como nos conta Caio Liudvik, é "uma forma
de condensagdo que aparentemente toma distancia da realidade imediata, mas para
melhor apreendé-la"'*®. Como numa reducdo fenomenoldgica: ha uma recusa da
apreensdo imediata, através de uma epoché, para que o mundo assim floresca, livre
dos vicios do cotidiano, do olhar ja4 comprometido com o lidar rotineiro, com a
"atitude natural” que temos com as coisas no dia-a-dia. E nesta experiéncia que a

liberdade pode ser experimentada artisticamente e, posteriormente, filosoficamente.

Porém, ao contrario do que se possa pensar, desde o primeiro capitulo deste
trabalho, estamos tratando de "As Moscas". Como explicita Sartre em seu ensaio
"Sobre O som e a furia: a temporalidade em Faulkner", "uma técnica romanesca
sempre remete a metafisica do romancista. A tarefa do critico ¢ evidenciar esta antes
de apreciar aquela""”’. E neste sentido que afirmo que desde o primeiro paragrafo
deste texto, todos os esforcos foram no intuito de evidenciar a estrutura tedrica que

esta por tras da obra literaria em questao.

J4

S6 € possivel compreender os impactos filosoficos levantados pela peca se
entendermos antes a centralidade da no¢do de intencionalidade no pensamento
sartriano. Era preciso também definir ontologicamente o que € o para-si e sua relagdao
com o mundo. Em seguida, foi preciso descrever o sentimento de angustia como
percepcao da liberdade, e ndo como um peso a ser superado. Diante desta realidade, a
ma-fé surgiu como tema necessario no estudo da liberdade. Em contraponto as
condutas de fuga, a nocao de acdo se fez presente, afirmando que o homem s6 ¢ livre

ao agir.

Todas estas analises foram fundamentais para que pudéssemos perceber o
carater filosofico desta peca'>*. Ndo quero de forma alguma dizer que este trajeto &

imperioso para a apreciacdo estética da obra citada. Muito pelo contrario. A fruicdo

136 1 judvik 2007, p.44.

7 Sartre 2005-B, p.93.

138 Assim acredito justificar a posigdo central das analises feitas do "O Ser e o Nada" para este estudo.
"O Ser e o Nada" foi escrito conjuntamente com a peca "As Moscas", compartilhando da mesma
tentativa de compreender o seu tempo e ser uma possibilidade de resposta as questdes ali postas. Como
lembra Cohen-Solal, esta obra filosofica ¢ "redigida na urgéncia e na impaciéncia por um Sartre que
acompanha a louca intensidade dos acontecimentos de 1942" (Cohen-Solal 2008, p.228).
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estética ¢ de outra natureza, que ndo cabe a este trabalho aprofundar. Mas, como se
trata de uma perspectiva filoséfica, ndo havia outro modo que ndo fosse este, assim

acredito.

Com a discussdo da peca "As Moscas", radicalizamos o projeto sartriano. Nao
mais recorremos as condutas como meio de estudo auxiliar do pensamento tedrico,
mas transformamos a conduta no centro da nossa andlise. Como j& citamos
anteriormente, este aprofundamento do projeto ¢ do proprio Sartre. Ele consegue,

com esta inversao, transpor a agao humana para o palco central de suas preocupacoes.

Entdo, a partir desta estrutura teorica, analisaremos trés figuras centrais da pega:
Electra, Orestes ¢ a dupla Jupiter e Egisto. Acredito encontrar no personagem de
Electra a descricdo da ambiguidade humana. Orestes ¢ a figura central da trama e
encarna o homem livre. Ainda com Orestes, veremos como o embate com a dupla
Jupiter e Egisto representard a tentativa de condicionar a liberdade humana. Porém,

inicialmente, farei uma introducao da historia de "As Moscas".

"As Moscas" conta a historia a partir do retorno de Orestes a Argos, cidade
estagnada pelo remorso. Seus cidaddos ndo conseguem se libertar do arrependimento
que sentem por nao terem se rebelado quando o seu rei fora assassinado. A culpa fez

com que todos ficassem paralisados no tempo, tornando Argos uma cidade morta.

A tragédia para esta cidade comegou quando Agamémnon retornou vitorioso da
guerra de Troia'’. Seduzida na auséncia de seu marido, Clitemnestra é convencida

160 . A 161 . ~ .
, a se vingar de Agamémnon = . Egisto entdo assassina

pelo seu amante, Egisto
Agamémnon e torna-se o rei de Argos. Com medo da vinganga dos filhos do rei

morto, Egisto ordena a morte de Orestes e torna Electra escrava em seu palacio.

1% Guerra esta motivada pelo o rapto de Helena, mulher do rei de Esparta Menelau. Menelau é irmao
de Agamémnon e filho de Atreu.

1% Egisto era filho de Tiestes, irmdo de Atreu e tio de Agamémnon e Menelau, com o sua propria filha,
Pelopia. Logo, Egisto era primo de Agamémnon.

1! Dois motivos fizeram com que Clitemnestra desejasse o pior para seu marido, Agamémnon. Sua ira
iniciou-se quando o rei deu em sacrificio a deusa Artemis sua filha Ifigénia, que teve sua vida poupada
pela deusa na hora do sacrificio em troco de sua dedicagdo como sua sacerdotisa. O segundo motivo
foi a chegada de Cassandra, filha de Priamo, de quem Agamémnon fez concubina apds a destruigdo de
Troia.
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Orestes foi poupado pelos soldados, que tiveram piedade na hora de executar a
ordem do novo rei. Encontrado na floresta, foi criado por uma rica familia de Atenas.
Assim, ele foi criado longe de sua irma e distante da dor e da culpa que pesavam
sobre toda a populacdo de Argos. Sua educacdo o tornou um homem equilibrado,
distante do turbilhdo das paixdes, um velho com pouca idade. "Livre de espirito"'®%,
Orestes ¢ tio prudente, "tdo razoavel"'®, que parece pairar sobre os homens e suas

mazelas.

Acompanhado por seu amigo e tutor sugestivamente chamado por Sartre de
"Pedagogo", nosso herdi resolve retornar a sua cidade natal apds muitas viagens ao
mesmo tempo enriquecedoras culturalmente e vazias existencialmente'®*. Sua
chegada a cidade coincide com o dia de comemoracdes aos mortos. Ele encontra uma
cidade tomada pelas moscas carnivoras atraidas pelo "forte cheiro de cadaver"'® que
se infestou por todos os cantos desde a morte do rei'®. Esta postura diante da tragédia
ocorrida, ou melhor ainda, esta falta de postura, este acolhimento perpétuo do
arrependimento'®’ fez com que os moradores desta cidade transformassem o preto na

168
"roupa de Argos" .

Ao rever a irma na condicdo de escrava, ele se defronta com a sua propria
histéria, ou melhor ainda, com a historia que pode voltar a ser sua. Orestes, que era
livre como "os fios que o vento arranca das teias de aranha e que flutuam a dez pés do

solo", se vé diante de um dilema: ou mantém a sua liberdade abstrata e solitaria,

12 Sartre 2005-D, p.16

1 bid., p.15

' Michel Contat chama atengdo para o carater autobiografico desta passagem. Sartre estaria se
referindo aqui a "cultura classica que lhe dispensaram nos grandes liceus parisienses e depois na
Escola Normal Superior"; Sartre, mais tarde, decretara sua opinido sobre esta formagao: "E uma
cultura muito ma" (Michel Contat apud Liudvik 2007, p.124).

195 Sartre 2005-D, p.7.

1% Aqui ha uma clara alusio a situagdo da Franca durante a ocupagio. Quando Jupiter diz que "os
argivos nada disseram, pois estavam entediados ¢ queriam ver uma morte violenta...(que) teria bastado
uma palavra, uma so palavra, mas todos se calaram" (ibid., p.9), Sartre se refere a rendigdo passiva dos
franceses perante a ofensiva alema.

17 "Ey me arrependo, Senhor, como me arrependo e minha filha também se arrepende, ¢ meu genro
sacrifica uma vaca todos os anos, ¢ meu neto, que vai para os sete anos, nés o educamos no
arrependimento: ele ¢ obediente como um cordeirinho, todo loirinho e ja penetrado pelo sentimento de
seu pecado original" (ibid., p.11).

18 ibid., p.10.
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continuando desencarnado de sua propria vida, ou abre mao de sua pureza, de sua

liberdade asséptica para empenhd-la numa causa concreta.

Orestes decide ser vingar do assassinato de seu pai e, com a ajuda de Electra,
mata Egisto primeiro para depois vitimar a sua mae, Clitemnestra. Por terem
cometido um crime consanguineo, os irmaos passam a ser perseguidos pelas Erinias e
se refugiam no templo de Apolo. Depois de uma discussdo com Jupiter, Orestes
assume o seu crime, mas nao aceita o peso do remorso. Vai embora de Argos, com a
responsabilidade da liberdade sobre os seus ombros, deixando sua cidade e seu povo

livre dos grilhdes do arrependimento.

Na trama de "As Moscas", o primeiro personagem a nos chamar a atencao ¢
Electra. Sua figura ¢ controvertida até nas tragédias dos dramaturgos gregos.
Enquanto Soéfocles e Euripides dedicam obras inteiras a ela, na Oréstia de Esquilo,

(- 169 U ~ .
ela tem um papel secundario ™. A primeira impressdo que temos ¢ que Electra
representa o ser humano em ma-fé na pega sartriana. Irma de Orestes, foi feita
170 . . . ~ .
escrava' "’ por Egisto depois da morte de seu pai, Agamémnon. Humilhada, ela
aguarda o retorno do seu irmao para ter a sua vinganca. Ela ndo age; aguarda. Diz ela

ao jovem forasteiro:"Escuta; eu espero alguma coisa"'’".

Ao invés de assumir as rédeas do seu destino, de escolher um caminho como
seu, ¢ assim exercer sua liberdade, ela prefere manter o seu presente confortavel,
atribuindo aos outros e ao futuro a responsabilidade de corrigirem os erros cometidos
contra ela e sua familia. A humilhag¢do de ser escrava ¢ melhor do que admitir a
contingéncia da vida e, desta forma, ser impelida a reconhecer que ¢ ela quem faz as
escolhas livremente e, portanto, ¢ a Unica capaz de mudar o seu proprio presente.

172 , .
"' numa faria sem

Electra espera o dia em que "a paixao vai te arder até os 0ssos
controle e ela podera se vingar da dor que tanto sente. Mas esta espera ¢ enganosa. Na

verdade, Electra cria uma finalidade a ser alcangada, ou melhor dizendo, a ser

19 Electra s6 aparece uma vez em Coéforas, nio retornando a trama posteriormente.

170 A ultima das servas. Lavo a roupa do rei e da rainha. E uma roupa imunda" (Sartre 2005-D, p.22).
1 ibid., p.24.

172 ibid., p.29.
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aguardada, como uma promessa que ndo ird se cumprir. E assim, se aprisiona num
presente terrivel, porém estavel, previsivel e seguro. Ela poderia fugir, poderia tentar

se vingar dos assassinos de seu pai, mas prefere criar raizes no presente.

Ela parece estar em ma-fé tanto quanto aquela senhora que justifica a Jupiter
ndo poder ter feito nada contra Egisto quando este matou o seu rei, contando que o
seu "homem estava no campo, que poderia eu fazer? Tranquei a porta"' . E deste

modo que Electra cristaliza a sua vida e a protege da absurdidade do mundo.

Mas Electra ndo se mostra previsivel, coerente. Durante a historia, nos
surpreende com uma mudanga de atitude. Do mesmo jeito que sua presenga encoraja
Orestes a assumir sua escolha, o irmao a tira do sono existencial em que vivia e faz
com que ela tente mudar o rumo ndo sé de sua vida, mas de todos os cidadaos de

Argos.

Durante a cerimoénia de remog¢do da pedra que fecha a caverna dos mortos,
Electra reaparece no meio do povo e sob os olhares raivosos de Egisto, com o "seu
vestido mais belo para um dia de festa". Ela estava feliz, dangando e festejando a
vida. Ao ser cobrada pela sua atitude, responde: "Nao tenho medo de meus mortos e

nio tenho nada a ver com os vossos"' '+,

Electra ndo quer mais aceitar o peso que os outros colocaram sobre os seus
ombros. Se recusa a viver uma vida empalidecida, "pois eu danco pela alegria, eu
danco pela paz entre os homens, eu danco pela felicidade e pela vida"'”. A populagio

. 176
fica seduzida com a dancga e a leveza de Electra

. H4 um principio de rebelido contra
a prisdo que todos viviam nestes anos todos, contra o arrependimento que aceitaram
livremente carregar. Egisto tenta impedir, mas ndo tem sucesso. Temos a impressao
que Electra ird conseguir contaminar todos com a sua alegria e, assim, transformar a

dor na celebragao da vida.

' ibid., p.10.
74 ibid., p.47.
'3 ibid., p.49.
176 "Olhai, leve como uma chama, ela danga ao sol, como uma bandeira ao vento - ¢ 0s mortos se

calam!"; "Ela dangca, ela sorri, ela esta feliz. Olha, eu também abro os bracos e ofereco o meu peito ao
sol!" (ibid., p.50).
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Mas Jupiter intervém com seus poderes e faz com que a pedra role de volta a
caverna e fagca um grande barulho. Todos se assustam e retomam seu lugar na
faas B NP X~ A :
procissao de remorsos e culpas: "Nao fizemos nada, ndo ¢ culpa nossa, ela veio, ela
nos seduziu com suas palavras envenenadas! Ao rio com a bruxa, ao rio! A

. nl A .
fogueira"'’’. Junto com eles, a propria Electra se arrepende da ousadia perante o
destino que lhe era pesado mas conhecido e toleravel: "ainda ontem eu tinha desejos
tdo modestos"'’®. As pessoas presentes se voltam contra Electra e ela é presa por

soldados.

Caio Liudvik atribui aqui uma referéncia critica de Sartre ao "sim" nietzschiano
de afirmacio da vida'”. Sem me colocar contra a posi¢do de Liudvik'®’, acho que a
critica aqui presente se refere a uma outra pratica. O que Sartre deseja desvincular da
acdo ¢ um tipo de ato desencarnado. Electra ndo fez uma escolha comprometida; ela
nao fez como mais tarde ira fazer o personagem de Hoederer ao sujar "as maos até os

181 L.
181 " Ao contrario,

cotovelos" por recusar uma escolha pura, na peca "As Maos Sujas
quis se livrar do peso da vida; quis deixar a Terra e se aproximar do Sol. Agir ¢ se
engajar, € a acao sartriana ¢ bem distinta de um simples e irresponsavel gesto de

rebeldia °°. Me parece ser este o contraste que o nosso autor quis salientar.

Electra, apesar da fraqueza de suas convicgdes logo apods ter sido retirada da
cerimdnia, consegue ainda reunir for¢as para impetrar uma nova tentativa de abragar
a sua propria liberdade. Ela aceita ajudar o seu irmao a matar os usurpadores do trono

de seu pai. Porém, novamente, temos a nossa expectativa quanto a personagem

7 ibid., p.51

'8 ibid., p.53

' Liudvik 2005, p. XXVI.

"% Da mesma forma que faz sentido uma critica sartriana ao Nietzsche pela ma vontade de Sartre com
0 mesmo, esta critica seria equivocada quanto ao mérito, ao meu ver. Nao me parece ser a melhor
maneira de interpretar Nietzsche como defensor de um comprometimento vazio, desencarnado. E bom
lembrar que a necessidade de afirmacdo da vida nietzschiana ndo difere muito da exigéncia de um
pensamento encarnado sartriano.

'8 Sartre 1972, p.126.

182 Certa vez, dois alunos de Sartre, Pontalis ¢ Bourla, arrancaram um cartaz com a foto de Pétain de
uma parede do liceu. Houve até a visita do prefeito do liceu por causa daquele vandalismo. E para a
surpresa dos alunos, Sartre os recriminou. Depois de algum tempo, Pontalis entendeu que Sartre queria
lhe mostrar a diferenga entre gesto e ato (Cohen-Solal 2008, p.207).
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frustrada. Quando havia indicios de sua tomada de posicdo, ela retrocede e se

inviabiliza como um exemplo a ser seguido.

Logo apds o assassinato de Egisto e Clitemnestra, Electra comeca a sentir um
grande remorso e sua for¢a de se inventar enquanto ser humana ¢ extinta. Ao ver
Egisto morto, deseja retornar a vida que tinha antes de se aventurar a mudar seu
destino: "como eu o odiava, como me alegrava odia-lo. Ah! ndo posso suportar esse
olhar"'®. Electra se toma de remorsos ao perceber que seus inimigos estdo mortos e
sua vida ¢ outra a partir desta acdo. Novamente passa a ter medo do futuro'®*. Electra
vivencia a responsabilidade dos que agem: nada a obrigava a agir, o mundo foi
modificado com a sua agdo e a escolha foi sua: és a responsavel pelo o que

185

transformou . O novo sé surgird através de uma nova acao.

A crise de Electra ganhara contornos mais dramaticos quando os dois irmaos
fugirem para o templo de Apolo e forem pressionados pelas Erinias e por Jupiter para
assumirem a culpa pelo crime cometido. Mesmo advertido pelo irmdo'®, Electra
comeca a ceder aos encantos das Erinias, por ndo suportar o peso do seu novo
nascimento (ao agir, o homem se reinventa, nasce novamente). Jupiter aparece e
oferece protecdo a Electra contra as Erinias desde que ela aceite o arrependimento
que lhe ¢ devido. Jupiter diz a Electra que conhece o que habita o seu coragdo, pois
sabe que "esses sonhos sangrentos que te embalavam tinham uma espécie de
inocéncia: eles mascaravam tua escraviddo"'™’. Esta inocéncia a que Jupiter se refere
¢ a evidéncia ndo persuasiva da ma-fé. Assim, Electra fingia acreditar na sua boa

intencao, adiando uma tomada de posicao e se recusando a escolher e a agir.

Electra ainda acusa Orestes de ter roubado o pouco que ela tinha, de haver

destruido seus sonhos. O que ela ndo percebe ¢ que Orestes lhe fez um bem ao tirar

18 Sartre 2005-D, p.81.

18 "Tenho que iluminar teu rosto, pois a noite fica mais e mais espessa e ja nio te vejo bem. Preciso te
ver: quando ndo te vejo mais, tenho medo de ti" (ibid., p.83).

"5 Diz Orestes: "Eu fiz meu ato. Eu o carrego sobre meus ombros como um barqueiro leva os
viajantes, eu o farei passar para a outra margem e prestarei contas por ele. E quanto mais pesado ele
for, mais me alegrarei, pois minha liberdade € ele" (ibid., ibidem).

18 "No a olhe, tapa os ouvidos. Ela quer nos separar, ela constréi ao redor de ti os muros da solidio"
(ibid., p.93).

"7 ibid., ibidem.
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todas as suas ilusdes. As amarras que lhe prendiam ao presente, impedindo o olhar do
futuro, foram removidas, mas, ao invés de sentir a liberdade, Electra passou a ver s6 a
falta de amparo e a necessidade de agir sem qualquer tipo de referéncia protetora.

Irremediavelmente Electra assume uma postura de ma-fé perante a vida.

Mas entendo ser uma visao simplista caracterizar Electra como representante da
ma-fé. Sem duvida, descrevemos situagdes tipicas de condutas de fuga da liberdade.
Porém, a irma de Orestes também rompeu com estas praticas e, por vezes, agiu
assumindo as escolhas feitas. Como definir uma pessoa com atitudes tao

contraditdrias, com uma trajetdoria especialmente acidentada?

A meu ver, Electra representa nada menos do que a condi¢do humana. Como ja
discutimos, o homem nada mais ¢ do que um projeto sempre em construcao,
impedido de uma via segura e auténtica. Na vida, oscilamos como um péndulo entre
atos verdadeiramente livres a tentativas malogradas de escapar a nossa liberdade.

Como Sartre mesmo definiu, 0 homem é um drama, drama como este de Electra.

Mas a figura central de "As Moscas" nao ¢ Electra. A pega ndo gira em torno da
fracassada realidade humana, nem ¢ sobre as condutas de fuga utilizadas pelo homem
em ma-fé. O questdo principal de "As Moscas", como o proprio Sartre explicou, ¢
"como se comporta um homem em face de um ato que ele tenha cometido, do qual
ele assume todas as consequéncias e as responsabilidades, mesmo se, por um outro

1188

lado, este ato lha causa horror" ™. E 0 nome desta analise é Orestes.

A forma como Sartre caracteriza a vida de Orestes antes de retornar a Argos ¢
percebida através do pseuddnimo utilizado pelo jovem viajante ao chegar na cidade.
Por ndo querer se identificar num primeiro momento, Orestes se apresenta com o
nome de Filebo. Filebo ¢ o nome de um dos didlogos platonicos em que o
personagem defende a tese de que a esséncia do Bem esta no prazer. Coerente com a
historia de Orestes até o retorno a Argos. Sua vida era cheia de lazer e vazio, como

competia a uma alma livre e elevada.

188 Sartre 1992, p.268 (minha tradugio).
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O retorno de Orestes a Argos fez com que ele experimentasse o sentimento de

estrangeiro em sua cidade natal'®

. Quis tanto o regresso na tentativa de encontrar um
rastro de sua existéncia, uma entrada que o permitisse se sentir mais vivo, mas
esbarrou no desconhecido, na auséncia de referéncias, no vazio de uma histdria que
nunca foi vivida'’. Um passado que nunca existiu e, se tivesse existido, alerta o
pedagogo, '"vossa alma, a esta hora, estaria aterrorizada por um abjeto

. 191
arrependimento" .

Mais ainda resta a esperanca de um ato "injustificavel, sem desculpas, sem
recurso, s0"'*? possa, ndo restitui-lo sua historia, mas uma possibilidade de fazer parte
da vida daquelas pessoas a partir de agora. Diante do dilema ja citado (manter sua
vida pacata ou agir e comprometer sua liberdade), Orestes escolhe agir. Nao ¢ uma

escolha facil nem ha qualquer garantia de sucesso'-.

Orestes decide se comprometer, resolve afirmar a sua liberdade quando vé sua
irma sendo presa pelos soldados de Egisto e fica inconformado com a aceitagdo de
Electra diante daquela reprimenda. Ele percebe que ndo hd como permanecer livre
sem se dar, pois é em diregio ao mundo que o homem afirma a sua liberdade'**.
Orestes entende que esta ¢ a sua Unica chance de se fazer humano: "quero ser um

195
homem de algum lugar, um homem entre homens" .

E a forma encontrada por Orestes para fazer esta conversao - talvez possamos

falar de uma conversao da liberdade abstrata para uma libertagdo engajada - ¢ através
. . . 1

de um crime, "um crime bem pesado, que me empurre até o fundo de Argos"'*’. Mas

sua inten¢do ndo ¢ ser um martir, um homem que deseja expiar os sofrimentos de

1% "No vi nascer nenhuma de suas criangas, nem assisti as niipcias de suas jovens, ndo partilho de
seus remorsos € nao conheg¢o nenhum de seus nomes" (Sartre 2005-D, p.20).

1% “Ey sou livre, gragas a Deus. Ah! Como sou livre. E que soberba auséncia ¢ minha alma" (ibid.,
p-18.).

P ibid., p.19.

192 Sartre 1992, p.267 (minha tradugo).

'3 Sucesso é um termo muito relativo para ser empregado no pensamento sartriano. A vida estd mais
para a hostilidade e incertezas do que para a tranquilidade e seguranca.

194 "Electra, quero estender a cidade em volta de mim e me enrolar nela como se fosse um manto"
(Sartre 2005-D, p.59).

" ibid., ibidem.

1% ibid., p.62.
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outrem'”’. Seu engajamento ¢ pessoal'”®, o que ndo anula a dimens3o intersubjetiva,
j& que todo ato livre altera o mundo e atinge os outros. Como Sartre diz, ao analisar o
ato de Orestes, "livre em consciéncia, o0 homem que se elevou a este ponto além dele
mesmo sO torna-se livre em situagdo se ele restabelecer a liberdade por outrem, se seu

A s o~ . . 1
ato tem por consequéncia a extingdo de um estado de coisa existente"'”’.

Orestes, determinado, se dirige ao paldcio e executa Egisto e Clitemnestra. O
que poderia gerar culpa ou remorso, como aconteceu com a sua irma, faz com que
Orestes se sinta realmente livre. A liberdade que ele sentia antes de se comprometer ¢
uma sensagao agradavel, mas pueril. Com o seu engajamento em uma agao, Orestes
exulta de alegria e diz a sua irma: "¢ a aurora de um novo dia. Somos livres. Sinto que

te fiz nascer e que acabo de nascer contigo"*".

Mas o grande desafio para Orestes ainda estar por vir: ¢ no confronto com
Japiter no templo de Apolo, em que ele mostrara se sua escolha foi consciente e se
estard disposto a assumir a responsabilidade inerente a toda agdo praticada. O
confronto com Jupiter servird para mostrar que nada pode atingir a liberdade humana.
No duelo com Orestes, sera posto a prova o que Egisto e Jupiter haviam concluido

numa conversa anterior ao seu assassinato.

Antes que Orestes chegasse ao palacio para vingar o pai morto, Jupiter
procurou Egisto a fim de convencé-lo a prender Orestes antes que este o matasse.
Jupiter conta a Egisto que Orestes sabe que ¢ um homem livre, ele ¢ consciente de sua
condicdo. Egisto pede ajuda a Deus para se livrar do vingador, mas Jupiter confessa

que "uma vez que a liberdade explodiu na alma de um homem, os deuses nada podem

7 interessante entender este carater individual da agio. Ao mesmo tempo que o homem age por
conta propria, sua acgdo altera o mundo. Sartre se refere a liberdade contida em "As Moscas" como a
exercida por "um heréi", mas conclui em seguida "como qualquer um" (Sartre 1992, p.267 - minha
traducdo). Devemos entender que o carater herdico ¢ tipico do mito retratado na pega, mas, no que
concerne a agdo, sua pratica ¢ do ambito do humano, de qualquer ser humano.

%8 "Ey te disse que instalarei em mim vossos arrependimentos, mas ndo o que farei dessas aves
barulhentas: talvez eu lhes torga o pescoco" (Sartre 2005-D., p.63).

199 Sartre 1992, p.268 (minha tradugio).

20 gartre 2005-D, p.82.
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contra ele. Pois ¢ um assunto de homens e ¢ a outros homens - apenas a eles - que

cabe deixa-los correr ou estrangula-lo""".

Aqui esta a grande questao da pega: a liberdade ¢ um negocio humano. Nem os
deuses, nem os governantes podem nada contra a liberdade do homem, pois ela s6
pertence a ele. Como vimos, a liberdade ndo ¢ obtencao de resultados e os empecilhos
que surgem diante de uma escolha sdo constituido como tais a partir da propria
escolha feita. Ou seja, a liberdade independe de fatores externos para que possa ser

exercida, sendo sempre possivel ser livre.

Assim, Sartre tenta demonstrar que a liberdade € a propria condicao do homem,
do para-si. Nao se trata de um ideal eterno, nem de uma estrutura a disposi¢cdo do
homem. O homem ¢ livre ¢ nada pode fazé-lo ndo ser. E so nesta compreensio que
podemos entender a afirmag¢do de Jupiter quanto a incapacidade dos deuses se
intrometerem neste assunto. Em "O existencialismo é um humanismo", Sartre diz
que, mesmo que Deus existisse, nada mudaria para o homem, pois o ato de iniciar
processos ¢ impossivel de ser extinto, mesmo por seres superiores, se estes

existissem>?Z,

Este carater intransponivel do homem, a sua liberdade, volta a discussdo com o
encontro de Jupiter e de Orestes no templo. Orestes reconhece que foi criado por
Jupiter, mas, ao ter recebido a liberdade, os deuses perderam controle sobre ele, ja
que a sua unica condenagdo ¢ a sua liberdade. Jupiter acusa Orestes de se esconder
atras desta condenacdo a liberdade. Orestes responde que ndo ¢ nem senhor nem

2 . .
escravo’”, mas sim liberdade.

. . . ~ 204 .
Em liberdade, o homem se assume como projeto, como invengio®”*, como vir-

a-ser e renega qualquer tipo de natureza®®, de estrutura ou a priori que o condicione.

21 ibid., ibidem.

292 "Mesmo que Deus existisse, nada mudaria: ¢ preciso que o homem se reencontre e se convenga de
que nada pode salva-lo dele proprio, nem mesmo uma prova valida da existéncia de Deus" (Sartre
1987, p.22).

% Como ja dissemos, 0 homem nem ¢ marionete nem ¢ Deus.

2410 homem ¢é o futuro do homem" (Francis Ponge apud Sartre 1987, p.9).
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A estabilidade ¢é caracteristica dos objetos, do em-si. Orestes diz a Jupiter que
pretende abrir os olhos dos homens de Argos para a liberdade e assim irdo perceber

. 206
que "a vida humana comecga do outro lado do desespero"~".

Nao ha nada mais que Japiter possa fazer. Orestes sabe que ¢ livre e diante
desta realidade nem o rei dos deuses ¢ capaz de modifica-la. Jupiter se vai e Orestes
recebe a visita de seu amigo pedagogo. Ele o informa que o povo de Argos esta do
lado de fora pronto para apedreja-lo. Sugere ao seu amo que fuja, mas Orestes sabe
que agir ¢ também assumir a responsabilidade pelos seus atos e se recusa a evadir.
Orestes pede a seu amigo que abra as portas do templo e faz o seguinte discurso ao

povo argivo:

Ei-vos entdo, meus mui fiéis suditos! Sou Orestes, vosso rei, o filho de
Agamémnon, e este é o dia de minha coroagdo. Eu sei: vos dou medo. Ha
exatos 15 anos, ergueu-se diante de vos um outro assassino, ele tinha luvas
vermelhas até o cotovelo, luvas de sangue, e ndo tivestes medo dele, pois lestes
em seus olhos que ele era um dos vossos e que ndo havia coragem em seus
atos. Um crime que seu autor ndo pode mais suportar, ndo é mais um crime de
ninguém, ndo é mesmo? E quase um acidente. (...) Vés me olhais, argivos, vos
compreendestes que meu crime é bem meu, eu o reivindico a luz do sol, ele é
minha razdo de viver e meu orgulho. (...) Quero ser um rei sem terra e sem
sudito. Adeus meus homens, tentai viver: tudo é novo aqui, tudo estd
comecando. Para mim também a vida comeca®”’.

A peca termina com Orestes saindo do templo, rumo a sua nova vida e com as
Erinias o seguindo aos gritos. Este final ¢ importante para afirmar, mais uma vez, a
liberdade, ndo como conquista dos objetivos desejados, mas como o ato de escolher e
de iniciar uma acao. O arrependimento ¢ uma ancora jogada no passado que impede o

presente de ser vivenciado livremente e anula o projeto do futuro. Ao agir, o homem

205 "Fora da natureza, contra a natureza, sem desculpas, sem outro recurso além de mim" (Sartre 2005-
D, p.104).

2% ibid., p.106.

27 ibid., p.111-112.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0812777/CA


PUC-RiIo - Certificacéo Digital N° 0812777/CA

90

precisa ser capaz, como vimos, de projetar o futuro. Com a prisdo do remorso, o

homem se torna vitima de si mesmo.

Em um debate, Sartre foi interpelado por um pastor, que achava falho o fim da
peca por nao dizer como teria sido o fim de Orestes. Certamente o pastor em questao
ndo havia entendido que a liberdade ndo ¢ desta natureza. Sartre responde ao pastor
que ndo lhe interessava mais o que Orestes iria fazer depois da escolha, pois "no
momento em que ele escolhe a liberdade, isso ndo era mais problema para mim"**.
A liberdade nao ¢ um salvo-conduto, nem uma libertacdo eterna; em cada agao, a

cada escolha, nos comprometemos e transformamos a liberdade que somos em

libertacdo e, assim, transformamos o mundo.

Apesar de ser o personagem principal da pega, Orestes s6 ganha contornos de
libertario a partir de Electra. Nao me refiro somente ao trecho da pega que, por
Electra, Orestes resolve comprometer a sua liberdade. Esta passagem da historia ¢
importante para mostrar que ele s6 se conscientizou da necessidade de agir ao ouvir
Electra contar a sua propria histéria. E a representagio daquilo que Sartre entende

como ser-no-mundo: o homem s6 se entende no mundo, através do outro.

Mas a afirmagdo de que Orestes s6 ¢ livre por conta de Electra extrapola a
compreensao citada acima. O que quero dizer ¢ que, somente pela condicdo humana
ser liberdade, é que ela é ambigua. E por ser o homem um projeto sempre a se
constituir que a liberdade se afirma como radical e intransponivel. E s6 na iminéncia
do fracasso que o homem pode agir livremente. E por ser livre que o homem &
ambiguo e esta ambiguidade ¢ tdo insuperavel quanto a sua liberdade. Orestes ¢ a
Electra que escolheu o projeto de ser livre. E desta forma que entendo a declaragio de

Orestes a Jupiter: "Eu sou minha liberdade!"*".

Talvez por ndo ser originalmente criado por Sartre, Orestes nao costuma ser
escolhido como representante maior do pensamente sartriano. Mas sua importancia ¢

inegdvel no combate ao fosso de arrependimento que os franceses haviam

2% Sartre 1992, p.278 (minha tradugo).
299 Sartre 2005-D, p.103.
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mergulhado apds a derrota para os alemaes. As palavras do Marechal Pétain ecoavam

na cabeca de cada francés: "Vocés sofrem e sofrerdo por um longo tempo ainda,
T . n210 Q-

porque ndés ndo terminamos de pagar todos os nosso erros" . SO Orestes para

restituir a liberdade perdida pelos franceses, pois "como esse ato, funda sua existéncia

, . . 211
e da sentido a toda uma vida"“ .

219 Marechal Pétain apud Sartre 1992, p.280 n.5.
21T Marton 2004, p.233.
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CAPITULO 03

3.1 — Aux armes citoyens ou a literatura empenhada.

Poderiamos, a principio, ter dado como encerrada a investigacdao da noc¢do de
liberdade na pegca "As Moscas". Tragamos a estrutura tedrica que permite o
entendimento filoséfico da pega e analisamos os dois personagens centrais da trama.
Mas, ao recorrermos a teoria literaria sartriana, descobrimos mais uma faceta da

liberdade.

Pra Sartre, a liberdade ¢ tdo fundadora na condigdo humana como em uma obra
literaria que, enquanto tal, ¢ capaz de se tornar um centro de convergéncia. Veremos
que, ao escrever, o escritor clama pela liberdade do leitor, e este, ao aderir em sua
leitura a obra proposta, através de sua liberdade, da vida ao drama proposto pelo

autor.

Mas para que seja compreendido este carater libertario da obra literaria, ¢
preciso antes saber como Sartre a entende, e qual a sua diferenca para outras
expressoes artisticas. Descobriremos também a caracteristica fundadora da literatura
que a faz ser um centro receptor da liberdade do autor e do leitor. A obra central para

este estudo sera o livro "O que ¢ literatura?".

Sartre inicia o livro Que é literatura? citando varios equivocos associados
comumente com a idéia de engajamento. Ao enumerar esses equivocos, 0 nosso autor
conclama o leitor a perceber que as criticas contra o engajamento sdo infundadas por
nunca terem sidos alicer¢adas sobre um solo seguro. Muito se fala de arte e literatura,
mas pouco se disse sobre exatamente o que se esta falando. Perguntas como “que ¢

escrever?” e “por que escrever?” ndo costumam ser feitas, muito menos respondidas.
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Por isso, Sartre se propde a respondé-las a fim de definir a natureza da literatura e a

afirmar a necessidade de pensar a questdo do engajamento.

Sartre rejeita de imediato a idéia de uma “arte Unica”, com varias formas de
manifestagdo. Cada forma artistica impde uma abordagem, reclama do seu criador
capacidades distintas e possui uma matéria de trabalho unica. Quando se utiliza uma
nomenclatura tipica de uma forma artistica para se referir a outra, se faz por
modismo, € ndo por terem a mesma natureza (por exemplo, falar de uma melodia
doce ao se referir a um romance). Do mesmo jeito, pode-se falar, por exemplo, de um
tipo de musica e de literatura que comunguem pontos comuns resultantes de um
“espirito de época”, mas isto, em nenhum momento, autoriza dizer que estas artes

possuem uma mesma natureza.

Uma questdo relevante nesta discussao € distinguir a literatura das outras artes.
A relagdo que temos com cores e sons ¢ distinta da que temos com as palavras. As
cores e 0s sons “ndo sdo signos, ndo remetem a nada que lhe seja exterior”'. Elas nio
transitam na relagdo significante-significado, caracteristica da linguagem. O sentido

lhe ¢ proprio, emanando dela mesma.

O artista, ao lidar com sons e cores, ndo busca representar nada. Ele usa objetos
— 0 objeto-vermelho, o objeto-amarelo — para formar um outro objeto. Nao hé recurso
a uma linguagem. Por outro lado, ndo devemos imaginar que haja uma construgao
vazia de sentido na arte. Os proprios objetos (cores, por exemplo) j& emanam um
sentido, mas ndo da esfera da significa¢do, como ja explicado. Ao fazer uma pintura,
o artista ndo produz uma somatoria de sentidos sutis, mas sim uma outra “coisa” que
irradia o seu proprio sentido. Desta mistura, surge algo novo, que “ninguém sera
capaz de identifica-las com clareza™ isoladamente, mas que permite diversas

compreensoes.

Quando um artista cria, ele mistura suas intengdes aos objetos em si, ndo

podendo mais decompor, na obra acabada, o que era seu sentimento ¢ o que era do

! Sartre 2004, p.10.
2 Ibid., p.11.
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proprio objeto utilizado, ou seja, no caso de uma musica, o seu desejo aplicado na
composicdo da melodia e as notas musicais anteriormente estanques’. Esta radical
diferenca entre a literatura e as outras formas de arte ¢ demonstrada no seguinte

exemplo dado por Sartre:

O escritor pode dirigir o leitor e, se descreve um casebre, mostrar nele o
simbolo das injusticas sociais, provocar nossa indignagdo. Ja o pintor é mudo:
ele nos apresenta um casebre, so isso; vocé pode ver nele o que quiser. Essa
choupana nunca sera o simbolo da miséria: para isso seria preciso que ela
fosse signo, mas ela é coisa’.

Qualquer tentativa de carregar de sentido uma obra artistica resultara ou num
esforco fracassado, mantendo o objeto final impermeavel a este dirigismo, ou a obra
se curvara a esta agressao a tal ponto que deixara de ser uma obra de arte e passara a
ser um signo como outro qualquer’. Diferentemente de um musico ou de um pintor,
que sao impedidos de engajamento gragas a natureza de sua arte, o escritor tem nos

significados o seu instrumento principal.

E preciso diferenciar também a prosa da poesia®. Esta distingdo é fundamental
para que se compreenda em que medida a no¢do de engajamento permite a Sartre
manter, a0 mesmo tempo, 0 compromisso com o mundo e a autonomia da literatura.
Quando Sartre se refere a literatura engajada, pensa na prosa’. A poesia, gracas a sua
natureza, se aproxima das outras artes que recusam qualquer tipo de engajamento®.
Sartre diz que a poesia ndo se serve das palavras, ela é que serve as palavras. Na

poesia, ndo h4 o recurso instrumental da linguagem; o poeta ndo se utiliza da

3 Sartre se refere a uma transubstanciagio.

*ibid., p.12

> “restardo apenas coisas habitadas por uma alma obscura”. (Ibid., ibidem).

% Prosa aqui ndo é uma oposi¢do ao verso, o que levaria a negagio de uma prosa poética. E uma
distingdo de género. De um lado a poesia e do outro a escrita ndo-poética, chamada por Sartre de prosa.
7«0 império dos signos ¢é a prosa”. (Ibid., p.13).

¥ Se fosse possivel falar em engajamento nas outras artes, certamente nio seria no sentido “forte” do
termo utilizado na literatura. O artista, diferentemente do prosador, da conta do seu tempo ao revelar o
seu ser-no-mundo impresso em sua obra, sem que isto seja fruto de uma tomada de posi¢do, de uma
intengdo declarada.
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linguagem, nem pretende conhecer ou buscar a verdade, como também ndo visa

nomear o mundo’.

A relacdo que o poeta tem com a linguagem ¢ radicalmente diferente. Sartre
ilustra bem esta questio com a andlise do termo “cavalo de manteiga™’. Se o poeta
estivesse no registro da instrumentalidade, este termo criado seria taxado de
monstruoso por desrespeitar todos os limites do sentido, da significagdo. Mas por
estar a margem da relacdo significante-significado, o poeta ndo se relaciona com as
palavras como se fossem signos, mas como se fossem objetos, repetindo aqui a
relacdo ja descrita do pintor com as cores, por exemplo. Para o nosso autor, o poeta
estd aquém das palavras''. Ele ndo habita a linguagem dos signos, ele nio retira das
palavras seus significados. Sua relagdao ¢ outra, pois ele se encontra num momento
anterior. Sua aproximacao com a lingua possui um carater de observador. Ele lida
com as palavras antes que elas assumam completamente o seu posto no fluxo

enlouquecido da comunicagao corrente.

Mas, por outro lado, ndo ha como negar que toda palavra possui um grau de
significacdo. O que ocorre na poesia, através do olhar do poeta, ¢ que a palavra
absorve o significado e o incorpora a sua natureza. Assim, a palavra deixa de ser vista
como transportadora de significados e passa a ser um objeto novo. Como diz Sartre,
(13 4 b A 2

o poeta esta fora da linguagem, vé as palavras do avesso”, enquanto o homem
comum “as manipula a partir de dentro, sente-as como sente seu corpo, esta rodeado
por um corpo verbal do qual mal tem consciéncia e que estende sua agdo sobre o

12
mundo” ~.

E por esta relagdo especial que o poeta tem com as palavras que a sua forma de
agrupa-las gera estranhamento aos que costumam lidar com a linguagem

instrumentalmente. Ele, o poeta, ndo se joga no mundo tentando conhecé-lo, mas

? “A nomeagio implica um perpétuo sacrificio do nome ao objeto, ou, para falar como Hegel, 0 nome
se revela inessencial diante da coisa — esta, sim, essencial”. (Ibid., p.13).

12 Este termo ¢ utilizado por Bataille em “A experiéncia interior”.

" Enquanto o escritor esti além das palavras. Ele ultrapassa os signos como se estes fossem vidros
transparentes para alcancar, no final, o sentido desejado.

2 bid., p.14.
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tenta observar o brilho proprio de cada palavra, instaurando assim, uma nova relagao
com o mundo, ndo mais de busca da expressdo do significado, mas de incorporagao
carnal do mesmo. Ou seja, € como se as palavra deixassem de ser veiculos, para

13
serem “o espelho do mundo™ .

Quando o poeta retine varios objetos-palavras, temos a ilusdo de se formar uma
frase de significados, visando um fim pré-determinado. Mas, como na pintura, a
associacdo de palavras-objeto pelo poeta estd longe de construir uma cadeia de
significacdes, “elas se atraem, se repelem, se queimam e sua associagao compde a

verdadeira unidade poética que € a frase—objeto”m.

O poeta nao so estabelece uma relagcdo distinta com as palavras, mas por se

15 ele o faz convidando o leitor a olhar o

relacionar de forma tnica com a linguagem
objeto, o poema, pelo o seu avesso, fora da relacdo ordinaria da linguagem. E este
“fora” ndo € so6 no sentido de diferente, mas também fora de sua imersdo natural nos
signos. E como se o leitor pudesse olhar para o poema como se fosse uma escultura.
Segundo Sartre, o poeta convida o leitor a uma experiéncia semelhante a ver o mundo

com os olhos de Deus.

Apesar de ambos escreverem, ¢ gritante a diferenca como cada um, prosador e
poeta, se relaciona com a linguagem. A natureza de um ¢ radicalmente distinta da do
outro'®. Sequer ¢ possivel aproximar a pratica de um prosador com a de um poeta e
toda vez que se tentou fazé-lo, as duas sairam perdendo. Isso porque, enquanto o

escritor busca esclarecer, mostrar, indicar, reclamar uma visdo de mundo, o poeta

" Ibid., p.15.

" Ibid., p.16.

'S “Para o poeta, a frase tem tonalidade, um gosto; ele degusta, através dela, e por si mesmos, os
sabores irritantes da objecdo, de reserva, da disjuncdo; ele os leva ao absoluto e faz desses sabores
propriedades reais da frase”. (Ibid., p.17).

1o “entre esses dois atos de escrever ndo ha nada em comum sendo o movimento da méo que traga as
letras”. (Ibid., p.18).
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transforma suas emogdes iniciais em objeto, e este novo objeto ndo se compromete

mais com as suas pretensdes iniciais' .

Enquanto o poeta revoluciona a forma instrumental de lidar com a linguagem, o
escritor sempre estard preso ao significado. E este o seu métier. Mesmo que tentasse
escrever um discurso descomprometido, ndo alcangaria o poeta, pois seria, neste caso,

um escritor que fala para ndo dizer nada, ou seja, ndo teria sendo um discurso vazio.

Como foi visto, o poeta lida com objetos: palavras-objeto transpostas para uma
frase-objeto. Ja o escritor estard sempre preso na cadeia de significagdes. O poeta
arquiteta uma estrutura que refletird o mundo, ao passo que o escritor elabora um
projeto visando a um fim; as palavras sdo atravessadas pela intengao do escritor. As
palavras, para o prosador, sdo partes integrantes de uma finalidade maior: o efeito a

ser obtido.

Sendo assim, a importancia das palavras na prosa ¢ semelhante a de um
instrumento utilizado para a defesa. Ao se defender, nao importa se o objeto utilizado
foi uma faca ou um bastdo. O importante foi se defender, isto €, obter o resultado
esperado. Sartre compara o recurso da linguagem a necessidade de uma extensao do
nosso corpo para obtengdo de algo. O homem se serve das palavras: a linguagem ¢ o
complemento do seu corpo carnal, o0 meio pelo o qual o escritor intervém no mundo.

Assim a palavra nio ¢ mais uma realidade singular , mas “designacdes de objetos™'®.

Desta compreensao, ¢ possivel concluir que toda a linguagem visa comunicar e,
por isso, ¢ naturalmente engajada. O espanto ndo deveria vir desta conclusdo, mas da

recusa injustificavel diante desta evidéncia.

O nao-entendimento da natureza do discurso se estende a fala. Muitos, segundo
Sartre, entendem o falar como algo superficial, “um Zéfiro que perpassa ligeiramente

a superficie das coisas, que as aflora sem altera-las”"”. Mas, ao falar, o homem age.

7 Como bem sugere Thana Mara de Souza, um exemplo vivo desta radical distingdo entre poesia e
prosa é o poema de Carlos Drummond de Andrade intitulado “Procura da poesia” (Souza 2008, p.33-
34).

' Sartre 2004, p.18.

" Ibid., p.20.
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Toda nomeacao modifica o objeto nomeado, tirando-o de sua inocéncia paralisante e
colocando-o no mundo. Ao se nomear, contamina-se o objeto de mundanidade,
desvelando o seu ser. E isto so € possivel, gragas ao engajamento inerente ao discurso
humano. No ha gratuidade na agdo humana®. O agir pressupde mudar a realidade

em busca de um futuro desejado?’.

A escolha ndo esta na possibilidade de se engajar ou ndo. O engajamento ¢ uma
stplica da propria linguagem. E da propria natureza das palavras, ao serem postas no
discurso humano, estarem eivadas de significagdes. Ao serem utilizadas pelo escritor,
as palavras decaem do paraiso e ganham uma dimensdo mundana. A escolha estd no
projeto®>. O escritor é livre para modificar o mundo. Esta ¢ a sua liberdade e sua
condenacao, pois “o homem ¢ o ser em face de quem nenhum outro ser pode manter a

imparcialidade, nem mesmo Deus™>.

E como em todo pensamento sartriano, a liberdade reclama uma
responsabilidade. O escritor ¢ responsavel pelo desvelamento que sua agdo provoca
no mundo®*. O prosador, ciente de seu engajamento insuperavel, pode até ser
consciente de sua limitada capacidade de escrever, mas ndo pode, sob qualquer
alegacdo, negar a necessidade de se comprometer com o mundo, de se engajar quando
escreve, pois “quando fala, ele atira. Pode calar-se, mas uma vez que decidiu atirar
[ou seja, ser escritor] € preciso que o fagca como um homem, visando o alvo, e ndo

. , . . 2
como uma crianga, ao acaso, fechando os olhos, s6 pelo prazer de ouvir os tiros™>.

** £ importante ressaltar que, apesar da agdo ser sempre intencional, ou seja, nunca ser gratuita, quando
o homem decide agir, ele ache livremente. Nada condiciona o agir humano, sendo a decisdo de agir, o
despertar da acdo, neste aspecto, gratuito.

21 «“Assim, ao falar, eu desvendo-a a mim mesmo e aos outros, para muda-la; atinjo-a em pleno
coracdo, traspasso-a e fixo-a sob todos os olhares; passo a dispor dela, a cada palavra que digo, engajo-
me um pouco mais no mundo e , a0 mesmo tempo, passo a emergir dele um pouco mais, ja que o
ultrapasso na dire¢do do porvir”. (Ibid., p.20).

*2 Da mesma maneira que o homem é condenado a escolher e que a ndo escolha é uma forma de
escolher, o engajamento na literatura segue a mesma logica: a recusa de engajamento € um tipo de
engajamento por si so.

> Ibid., p.21.

#* «Agir é modificar a figura do mundo”. (Sartre 2005-A, p.536)

5 Sartre 2004, p.21.
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Mas o escritor ndo se limita a dizer algo. Ele diz algo de uma determinada
maneira. Nao adianta querer dizer se ndo se sabe como dizer. A forma ndo ¢ um
supérfluo, um ornamento, um verniz. O meio como se explora a linguagem ¢ tao
fundador da agdo quanto o conteudo que se deseja evidenciar’®. Porém o estilo ndo
deve ser um empecilho ao desvelamento. Quando a forma ganha primazia sobre o ato,
uma opacidade ¢ acrescentada no seio do texto, anuviando o olhar do leitor. O estilo
deve conduzir o leitor a bom termo a fim de alcangar o objetivo almejado, mas nunca
tomar a escrita ao seu bel prazer, pois “o prazer estético s6 € puro quando vem por

acréscimo™?’.

O engajamento nos impde outra tarefa: dar conta de nosso tempo. Nao faria
sentido recorrer a uma linguagem instrumental se ndo fosse para nos comprometer
com os homens e com o nosso tempo. Escrever é pensar o mundo em que vivemos.
Todo pensamento além ou aquém do seu tempo, possui o0 mesmo defeito: ¢ inatual,
carente de vida. Devemos escrever aos nossos contemporaneos, pois “ndo queremos
olhar o nosso mundo com os olhos do futuro, o que seria 0 meio mais seguro de o
matar; queremos vé-lo com os nossos olhos de carne, com os nossos verdadeiros
olhos pereciveis. Nao queremos ganhar o nosso processo em apelo € nao queremos
uma reabilitacdo postuma: € agora e ainda em vida que os processos se ganham ou se

perdem™.

A figura que se contrapde a do escritor engajado ¢ a do critico, mas, de forma
alguma, a da critica, pois o proprio engajamento reclama uma dimensao critica. Sartre
tem em mente aqui o critico profissional. Mais especificamente a figura do homem
ilustrado que renega o seu tempo e sua vida e, num movimento escapista”, impde a
arte um esvaziamento, postula uma rejeicdo a qualquer comprometimento da

literatura com a vida, ndo aceitando qualquer mancha na iluséria crenga de uma arte

26 Sartre chega associar a atividade de escrever com a forma com que se escreve ao dizer que "ninguém
¢ escritor por haver decidido dizer certas coisas, mas por haver decidido dizé-las de determinado
modo" (ibid., p.22).

*7Tbid., ibidem.

% Sartre 1968, p. 14

¥ «F preciso lembrar que a maioria dos criticos sdo homens que ndo tiveram muita sorte na vida, e
quando ja estavam a beira do desespero, encontraram um lugarzinho tranqiiilo como guarda de
cemitério”. (Sartre 2004, p.24).
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perfeita, limpida, imaculada, escondendo o seu fracasso numa visdo limitada da arte

enquanto arte pura.

A relagdo que este tipo critico tem com a literatura € caracteristica. H4 uma
recusa de qualquer contaminagao do texto com a vida e com os sentimentos urgentes
como a dor, a angustia, a esperanga ou a coOlera. O critico busca sempre um
distanciamento temporal e s6 se relaciona com os livros através de mediagdes
histdricas (a época explica o exagero) ou biograficas (recorre-se a fatos pessoais para
diluir a intensidade de um pensamento). A assepsia ¢ a alma do negdcio. Transforma
questdes existenciais em correntes assentadas na tradi¢do, recolocando autores e
pensadores de seu tempo num “mundo desencarnado”, em que “as afei¢des humanas

9930

ndo comovem mais’ ", podendo assim, serem convertidas em valores.

Os autores vivos, que insistem em pensar o seu tempo, sdo um incémodo’’. O
mundo carnal ndo ¢ desejado. Suas inquietacdes contaminam a pura arte com
contradi¢cOoes e melancolia. Para este critico, os autores vivos devem se dedicar “a
assuntos que ndo interessem a ninguém, ou a verdades tdo gerais que os leitores ja

9532

estejam convencidos delas antecipadamente™”, pois a arte, na sua verdadeira

contemplagdo, requer, ironiza Sartre, uma “voluptuosidade moderada”™.

Engajar-se ndo se resume a compreender que, ao falar, ao nomear, pde-se no
mundo uma realidade antes desconhecida, mas trata-se também de reconhecer a
necessidade de um empenho na compreensdo do mundo, na busca de se mostrar a si
mesmo e aos outros as significacdes da vida. Ou seja, o engajamento possui dois
aspectos, sendo um decorrente do outro. A primeira dimensdo do engajamento ¢é
aquela inerente a linguagem discursiva. Quando se diz algo, ha um comprometimento

com o que ¢ dito em detrimento do que ndo é dito’*. Ndo h4, na linguagem

* Ibid., p. 25.

3! “Quanto aos escritores que se obstinam em viver, pede-se apenas que nio se agitem demasiado, e
que se empenhem desde ja em se parecer com os mortos que futuramente serdo”. (Ibid., p. 25).

32 Ibid., p.27.

3 Ibid., p.28.

3 "Nio ha arte literaria que, direta ou indiretamente, nio queira afirmar ou provar uma verdade"
(Blanchot 1997, p.187)


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0812777/CA


PUC-RiIo - Certificacéo Digital N° 0812777/CA

101

comunicativa, uma abordagem privilegiada, capaz de dar conta da totalidade de um

objeto, de um fim, de uma intencao.

O segundo aspecto do engajamento diz respeito ao empenho do escritor. Se, ao
falar, sempre se fala algo, ¢ imperioso que o escritor queira dizer algo. O engajamento
nao deve ser encarado como uma busca de orientagao ou uma tentativa de doutrinar o

. : . - . 35 -
leitor. Engajamento ¢ tomada de posi¢ao, se comprometer com o que se diz”". Engajar
¢ recusar a ilusdo tentadora de um pensamento puro, de uma arte pura. J4 que sua
acdo ¢ comprometida, que seja ativamente comprometida. Por isso, engajamento ¢

empenho; ¢ comprometimento.

Portanto, ao escrever, toda linguagem, por ser engajada, deve ser empenhada®.
Devemos recusar a imortalidade proposta pelo critico ilustrado, pois “ndo ¢
perseguindo a imortalidade que nos tornamos eternos: ndo seremos absolutos por
termos refletido nas nossas obras alguns principios descarnados, suficientemente
vazios e nulos para passarem dum século a outro, mas porque combatemos
apaixonadamente na nossa €poca, porque a amamos com paixao e porque decidimos

perecer completamente com ela™’.

Assim compreendemos que o engajamento estd para a arte como a situagdo esta
para a liberdade do homem. Do mesmo jeito que o homem ¢ livre sempre em
situacdo, a arte literaria é necessariamente engajada®®. O nio engajamento ja é uma
tomada de posicao, ou seja, ja pde a literatura sob uma tomada de posi¢do. Recusar o
empenho de sua obra, apenas afirma negativamente seu carater de comprometimento,

semelhante ao recurso da ma-fé no ato da escolha livre.

310 artista é 'engajado' ndo porque por meio de sua arte deseja se referir a algo e muda-lo (caso do
escritor), mas porque, no modo de lidar com sua arte, ele revela o seu ser-no-mundo" (Souza 2008,
p.26).

36 Curiosamente, nos anos 40 e 50, os tradutores brasileiros recusavam traduzir “engager” por engajar,
como nos ensina Renato Janine Ribeiro. Engajar era sindnimo de alistamento militar. Por isso,
preferiram traduzir por empenhar (Ribeiro 2006, p.151).

°7 Sartre 1968, p.15.

% A pratica do autor que, livremente, engaja seu texto ao langa-lo no mundo, se assemelha a agéio
perpetrada por Orestes na pega. E o engajamento da liberdade que resulta em responsabilidade,
independente dos resultados obtidos.
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O engajamento se pde de forma tdo intensa para o nosso autor em relagdo a
liberdade que, ao iniciar um debate a propdsito da primeira encenagdo de "As

Moscas" na Alemanha, em 1948, a primeira questao posta por Sartre ¢ a seguinte:

Qual era o sentido de "As Moscas" no momento em que foi representada esta
peca em Paris de 1943, durante a ocupagdo, e qual é o significado de sua
representacdo atualmente em Berlim?™

Com esta pergunta, Sartre mostra que uma obra artistica s6 ganha vida se for
engajada, se falar com os seus iguais sobre os problemas do seu tempo. Como a
liberdade, que s6 o ¢ quando exercida por um ato concreto, a literatura precisa se

comprometer para que faga sentido ao espectador.

3.2 — Vocé me abre seus bragos e a gente faz um pais ou a possibilidade

de uma recuperagao de mundo intersubjetiva

Depois de termos entendido a concep¢do de obra literaria de Sartre, ¢ preciso,
para alcancarmos o ponto em que a liberdade passa a ser necessdria para a
concretizagao da literatura, compreender porque o escritor escreve e, depois, a relagao

do leitor com esta obra.

Ao se falar de literatura, uma das primeiras questdes que surge ¢ quanto a

motivagdo do escritor em escrever. Por que alguém escreve? No entanto, o intuito

39 Sartre 1992, p.274 (minha tradug#o).
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desta interrogacdo ndo visa alcangar os sentimentos internos de cada escritor
(escrever por medo, pelo desejo de poder ou para fugir de seus demodnios, por
exemplo), mas sim entender, diante de tantas alternativas para saciar suas motivagoes
pessoais, por que alguém recorre justamente a literatura? O que esta por tras de todo

escritor?

Para tanto, € preciso voltar a relacdo do homem com o mundo e com a natureza.
Temos a impressao de que todas as coisas se manifestam, se desvendam sempre a
partir do homem. E pelo homem que o ser se instaura. Nesta relagdo, o homem ocupa
uma posicdo de mediador, daquele que ¢ intermédio do em-si incomunicével e o
fendmeno revelado®. Parafraseando Sartre, ¢ a velocidade dos automoveis que
organiza a paisagem. Ou seja, esta posicao privilegiada da atividade humana nao ¢
uma afirmacao do sujeito conhecedor que impde a natureza sua realidade, pois “se
sabemos que somos os detectores do ser, sabemos também que nao somos o0s seus

produtores™*'.

O mundo nao depende de nds para manter sua materialidade, mas s6 com a
nossa existéncia que sua esséncia ganha realidade. Uma paisagem esta la
independente da nossa percepcao, mas, com a nossa contemplagdo, sua beleza ganha

relevo.

Mas o homem sé é “desvelante” por ser estranho ao mundo. E por sermos
diferentes que desvelamos o ser. Do contrario, haveria uma fusdo entre homem e
natureza. A natureza sem a nossa mediacdo permanece existindo na sua soliddo
paralisada. Diferentemente do mundo, o homem ¢ perecivel e sua existéncia nao
retira a materialidade das coisas, que apenas ficariam estagnadas até que outro

mediador, outra consciéncia, por exemplo, surgisse para anima-las. E por sermos

“ E preciso esclarecer que aqui ndo ha um retorno a dualidade moderna. Para Sartre, ndo ha a cisdo
kantiana do ser e do fendmeno. O ser do fendmeno ¢ justamente aquilo que se mostra. Ndo ha nada por
tras da aparéncia. Na sua concepgdo onto-fenomenoldgica, o em-si ¢ plenamente indeterminado, s6
sendo determinado em relagdo a um sujeito que pde em relevo algo que chamamos de fendmeno. Ou
seja, o em-si nao ¢ algo além ou aquém do fendomeno, mas ¢ o mesmo sem a mediagdo de uma
consciéncia, imerso na sua incomunicabilidade.

! Sartre 2004, p.34.
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inessenciais que mediamos a explosdo de esséncias do mundo. Esta forma de

compreensdo do mundo est4 diretamente ligada a fenomenologia.

E deste sentimento de ndo-pertencimento que nasce o desejo da criagdo
artistica. E, ao se perceber estranho ao mundo, que o homem busca ser essencial a ele
através da arte. Ao produzir uma obra de arte, sinto-me mais proximo do mundo, crio
lagos que me prendem as coisas. Ao transpor para uma criagdo artistica os sentidos

desvelados na natureza, o homem reclama para si o estatuto de essencial.

A literatura ¢ o campo onde esta dialética melhor se manifesta. Como a obra ¢
fruto inequivoco de suas idéias, regras e determinagdes, 0 autor ndo consegue se
relacionar com ela como um estranho, como aquele que, por ser inessencial, € capaz
de desvelar o ser daquele objeto. Ele estd muito proximo de sua producdo para ndo
saber como cada componente se liga ao outro. E qualquer investida de atribuicao de
sentido resulta num novo ato criativo € na concep¢ao de uma nova obra de arte.
Assim sendo, o homem nunca consegue, numa experiéncia solitaria, vivenciar, ao
mesmo tempo, a sensacdo de desvelamento do ser e o sentimento reconfortante de

pertencimento, de comunhao total com o mundo.

Como entdo a literatura ganha vida se o escritor ndo pode criar uma obra e
desvela-la ao mesmo tempo? A obra diante do escritor ¢ semelhante a0 mundo sem
uma consciéncia para contempla-la. Aqui aparece a figura dialética fundamental para
a literatura: o leitor. E a leitura que dara vida a obra literaria e esta vida s se sustenta
durante a leitura, pois “o objeto literario ¢ um estranho pido, que sO existe em

. 42 4 .
movimento™” e quem puxa sua corda ¢ o leitor.

O leitor € o Unico capaz de se surpreender com o desenvolvimento do texto, de
inferir novos caminhos a serem seguidos no desenrolar da leitura. Esta relacdo de
expectativa e surpresa ¢ vedada ao escritor. A obra estd demasiadamente carregada de
suas intencdes para que cada linha ndo faga parte de um roteiro absolutamente

9943

previsivel, pois “o escritor ndo prevé nem conjectura: ele projeta™. Mesmo quando o

2 Sartre 2004, p. 35.
# Ibid., p. 36.
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escritor fica indeciso, a espera de uma inspiracao, esta espera em nada se parece com
a do leitor, j& que o escritor sabe que ele tera que, ao fim, projetar o seu texto.
Enquanto isso, o leitor aguarda o proximo momento do texto para confrontar sua
expectativa com a escolha do autor numa dangca em que um ndo pode impor
plenamente nada ao outro, so se efetivando quando os dois cruzam o saldo juntos. Isto
porque, se o autor nao conseguir chamar o leitor para seguir o seu projeto, o livro nao

ganhara objetividade no mundo.

O escritor € senhor absoluto de sua historia, mas a escrita do texto ainda nao
garante a efetivacdo da obra. Ela depende do leitor, como j& vimos, pois o escritor
estd limitado a sua subjetividade, ndo conseguindo transpd-la, necessitando do leitor
para que a obra ganhe sentido além da existéncia do autor, pois a obra nao ¢ feita para
a satisfacdo propria do escritor. Ela ¢ um “esfor¢o conjugado do autor com o leitor
que fara surgir esse objeto concreto e imaginario que ¢ a obra de espirito. SO existe
arte por e para outrem”**. O leitor é aquele que substancializa e anima a obra. Como

diz Sartre, a leitura ¢ uma criagdo dirigida.

Logo, a criagdo de uma obra literaria ¢ tanto do escritor quanto do leitor, pois €
imprescindivel que o leitor esteja a altura do sentido proposto pelo autor. A leitura
nao se refere a percepcao do sentido de cada palavra do texto, mas, ao contrario, € a
participag¢do do leitor na contribui¢do de sentido. O escritor ndo diz somente o que
estd escrito no texto, mas diz no siléncio, no que ndo ¢ dito, nas entrelinhas. S6 o
siléncio do leitor pode objetivar em realidade aquilo antes aprisionado no projeto do
autor. O leitor ¢ quem desperta e mantém na leitura aquilo que estd para além da

escrita®.

A obra literaria ¢ um clamor para que o leitor a responda. Sem o caminho

tracado pelo escritor, ndo haveria o que seguir. Mas, sem o comprometimento do

44 1.
Ibid., p. 37.
45 . . . ~ , . . .y, , .
Assim, desde o inicio, o sentido ndo estd mais contido nas palavras, pois ¢ ele, ao contrario, que
permite compreender a significagcdo de cada uma delas; e o objeto literario, ainda que se realize através

da linguagem, nunca ¢ dado na linguagem; ao contrario, ele é, por natureza, siléncio e contestacido da
fala”. (Ibid., p.37).
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leitor™, a obra literaria seria um objeto carente de realidade. Todo texto ¢ um apelo a
liberdade do leitor. Liberdade pois toda leitura instaura um comeco, uma novidade.
Nada condiciona ou explica integralmente uma obra de arte. Aquilo que surge pelo
apelo do escritor (o texto), acrescido pelo comprometimento do leitor (a leitura), é

radicalmente novo, s6 podendo existir com a acolhida do leitor.

A obra literaria ndo aprisiona a liberdade, ela implora a sua participagdo. Em
um livro, o fim ndo ¢ algo para além de si mesmo, ndo serve para algo. A finalidade
de texto literario se coloca como clamor a liberdade do leitor. “A obra de arte ndo tem
uma finalidade; nisso estamos de acordo com Kant. Mas ¢ porque ela ¢ uma
finalidade em si mesma”™’. O problema da finalidade sem fim kantiana é "esquecer
que o papel do leitor é ndo apenas regulador como também constitutivo"*. Além

disso, a obra literaria ndo existe primeiramente para depois ser lida pelo leitor.

Este conceito de finalidade de uma obra literaria atinge também a forma com
que um texto deve ser compreendido como instrumental®’. Sartre nos lembra que,
diferentemente de varios produtores que podem usufruir de seus produtos finais (um
arquiteto pode habitar uma casa projetada por ele, por exemplo), o escritor ndo
consegue usufruir plenamente de sua obra. O escritor ¢ um produtor que depende de
um estranho para completar o seu produto. Ou seja, a instrumentalidade de uma obra
literaria ndo visa atingir um fim fora de si mesma, em que os meios aplicados perdem
a importancia apos a fabricacdo terminada, como tradicionalmente se espera de um
processo fabril. Na literatura, o meio da leitura ¢ parte integrante e essencialmente
constitutivo da obra. Por exemplo, uma roupa, depois de sua confec¢do, ndo importa
mais os instrumentos utilizados nem as técnicas aplicadas. A roupa, quando

terminada, se desgarra de seus meios produtivos e adquire uma realidade

4 «A espera de Raskolnikoff é a minha espera, que eu empresto a ele; sem essa impaciéncia do leitor
ndo restariam sendo signos esmaecidos; seu 6dio contra o juiz que esta interrogando é o meu 6dio,
solicitado, captado pelos signos, e o proprio juiz ndo existiria sem o que sinto por ele através de
Raskolnikoff; é esse 6dio que o anima, é a sua propria carne”( Ibid., p.38).

7 Ibid., p. 40.

* Souza 2008, p.123.

*# Associar uma obra de arte com a nogio de instrumentalidade merece uma atengdo especial. Quando
Sartre fala de um carater instrumental de um texto literario nao se refere a um fim a ser alcangado, nem
de uma doutrina a ser transmitida. O que ele quer dizer que o texto ¢ um prolongamento das intengdes
do escritor e que hd uma finalidade da obra de arte, que o clamor da liberdade do leitor.
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independente. J4 a obra literaria depende da participacdo do leitor, meio este que
jamais podera ser superado, pois, se assim o fosse, o texto ndo seria nada além de

50
“tracos negros sobre o papel”™".

Uma obra de arte, antes de tudo ¢ uma apresentacdo. O texto literario se
apresenta como apelo, a participagdo do leitor. Um livro ndo deve tentar convencer ou
transformar nenhum leitor. Isto seria rebaixar a obra de arte ao ambito das paixdes,
em que a liberdade se encontraria sempre limitada, somente parcialmente engajada.
A literatura se corrompe quando atua a servigo das emogodes, das sensacdes’'. A obra

5952

de arte “se apresenta como uma tarefa a cumprir’™”, e assim sendo, somente com a

contribui¢do desimpedida da liberdade do leitor é possivel o texto adquirir vida.

Nada impede que o primeiro movimento do escritor tenha sido provocado por
amor, 0dio ou revolta. Mas € preciso que, na confec¢ao da obra, o autor seja generoso
e implemente um distanciamento em relacdo as suas emogdes. SO assim haverd
espaco para que o leitor atue na obra literaria. E uma troca permanente de
generosidade entre o escritor e o leitor”. Muitas vezes este recuo necessario do texto
para que o leitor possa criar com a sua entrega a obra foi confundido com a tola idéia

de arte pela arte.

O escritor nao quer a adesdo passiva do leitor; ndo quer coopta-lo. O autor
busca despertar o olhar do leitor para que ele, livremente, durante a leitura, se
comprometa com o texto, fazendo com que o projeto do escritor ganhe vida. Mas a
participagdo do espectador ¢ sempre fundada numa liberdade original, transformando
naquilo que Sartre chama de um sonho livre, e que, a qualquer momento, pode se
descomprometer do projeto oferecido. E como num teatro, em que o espectador se
entrega a trama dramatica, mas, ao perceber a precariedade da estoria, pode desistir

da empreitada e sair do teatro. Nao ¢ o enredo do texto que aprisiona os sentimentos

%0 Sartre 2004, p. 35.

°! Sartre lembra que, na Antiguidade, ja havia este repudio de transformar a arte em veiculo para
sensibilizar o espectador. Euripedes teria sido recriminado por recorrer a criangas em cena com esta
finalidade.

2 Ibid., p. 41.

>3 «A leitura é um pacto de generosidade entre o autor e o leitor; cada um confia no outro, conta com o
outro, exige de outro tanto quanto exige de si mesmo”. (Ibid., p.46).
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do leitor, mas ¢é o leitor que empresta voluntariamente sua credulidade a estoria para

dar vida a esta experiéncia estética™.

Pode-se concluir que a literatura ¢ um jogo em que o escritor, na sua liberdade
criadora, escreve para a liberdade do leitor, para que este efetive a obra. Quando o
leitor assim o faz, extrapola a leitura passiva, dando uma dimensdo criativa a sua
atividade. Nesta relacdo de liberdades, “quanto mais experimentamos a nossa
liberdade, mais reconhecemos a do outro, quanto mais ele exige de nds, mais

9955

exigimos dele”””, num processo dialético construindo e constituindo a obra literaria.

Nao se pode confundir esta capacidade criadora do leitor com a idéia
equivocada de producio de realidade. E claro que o homem néo cria a realidade, mas
a sua mediagdo ¢ atribuidora de sentido. Como bem esclarece Sartre, ndo ¢ o homem
que cria a materialidade de uma paisagem, mas sem a sua participacdo, 0 nexo entre
arvores e terra ndo produziria beleza. Muitas vezes esta diferenciacdo entre obra de

~ . ~ .. . 56
arte e natureza nao € considerada, levando a conclusdes precipitadas e equivocadas™.

Nao ¢ possivel inferir a existéncia de Deus ou a de uma finalidade maior s6
porque o homem se depara com o desvendamento do ser. Esta passagem de uma
afericdo singular a uma finalidade universal s6 ¢ possivel verbalmente, ndo
encontrando fundamento légico que a autorize. E transformar uma pergunta legitima
(sobre a causa desta sensagdo de uma finalidade) em uma resposta ilegal
(reconhecimento de uma causa necessaria). Diferentemente da obra de arte, a

natureza jamais clama por nossa liberdade. A tentativa de atribuicdo de sentido na

> “Assim, a leitura é um exercicio de generosidade; e aquilo que o escritor pede ao leitor ndo é
aplicacdo de uma liberdade abstrata, mas a doacdo de toda a sua pessoa, com suas paixdes, suas
prevencgdes, suas simpatias, seu temperamento sexual, sua escala de valores”. (Ibid., p.42).

> Ibid., p.43.

% A criagio de um texto ndo ¢ da ordem da percepgio, mas da imaginagdo. Logo, ndo tem sentido
buscar na literatura uma reprodugdo da natureza. A obra literaria ¢ fruto da imaginag@o do escritor em
conjunto com a imaginag¢ao do leitor. A literatura como reproducdo da natureza seria um equivoco. Na
arte, nds encontramos um sentido humano, elaborado pelo criador, que ndo ha na natureza. Como o
objeto de estudo deste trabalho ¢ a liberdade, e ndo propriamente o teatro ou a literatura, ndo
aprofundaremos o estudo do imaginario. Mas, resumidamente, na imaginacao, segundo Sartre, o objeto
imaginado ndo ¢ posto como reconstituicdo do objeto real, mas sim o constitui como analogon do
objeto real, tornando a existéncia da obra de arte do &mbito do irreal. Assim se difere da percepcao que
sempre visa o real.
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natureza se aproxima de um capricho humano. Quando se busca a inferéncia de
sentido na natureza, logo se adentra num solo movedico onde rapidamente percebe-se
a arbitrariedade das afec¢des’’, transformando a objetividade desejada num

subjetivismo despdtico.

O unico meio de sair desta ilusdo ¢ transpor para a arte estes sentimentos
confusos nascidos diante da natureza. Ao fazer isso, saio da “finalidade sem fim” para
o clamor dos olhos humanos, cuja intencionalidade ¢é parte integrante. E neste
ambiente, da criagdo humana, que a liberdade do espectador ¢ solicitada. Sua
participacdo deixa de ser caprichosa para ser esperada, desejada e constitutiva.
Aquela ordem divina sonhada para a natureza encontra no autor da obra a figura

adequada para a orientagdo do leitor.

Este caminho a ser percorrido ndo assegura tranqiiilidade nem salvo-conduto,
mas sabemos que ndo ¢ fortuito como na natureza. Na literatura, tudo estd em
situagdo, fruto da intencionalidade do homem. Sartre nos lembra que na arte, o
espectador caminha com seguranga, pois “aqui a causalidade ¢ que ¢ aparéncia e
poderiamos designa-la por causalidade sem causa, e a finalidade ¢ que ¢ a realidade

profunda™®.

O exemplo utilizado ¢ o quadro de Cézanne. A primeira impressao ¢ de que a
arvore no primeiro plano ¢ fruto de uma cadeia de causalidade. Esta percepc¢ao causal
¢ necessaria, porém ilusoria. Necessaria porque nos permitira, num segundo
momento, compreender que a arvore estd naquela posi¢do porque o quadro assim
exige, se referindo a uma finalidade mais profunda. E quando percebemos esta
finalidade maior, nao ¢ encontrado nada além da liberdade humana, que ¢, em ultima

analise, a origem ¢ o fundamento da arte.

Esta logica invertida em relagdo a natureza, s6 ¢ garantida por reconhecer no

leitor a origem da objetividade da obra. Se, ao contrario, o autor fosse o responsavel,

°7 “Mal comegamos a percorrer com os olhos essa ordenacio e o apelo desaparece: ficamos sos, livres
para associar esta cor com aquela outra ou a uma terceira, para relacionar a arvore com a agua, ou a
arvore com o céu, ou a arvore com o céu e a agua”. (Ibid., p.44).

¥ Ibid., p.45.
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a obra se fecharia num determinismo insuperavel. Limitada a este jogo solipsista, a
criacdo artistica ndo teria sequer importancia. Mas a sua relevancia ¢ justamente
oposta, nao s6 pela necessidade da relagdo de um com outro, escritor e leitor, como
também pela possibilidade de se prolongar este dueto em dire¢do ao mundo. Uma
obra de arte nada mais ¢ do que uma janela aberta para o mundo. Através da arte, ¢
possivel retomar o mundo vivido, este mundo impregnado de ser, “pois € bem esta a
finalidade ultima da arte: recuperar este mundo, mostrando-o tal como ele ¢, mas

9959

como se tivesse origem na liberdade humana™”. E esta finalidade s6 ¢ efetivada

gracas a cerimonia do espetaculo, ou seja, pela leitura da obra literaria.

Diante desta analise, ¢ possivel responder a questdo colocada anteriormente. O
que faz o homem escrever ¢ o desejo de, através do apelo aos outros homens e com a
participacgdo livre deles, criar um movimento reciproco de confianga e cobranca na
tentativa de recuperar o mundo em bases humanistas. Nao hd como negar que a
recuperagdo do mundo seja objetiva. Porém, ¢ evidente o carater intersubjetivista
necessario para que este mundo ganhe corpo e alma. Somente no encontro dos

homens, este mundo € vivenciado.

Por ultimo, Sartre reconhece que o processo literario gera um prazer estético. O
prazer estético, ou como o nosso autor prefere chamar, a alegria estética ¢
fundamental para a percep¢do de completude de uma obra de arte. A alegria estética
possui trés dimensdes: como reconhecimento da sua liberdade, como retomada do
mundo e como constitutiva da humanidade. Alegria inicialmente como
reconhecimento da liberdade, ja que o leitor toma consciéncia de sua liberdade ao
perceber que, ao integrar a obra literdria, o faz ndo s6 como ser autdbnomo, mas
também como co-autor. Ao escritor, o prazer estético ¢ vedado, tendo como unico
g0zo a experiéncia de satisfacdo por sua obra ser lida e assim se perceber essencial a
realidade constituida pela obra de arte. Em seguida, alegria também ¢ tomar como

tarefa da minha liberdade a constitui¢io do mundo®. Alegria estética, por fim, é

> Ibid., p.47.

80 «“O mundo é minha tarefa, isto é: a funcio essencial e livremente consentida da minha liberdade
consiste precisamente em fazer vir ao ser, num movimento incondicionado, o objeto inico e absoluto
que € o universo”. (Ibid., p.49).
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ainda a percep¢ao de que esta experiéncia s6 ¢ vidvel numa disposicdo entre
liberdades. Somente no encontro entre o meu mundo € o mundo exterior, entre eu € 0
outro, ¢ possivel a experiéncia estética tendo como base fundadora a humanidade no

seu mais alto grau de liberdade.

A relevancia de uma obra de arte ndo se deve ao seu maior ou menor grau de
reprodutibilidade material do mundo, mas sim pela capacidade de abarcar o maior
numero de homens no seu projeto, e, desta forma, povoar o imaginario humano.
Muitas vezes isso foi confundido com um tipo de arte realista. Nao ¢ retratando a vida

com realismo que se obtera uma forma de imparcialidade frente a0 mundo.

Neste sentido, a literatura ndo engaja somente o escritor como também o leitor,
pois livremente os dois se comprometem com o mundo e com a superagdo de suas
mazelas ao empenharem suas liberdades a servico da humanidade®'. Por isso, Sartre
entende que s6 se faz uma obra literaria com generosidade. Aqui a generosidade nao
estd ligada a bons sentimentos, mas a disposicao de se comprometer, pois “o universo
do escritor s6 aparecerd em toda a sua profundidade no exame, na admirag¢do, na
indignagdo do leitor; e o amor generoso ¢ promessa de manter, ¢ a indignacao

generosa ¢ promessa de mudar, e a admiragio é promessa de imitar”®*.

Ao se compreender a natureza da literatura, torna-se imperativo reconhecer o
seu ambito ético. Etico por compreender que sé ha literatura no reconhecimento do
outro; s6 hé exercicio da minha liberdade gragas a credulidade da liberdade do outro;
enfim, s6 ha a minha afirmacdo diante da afirmagio do outro. E nesta perspectiva que
um escritor ndo pode associar o nimero de leitores reais de sua obra, que podem ser
poucos, ao empenho que terd no exercicio de escrita no seu texto. Pelo desvelamento
provocado, pela responsabilidade inerente ao fato de escrever, ele deve sempre pensar
na hipotese de todos lerem o seu livro, na responsabilidade de cada frase posta no

mundo pela a sua obra.

61 " Assim, através do imaginério busca-se uma recuperagio do mundo, a qual possui uma dimenséo de
empreendimento histérico concreto para leitor/espectador e autor, tanto pelo desvelamento
empreendido quanto pela cumplicidade e confianga mutua que se estabelece entre as liberdades de
publico e autor" (Alves 2006, p.61).

%2 Sartre 2004, p.51.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0812777/CA


PUC-RiIo - Certificacéo Digital N° 0812777/CA

112

O que eu deveria dizer se todos fossem ler a minha obra? — esta é a pergunta
que todo escritor deveria se fazer ao escrever algo. E esta postura sempre exige um
comprometimento, um empenho do homem, pois “a literatura o langa na batalha;
escrever ¢ uma certa maneira de desejar a liberdade; tendo comecgado, de bom grado

ou a for¢a vocé estara engajado™®.

% Ibid., p.53.
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