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RESUMO

A presente dissertacdo propOe-se a investigar, esteio em pesquisa teodrica e
bibliografica, o desespero e a angustia, tendo dumase a filosofia de Kierkegaard (1.813-
1.855). O desespero é analisado por eld.arMaladie a La Mort sob o pseuddnimo de

Anti-Climacus, e angustia erhe Concept d’Angoissesob o0 pseuddnimo de Vigilius

Haufniensis. Tanto o desespero, quanto a angi®igpmblemas existenciais reais, que,
cedo ou tarde, o individuo, por ser possuidor g&ies, experimentara irremediavelmente;
sdo, portanto, aspectos inerentes a condicdo hurkaerkegaard entende o desespero
como uma doenca mortal e identifica-o com o pecawio, antidoto € a fé. Ja a angustia €

entendida como o sentimento que acompanha todkecasdes humanas.

Palavras-chave: Kierkegaard, desespero, angussaifjiidade.



RESUME

Cette dissertation propose d'étudier, avec piliensdla recherche théorique et de la
littérature, le désespoir et I'angoisse en se dohdur la philosophie de Kierkegaard
(1.813-1.855). Ces deux questions sont examinéetupdans La Maladie de La Mort,

sous le pseudonyme de Ati-Climaque, et dans LeemintAngoisse sous le pseudonyme
de Vigilius Haufniensis. A la fois le désespoirnooe l'angoisse existentielle sont des
problemes réels qui, tét ou tard, lindividu, emttaque possesseur de l'esprit,
désespérément expérience et sont donc les aspetascdndition humaine. Kierkegaard
compris le désespoir comme une maladie mortelleidtntifie avec le péché, dont la foi

est l'antidote. Déja, I'angoisse est entendu corseméiment qui accompagne toutes les

décisions de I'homme.

Mots-clés: Kierkegaard, désespoir, angoisse, pitissib



SUMARIO

110 o [ o> T USSP PPRP 9
1) Os EStadios da EXIStENCIA........cuiiiiiiiieeeeeiiiiiiiiiiiiiie et e e e e e e e e e e e s s s eeeeaaaaaaeeas 14
1.1) O EStAdiO ESTELICO. ....ciiiieeeie et e e e e e e e eeeees 14
) 1 [ o - 16
) O I =t o o3 = et SRR 18
L) O HUMOT ...t s 1o e e e e e e e ettt e et ab bbb e e e e e e eaanaaeaeeeaeeeeeeeeeeeenennes 19
1.5) O EStAdio REIGIOSO.....cceeiiiiiiic ettt e e e e e e e e e e e e e e 21
2) A Polifonia de Kierkegaard................ oo e eeeeeeeeveiiiiiiiiiiss s e e e e e e eeeeesseeeeeeaeeeeeesannnnn 24
3) DESESPEIO € ANQUSTIA.....ciiiiiiiiiiiiieeeeeeee e e e e e e e eeeeeeeaaaaeaessnnsberereeeeeeees 28
4) A Conceituacdo do Desespero com relaCao a0. Bl . ........cevvvvvveriiiiieeeeeeeeeeeeeen 31
4.1) O Desespero, Doenga Mortal.............oiiiiiiiiiiiiiiiii e eee e 33
4.2) O DESESPEIO COMO MBI c.ceuuurrurunnnmmmmmmmmeeeeeeeaeareeeeeressrsnnnnnaaeeaaaaaaaaaaaaeeaaaaees 36
4.3) Modos abstratos do Desespero a partir do¢enio sintese.............cccoevvvvvvvvnnnnns 8..3
4.3.1) O Desespero visto sob a dupla categoriando € do infinito..............cccceeeeennn.. 39
4.3.2) O Desespero visto sob a dupla categoriaodsiyel e da necessidade..................... 42
4.3.3) O Desespero visto sob o ponto de vista dagi@ncia...............c.ccceeeeeeeveiiniieeeees 45
4.4) DeSeSPEro € PeCAUOD.........cooi i eeceeeeeee e 49
4.5) O pecado e sua iNteNSIdade...........ccceeeeeeiciee e 52

4.5.1) O PECAUOD € UESESPEIO.....uuurenenn o s e e e eeeaaasaseesessssssnnnnnaasssaaaaasssaaaaeaeaeeeeees 54



5) A angustia Kierkegaardiana...............cceeeeeiiiiiiiiiiiiiiiieeee e 61

5.1) O conceito de homem no conceito de anguUSia ...........ccooeiiiviiiiiiiiiieeeeeeeeeeenns 63
5.2) A angustia d0 PECAUO.........uuuuueeiieeeeeeeeeeee ettt e e s e e e e e e e e e aeeeeeaeeeeeeeeeeeeaanraannaa 64
5.3) A angustia € O INSEANTE. .......coei e et e e e e e e e e e e e e e ee e e e e eeeeeeeennnnes 67
5.4) Angustia do mal @ angustia dO DEM..... .o eeeeieeeeeeeeieeeeeeeeccirr e e ee e 69
5.5) A @nQUSHIA € @ TE......uuiieiiiiiiiiii et a s 72
(@70 1] To L= = Toto =TSN {1 = £ P 75

=] 1 o] [ToTe | =Y = VU PPPPPPPPTPPURRRPN 79



INTRODUCAO

O século XIX é um dos momentos mais importanéeblistéria da Filosofia.
E nesse periodo que apareceram e despontaramodiféésofos, como Schelling (1.775-
1.854), Nietzsche (1.844-1.900), Karl Marx (1.8188B), Hegel (1.770-1.831), citando
apenas alguns dos mais proeminentes e represestafNesse contexto, de grandes
pensadores, € que nasce Soeren Aabye Kierkegaa@openhague, capital da Dinamarca,
em 1.813, e morre nessa mesma cidade, em 1.85%. d¢l Anne Srensdatter e Michael
Pendersen Kierkegaard, pastor luterano, foi bastanfluenciado por este Ultimo,

notadamente no que diz respeito ao sentimentaastig

Kierkegaard teve uma existéncia curta, ndo obestamuito produtiva e

importante, que tem chamado a atencéo de muitodiesbs na atualidade:

A brevidade de sua vida contrasta com a qualidaglexensado de sua producao,
ainda néo classificada nos circulos académicos188eé fildésofo, nem tedlogo,

nem psicélogo, nem literato, nem mistico, nem pedag como é que sua

influéncia esta tdo presente em Jaspes, Heide§getre, Ricouer, Benjamin,

Kafka, Chestov, Lévinas, Bataille, Tillich, Adorrfo?

Ha de se concordar com Almeida e Valls no serdielgue “Kierkegaard é

um enigma”?

gue precisa ser enfrentado com coragem e com iaygaas 0s assuntos
explorados em seus escritos sado bastante vastae gatando de Literatura, de Psicologia,

de Filosofia e de Filosofia da Religido.

1 ALMEIDA, J. M.; VALLS, Alvaro, L. M. Kierkegaard. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2007, p. 7.
2 |dem, ibidem.
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Entre as suas inimeras producpeacontram-s€raint Et Tremblement.e
Concept d’Angoissé.a Maladie a La MortLe Journal Du Séducteua par de outras. Essas
obras contribuiram definitivamente para que Kiederd ocupasse um lugar excepcional na
histéria do pensamento ocidental, pois foi porrmtalio delas que pdde confrontar temas

para a constituicdo de uma filosofia nova e muitaismvoltada a realidade vivida,

resgatando o valor da interioridade enquanto sulgjatie.

O filésofo dinamarqués possui um estilo muito spas de escrever e,
freqientemente, recorreu ao uso de pseudonimosndo-se mestre da ironia e do humor,
aspectos que serdo explorados a medida que seistmrréndo sobre os estadios da
existéncia. Kierkegaard é reputado na Histéria iftzséfia, como o filosofo que lanca as

bases para a Filosofia Existencialfsta

Kierkegaard se opde a filosofia de Hegel (1.770-1.831), qoratido seu
universalismo e o seu carater abstrato, tendo padouvalorizar o individuo numa época
em que a Filosofia e a Teologia estavam impregnddagensamento do grande filésofo

alemao.

% Conforme Almeida e Valls: “A obra de Kierkegaardp ser lida como uma sinfonia executada por uma
orquestra. S6 obiarios tem mais de 20 volumes (5mil paginas). A abrangédas temas, as variedades dos
pseuddnimos, os jogos, as ambiguidades e as cmittad— estratégias — dificultam a construcdo da um
classificacdo objetiva da obra e constituem veridadabirinto, onde se entra por qualquer portaalquer
livro), mas de onde nao é facil sair. Talvez fagsa tatica do autor para impedir que enquadrassartza
num corpo sistematico de doutrina. Sua filosofian€ coro que necessita de vozes diferentes, corsti@Eno
para dai surgir a perfeicdo de uma harmomd&tkegaard Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2007, p. 11.

4 Jean Paul Sartre foi o primeiro pensador a utikzéermo existencialismo, corrente filoséfigae estd empenhada em
pensar o individuo concreto, a partir de sua exis€ cotidiana. Sartre € o Unico filésofo que aceit palavra
“existencialismo” para designar sua propria doatriEle toma de Heidegger a frase que tornou oeditlismo uma
escola famosa: a existéncia precede a essénassitpsfica que ndo existe uma natureza humana,defiaicdo do que
seja 0 homem anterior ao ato de existir, ou séa,hh uma esséncia precedente que determina ggeiloada individuo
vai ser ou deve ser. Para Sartre, “ha duas especeristencialistas: de um lado ha os que sad@asse entre eles incluirei
Jaspers e Gabriel Marcel, de confissdo catolicde eutro lado, os existencialistas ateus, entrquass ha que incluir
Heidegger, os existencialistas franceses e a mbprior O que tém de comum é simplesmente o fataddatirem que a
existéncia precede a esséncia, ou, se quiseremastde partir da subjetividade.” Cf. SARTRE, JOFEXistencialismo é

um Humanismo. Tradugao e notas de Virgilio Ferreira. Sao Pahiboil Cultural, 12 Ed., 1973, p. 11.

® Na Dinamarca de Kierkegaard, Hegel esta presante ha Filosofia, como na Teologia. Apesar dadganfluéncia que
Kierkegaard sofre do pensador alemédo, de um moidt, @e assume uma posi¢do radicalmente opostsEtasuestdes
do sistema hegeliano, como, por exemplo, as vesdaljetivas, o que Kierkegaard considera irrelevpara a existéncia
do homem como individuo.
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Na grande maioria dos escritos de Kierkegaardnuito perceptivel a
valorizacdo da questdo da subjetividade, da camseiédo “eu”, mostrando, no
desenvolvimento de seu pensamento filosofico, cardot a subjetividade, quanto a

consciéncia do “eu”, constituem aquilo que é veeitad

O conteddo mais concreto de que pode dispor a iémesz € a consciéncia de si,

do préprio individuo, ndo a consciéncia de um eropmas a de um eu tdo

concreto como nunca escritor algum, mesmo o meisem palavras, mesmo o

mais poderoso na descri¢cdo, conseguiu tracar, nagaglo e qualquer homem

pode descobrir em si mesmo. Esta consciéncia diielse resume a uma mera
contemplacdo; quem o supuser nunca se compreepoisuguando nos olhamos

vemo-nos em devir e, portanto, nunca ninguém podstituir um todo acabado

para a contemplagdo. Assim, a consciéncia do eneéagdo que, por seu turno, se
revela como interioridade e todas as vezes quéesdridade ndo corresponder a
consciéncia do eu estaremos ante uma forma do decwodesde que a caréncia
da interioridade se exprima pela angustia de seiadl consciéncia’®

A presente dissertagdo tem como base teéricaloaofia de Soeren
Kierkegaard (1.813-1.855), @omo problema central, as questbes do desespera e d
angustia. Busca-se, fundamentalmente, descrevéelm® questbes essenciais as quais o

individuo, no decorrer de sua existéncia, nao fiadar-se.

O desespero sera descrito de acordo com as sEggmestdes norteadoras:
Em que sentido o desespero € uma doen¢ca mortalfo S#& uma doenca mortal e de
alcance universal, por que muitos individuos ignoeasua presenca? O que caracteriza o

tipo ativo e o tipo passivo do desespero, de acoodosuas personificacbes?

Os textos de Kierkegaard, de maior destaquedadtis e utilizados na
elaborac&o deste trabalho - foram: na traducdadsaha Maladie a La Mort(1.849Y, Le

Concept d’ Angoissél.844§, Craint et Tremblement(1.843f, Le Journal du Séducteur

® KIERKEGAARD, S. O Conceito de Angustia. Tradug&oJbdo Lopes Alves. Lisboa: Editorial presenca,
1972, p. 195.

" Tradugéio de TISSEAU, Paul-Henri; JACQUES-TISSEEl$e Marie. Editions de L'orante. 1980.

8 Utilizaremos a tradugéo portuguesa de Jodo LopessALisboa: Editorial Presenca, 1972.
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(1.843)°, E na traducdo portuguesd Conceito de Ironia Constantemente referido a

Sécrateq1.841}

Esta dissertacdo desenvolve-se em cinco capitofoguais se encontram
correlacionados, a fim de que se tenha uma comgieetios conceitos kiekegaardianos e

para que se possa obter uma argumentacao prerdsa gaalise do tema em questao.

O primeiro capitulo versara, de modo geral, solfts estadios da
Existéncia”: o estético, o ético e o religioso, @@ modos distintos de existir. Ao mesmo
tempo, entre um estadio e outro, tratar-se-a daial e do “humor”. O estadio que norteia
esta pesquisa € 0 estético, pois para Kierkegaatd toncepcdo de vida estética é
desespero. Por isso, a necessidadiederevé-|o.

O segundo propde-se elaborar algumas consideraceeca da “Polifonia de

Kierkegaard™?

, mostrando que o uso de pseuddnimos pode sdicadti a luz da “ironia”
e do “humor”. Tanto a ironia como o humor remetamuaoda polifonia, de figuras, de

parabolas

No terceiro capitulo, apresentar-se-do, brevementiesespero e a angustia
com amparo em algumas informagdes iniciais forrmecigor Anti-Climacus e Vigilius

Haufniensis:®

No quarto, propde-se descrever o desespero, qmaélas questdes centrais
desta dissertacdo, tentando-se mostrar, de mapreicssa, os varios modos de existéncia
que ele pode assumir, a sua relagcdo com a instéocfau” e a sua importancia para o

individuo.

° Traducado de TISSEAU, Paul-Henri et Jacques-Tisdelaa Marie. Paris: Edition de L'oante, 1972.

% Traducao de F et O. Prior et M-H. Guinot. PariitiEns Gallimard, 1943.

! Traducao e apresentacéo: Alvaro Luiz MontenegitsVaetropolis: Vozes, 1991.

12 Quem estuda os escritos de Kierkegaard sabe fiasldfides encontradas na leitura do texto, justaene
pelo seu estilo e pela forma de escrita adotadguena ironia e o humor tém papel preponderante.

3 0 pseud6nimo Anti-Climacus é o autor Ha Maladie a La Mort utilizado por Kierkegaard, e o
pseudonimo Vigilius Haufniensis é o autorldeConcept d’ Angoisse.
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Disserta-se, no quinto capitulo, acedloaconceito de angustia, considerando
seus principais aspectos, como, por exemplo, astiagdo estado de inocéncia e apos o

estado de inocéncia, a angustia do mal e a anglosbam.
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CAPITULO I: OS ESTADIOS DA EXISTENCIA

Neste capitulo, serdo investigadas as trés phdates da existéncia que
caracterizam a filosofia de KierkegaitdA essas possibilidades ele d4 o nome de
estadio®> estético, ético e religio¥o Todo individuo encontra-se, em determinado
momento de sua existéncia, situado em uma desszibjidades. A passagem de um

estadio a outro s6 pode dar-se através de um egficessao da deciséo do sujeito.

1.1 O ESTADIO ESTETICO

Sob o prisma de Kierkegaard, existem inUmerascdés no caminho da
existéncia, inameros tipos de vida a escolher. dasescolhas seria pela possibilidade de
vida estética, caracterizada pelo individuo que®usufruir da vida, de modo prazeroso,

visando gozéa-la em cada instante como se fosseneipr e o ultimo.

Essa possibilidade de vida esté relacionadaanadimediatidade, quando o
individuo ainda ndo possui um comprometimento denge com as escolhas que a
existéncia lhe possibilita, ndo se dando contameitancia de escolher com discernimento.

Ele escolhe tudo e nada ao mesmo tempo, vive dguisias, vivencia apenas o prazer e

* A obra de Kierkegaard divulgada sobretudo comoesénde sua teoria dos trés estadios da existéncia
constitui, em seu conjunto, uma poderosa chave drguatica para entender a filosofia contemporanas e
correntes de pensamentos atuais. Cf. CANASojen Kierkegaard, Ente La inmediatez y La Relacéo
Madri: Editora Trotta, 2003, p. 11.

1540 termo ‘estadio’ lembra um percurso, trechopaténo séo estagios)”. Cf. ALMEIDA, J. M.; VALLSMaro. L. M.
Kierkegaard. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2007, p. 19.

16 C.f KIERKEGAARD, S.Etapes sur Le chemin de La vieParis: Editions Gallimard, 1948, p. 544-545.
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sente fascinacdo pelo instante que é tudo paratedd@ésA sua existéncia, conforme
Kierkegaard € inauténtica, ndo possui unidade, samda sequiéncia indeterminada de

momentos que conduzem a uma satisfacao imedigfaista

Kierkegaard considera que o estadio estético pedearacterizado de dois
modos: estético imediato e estético reflexivo. {npiro, segundo ele sé pode ser expresso
pela musica de Mozart, a Unica capaz de apreenideediatidade do desejo. As figurdis
capazes de representar o estadio estético imeshatoPapagemo (A Flauta Magica), o

Pagem (As Boda de Figaro) e, especialmente o Dove@ini da 6pera homodnima.

Ja o segundo, o estético reflexivo, o qual Kierkedaconsidera reflexivo
apenas no sentido de que o Unico meio de expréssdiaguagem, € apresentada por ele, no
livro Le Journal Du Séducteuescrito por Johannes e editado por Victor Erentjtae
encontrou o Diario numa velha escrivaninha. Johenglata suas conquistas e, mais do que
isso, 0 método da conquista, experimentando-a sem finalidade mais elevada. Fa-lo

apenas por prazer e por desejo, que é, de fatee define a vida do esteta:

Eu sou um esteta, um erético, que tem conhecidataraza do amor, a sua
esséncia, que acredita no amor e o conhece profierda e que me reservo
somente a opinido muito pessoal de que uma avegdilaate apenas dura, quando
muito, seis meses, e que tudo chegou ao fim quaedatingiram os ultimos
favores. Eu sei tudo isso, entretanto, sabe também o supremo prazer
imaginavel é o de ser amado, de ser amado acirhaddelntroduzir-se como um
sonho no espirito de uma jovem é uma arte, sair @deima obra-prima. Mas esta
depende essencialmente daqu¥la.

7 Cf. KIERKEGAARD, S.Le Journal Du Séducteur Tradugéo de F. ET O. Prior ET M-H. Guinot. Paris:
Editions Gallimard, 1943, p. 231.

18 A figura de “Don Juan” também é para Kierkegaarddos arquétipos do individuo esteta, que tudo
sacrifica pela busca incessante do prazer imedatm Juan” vive de conquistas, utilizando-se d& su

ardilosidade e de sua seducéo para realizar sgats/ob.
19 KIERKEGAARD, S.Le Journal Du Séducteur.Traducionde F. ET O. Prior ET M.-H.Guinot. Paris: Editions
Gallimard, 1943, p. 122.
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No ambito dessa possibilidade de vida estétisa,canquistas ndo sao
duradouras, porque nédo sado fundamentadas a loago,pnas em decisdes realizadas por
impulsos, por desejos que acompanham o individad@amomento, instigando-o apenas ao
gozo do instante, numa constante fuga de si mes&w,conseguindo interiorizar-se, de
modo satisfatério, para dar-se conta de que é udf, “eondenado ao desespero

inconscient®.

Sendo assim, 0 que se percebe muito claramente & possibilidade de vida
estética caracteriza o individuo que busca ndo amesmo, para constituir-se
conscientemente como um “eu”, mas um individuofgaeescolhas descomprometidas com
a interioridade, que se distancia de si mesmondoeealizacdes superficiais e passageiras.
Sua vida é uma ilusdo, aquilo que busca ndo passai finalidade mais elevada com

relacéo ao verdadeiro entendimento de si mesmauarnmterioridade.

1.2 AIRONIA

Para Kierkegaard, a irofifeé o ponto de encontro entre o estadio estético e o
estadio ético, é como se fosse uma espécie deeifimmntre essas duas possibilidades de

vida.

Quando o individuo esteta atinge o momento dex@bd capaz de instrui-lo e

de ajuda-lo a identificar as caracteristicas da udediata, pode-se dizer que ele torna-se

20 Tratar-se-4 do desespero inconsciente no capitulo

21 Kierkegaard refletiu sobre a ironia em sua disséi, defendida para a obtencdo do titulo de mestréeologia,
publicada em 1.841 e intitulada Conceito de Ironia Constantemente Referido a Sésrgm linhas gerais, a dissertagao
esta dividida em duas partes. Na primeira parterkégaard discute sobre o ponto de vista de S&ctatecebido como
ironia e, a partir do conceito fornecido por Séesaele questiona a ironia romantica, na segurnie. pa
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um irénico, entendida a ironia como um momento weesoridade no qual se reflete a

respeito das ilusdées em que se vive, as quaigtanto, ndo se escolhe abandona-las.
Para Kierkegaard:

€ essencial ao irdnico jamais enunciar a idéia ctamhomas apenas sugeri-la
fugazmente, e tomar com uma das maos o0 que é asdaautra, e possuir a

idéia como propriedade pessoal, a relacdo natunédmse torna ainda mais

excitante. E assim, entdo, desenvolveu silencioseam® individuo a doenca, que
€ tdo irbnica como todas as coisas que consomene &z o individuo sentir-se

no melhor estado quando a sua dissolugdo estapmiaisna. O irbnico é aquele

vampiro que suga o sangue do amante, e dando-lasensacao de frescor com o
abanar de suas asas, acalanta-o até o sono chedgarneenta-o com sonhos

inquietos.?

Na ironia, o individuo silencia-se para dar oosich interioridade, para
concentrar o “eu” no préprio “eu”, em um exercid®reflexdo que o conduz a entender as
contradicbes da vida estética e a perceber queirastdo nelas. No entanto, ainda néo
conseguiu superar a ironia, ir mais além, para umdarde vida mais elevado, o ético,
permanecendo nas ilusdes que criou para si mesmandQ decide escolher, ocorre a
passagem do estadio estético ao estadio ético,essasescolha deve vir de dentro, vale

dizer, do interior:

A ironia €, com efeito, uma saude, na medida em ajaeliberta a alma dos

enganos do relativo; é uma doenca, na medida enelquedo pode suportar o
absoluto sendo sob a forma do nada, mas esta déampa doenca que depende
do clima, e que s6 raros individuos contraem, esmaios ainda sdo os que a
superam®

22 KIERKEGAARD, S.O Conceito de Ironia Constantemente Referido a Séates Petrépolis: Vozes, 1991, p. 51.
23 [h;
Ibid; p. 74.
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1.3 O ESTADIO ETICO

No entendimento de Kierkegaard, o que caracteripassibilidade ética da
existéncia é a escolffaO individuo escolhe escolher, pois a dimensama &ia dimens&o
da liberdade. Porém, cuida-se de uma escolha daeseriamente, conforme os padrbes e as

regras morais da sociedade na qual vive.

Diferentemente do esteta que procura tornar Uoada instante da vida,
vivendo desregradamente todas as formas de prazgjeiéo a sentimentos de medo e a
sensacdes de vazio, o individuo no estadio éticouma vida coerente e regrada, que é

regulada pelo dever.

7

Na possibilidade de vida étféauma série de obrigacbes é imposta ao
individuo, razédo pela qual ha uma reorganizacawida Os desejos e 0s instintos séo
controlados e conduzidos de forma racional, passe estadio da existéncia, tem de haver
compatibilidade entre a vontade e a vida socigh gle n&o existe na possibilidade de vida

estética.

Para Kierkegaard, o desespéresta presente tanto na possibilidade de vida
estética, em que o individuo foge de si mesmo, dibaado-se aos desejos, ndo se dando

conta de que possui um “eu”, quanto na possibiiddel vida ética, em que o individuo

%4 Tanto a possibilidade de eleger, que outorga awehoa capacidade real de decidir, como a de inizaio

as normas morais sao essenciais para estabeldwEsessda relagdo da pessoa: 0 homem ético comhetzed

si mesmo, mas livre e responsavel, elimina a rel&gécional estética sujeito-objeto em que o eus&o
compromete, e agora se relaciona com o outrocfinleecido como pessoa existente e Unica. Por exseom
Kierkegaard aponta o matrimdénio como a relacacegoeléncia do estadio ético, que é o contrarietigdo
tipicamente empreendida pelo homem estético quadatia em relacdes descomprometidas. Cf. CANAS, J.
Kierkegaard, Entre La Inmediatez y La Relaciéon Madri: Editora Trotta, 2003.p. 105.

%5 C.f KIERKEGAARD, S.Etapes sur Le chemin de La vieParis: Editions Gallimard, 1948, p. 506.

26 No capitulo IV desta dissertacdo, encontra-senaeituacéo do desespero com relagéo ao “eu”, era giseordancia

do “eu” consigo mesmo caracteriza-se em desespero.
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escolhe ser si mesmo, por meio dos deveres e dagmgies determinadas pelo ambito

social, numa tentativa de confluir interioridadexcexterioridade.

Nota-se que, para Kierkegaard, o principio étcoonstituido, consoante
visto acima, pela escolha de cada individuo. O ddram da vida estética para aderir-se a
vida ética é realizado por uma escolha caractaxipath seriedade. Nessa possibilidade de
vida, o individuo esta submetido as normas étioagetsais, sua existéncia esta subordinada
as leis que tem de seguir para fazer parte do,geadlo sério, responsavel e bom cidadéo.
Todavia, conforme destaca Kierkegaard, chega o mm&@n que o individuo cansa-se de
ser tdo zeloso com a vida social, tdo ordeiro ectisciente de seus deveres e reconhece
que nédo possui condicbes de levar uma vida, de rdefioitivo, eticamente ideal, porque
ainda esta submetido ao tédio, ao pecado. Quasdmcrre, o individuo pode tomar uma
atitude de retorno ao estadio estético ou podsecarrse a dar mais um salto rumo a um

estadio mais elevado: o religioso.

1.4 O HUMOR

Assim como a ironia encontra-se entre o estésliétieo e o estadio ético da
existéncia, o humor encontra-se entre o ético eligioso, ou seja, € um momento

intermediario entre as duas possibilidades decitddas.
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Enquanto na ironia o individuo, pela reflexdorcpbe as contradicdes da
vida estética, no humor, ele toma consciéncia des daltas na vida ética e tem a

possibilidade de elaborar uma reviséo de seusesde si mesmo

O humorista é, para Kierkegaard, aquele indivigue, em uma situagédo de
consciéncia de seus erros e de seu sofrimentsepdar conta dos enganos em que vivia no
estadio ético, ao invés de chorar, ri de si mesargprceber sua condicdo humana, finita

com relacdo ao Absoluto.

O humor é o meio termo entre o0 ético e o relgjiowle o individuo esta
diante de sua despropor¢do em relacdo a Deus. ¢ddt@aidesprendimento no que concerne
ao estadio ético, em que pese ainda ndo se estaligimso, pois, apesar de colocar a
representacédo de Deus em conexdo com a existénotanem ainda ndo se relaciona com

ele profundamente em seu interior.

Conforme Kierkegaard anota, o “humor” € uma sifioasubjetiva de quem
consegue desarticular toda justificativa racionathegar a uma libertagao interior mais
intensa, embora incomunicavel, a exemplo de Abradweréi da f&. E o Gltimo estagio
anterior a fé, que caracteriza a consciéncia dwiohab diante de seu erro, diante da farsa
provocada pelas regras morais que o aprisionamafasiam de sua liberdade e de sua
individualidade, conduzindo-o ao conhecimento de unecessidade de superar 0 modo de
vida ético, almejando o modo de vida mais elevadeligioso, que é a confluéncia do ético

e do humor, por meio da fé.

27 Cf. KIERKEGAARD, S.Post-Scriptum Définitif Et Nom Scientifique. Paris: Editions de’orante L Orante, 1977,
p. 233.
28 Ver adiante no item 1.5 (O Estadio Religioso).
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Convém ressalvar que ndo se deve confundir o hwom a ironié’,
conquanto essas duas zonas traduzam questdesvasbgeteflexivas que dizem respeito ao
individuo. O objetivo do humor é conduzir o “eulima realidade transcendente, do interior
para o exterior, pois se adquire consciéncia dtssfdiante de Deus, ao passo que a ironia
empreende um movimento ascendente, do sensivel @araterior, buscando um

aprofundamento do “eu” em si mesiho

1.5 O ESTADIO RELIGIOSO

O estadio religioso, em consonancia com o quéanfierkegaard, é o
estadio mais elevado da existéncia. Trata-se doemtwnda mais verdadeira e profunda
relacdo com Deus, pois encerra a dimenséo da fédi@duo religioso prefere a fé ao
prazer estético - que o faz distanciar-se de simoese aos mandamentos éticos, que o
obrigam a ter uma vida social, mas que também edieym de ser si mesmo e de constituir
sua subjetividade em um exercicio de liberdade gu@z Unico. O estadio religioso

representa a existéncia auténtica e completa.

Nesse estadio, a étiéa sobrepujada por meio do salto da fé, que impde
comportamentos que jamais poderiam ser consideragtasas universais. A questdo a que
se fez referéncia é muito bem ilustrada por Kieaked, notadamente quando ele discute,
em Craint et Tremblemeni exemplo biblico do sacrificio de Isaac, imolgmo seu pai

Abrado: “E Deus p6s Abréao a prova e disse-lhe: toneu filho, o teu unico filho, aquele

29 Uma distingo mais clara e mais precisa entrenoohe a ironia pode ser conferida em Sampaio, IaSi
A Subjetividade Existencial em Kierkegaard Tese (Doutorado em Filosofia) — Departamento ittesdfia,
Universidade de S&o Paulo, Sdo Paulo, 2001.

30 cf. KIERKEGAARD, S.Post-Scriptum Définitif Et Nom Scientifique. Paris: Editions de L’orante, 1977, p. 234.
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gue amas, Isaac; vai com ele ao pais de Morijl, eferece-o em holocausto em uma das

montanhas que eu te indicardéi

Abrado vive em conflito entre o dever para com fo e o dever com
relagdo a Deus, ele vive o conflito entre a étieafé. Do ponto de vista do dominio ético,
Abrado pode ser considerado um assassino. Contled@monto de vista religioso, é o
individuo que d& o salto da fé, foi piedoso, termanfiel a Deus e sua experiéncia € uma

experiéncia de soliddo e de abandono direcionail&€acia da fé, sua mais alta paixao.

De acordo com Kierkegaard :

Do ponto de vista ético, a situacdo de Abrado para Isaac simplifica-se,

dizendo que o pai deve amar o seu filho mais doagsiepréprio. No entanto, a
ética comporta dentro da sua esfera diversos graata-se de saber se
encontramos nesta histdria uma expressdo supediditida capaz de explicar,
moralmente, a conduta de Abrado e de autorizarImerge a suspender o seu
dever moral para com o filho sem, no entanto,dsteleologia deste domiriio.

Segundo Kierkegaard, quando Abrado aceita, em sf#éncio, em seu
sofrimento e em sua solidao, sacrificar o proptimf fato absurdo e desumano para o qual
nao se encontra nem explicacdo, nem respamsgrincipios éticos universais, ele ndo nega
a ética, mas a submete a uma suspensao teleol&ca. Abrado, tudo estd suspenso,

excecao feita ao dever com relacdo a Deus.

A fé de Abrado fa-lo entregar-se de modo absduideus e aceitar a sua
ordem sem esbocar qualquer questionamento. “Abeadieditou sem jamais duvidar.
Acreditou no absurdo®. Isso porque tem total confianca nos designiomaly que o

fazem, em sua condic&o de individuo, estar acingedal.

31 KIERKEGAARD, S.Craint Et Tremblement. Paris: Editions de L'orante, 1972, p. 106.
32 H

Ibid, p. 149.
* |bid, p. 16.
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Nesse sentido:

A fé é justamente aquele paradoxo segundo o quadieiduo se encontra como
tal acima do geral, sobre ele debrucado (ndo aeracgib inferior, pelo contrério,
sendo-lhe superior) e sempre de tal maneira que;s& € o individuo quem,
depois de ter estado como tal subordinado ao gacanca ser agora, gracas ao
geral, o individuo, e como tal superior a estemd@eira que o individuo como tal
encontra-se numa relacdo absoluta com o abséfuto.

Nota-se que Abrado vive uma situacao de temianeor, na medida em que,
em sua solidao, ndo havia uma afirmacéo de quéadeenu erraria em sua escolha pela fé.
Em seu modo de vida religioso, em uma consciérei@ dpde-se diante do infinito, diante
do incompreensivel, tornando-se um exemplo de gate® Absoluto, que, para ele, é

superior a qualquer lei moral.

A fé de Abrado o impulsianao relacionamento pessoal com Deus, uma
relacdo solitaria, sem intermediarios e imbuidaudgistia. Foi ordenado por Deus a uma
acado excepcional, o sacrificio de Isaac, e por s&aentiu exilado da esfera do geral.
Reduzido ao siléncio, sem possibilidade de justifse, de situar sua conduta dentro das
coordenadas das normas éticas. Portanto, paraegesakd, Abrado, o pai da fé, ndo pode
ser compreendido através da razdo, mas pode s@raddmral fato justifica a atitude de
Kierkegaard em iniciaCraint et Tremblementom oElogio de Abradpo individuo que
escolheu seriamente abandonar sua razao terreistte ¢m vista o absurdo, o paradoxo da
fé, capaz de converter um crime em uma acao sagragradavel a Deus. Por meio da fe,

Abrado nao renunciou a Isaac. Mas recuperou-aetak.

* |bid, p. 148.
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CAPITULO II: A POLIFONIA DE KIERKEGAARD

A polifonia, ou multiplicidade de vozes, é um ueo utilizado por
Kierkegaard para comunicar-se indiretamente comitor] Ela representa os personagens

criados por ele, isto é, os pseuddnimos ou pseuttves.

Cada personagem possui uma personalidade prapraayoz particular, uma
atitude prépria, um ponto de vista peculiar. Baneplo, o pseuddnimo Johasr&imacus
discute a duvida e a fé, Vigilius Haufniensis debatpecado e a angustia, Johannes de

Siléncio e Constantin Constantius, a ética, semté@limacus o cristdo por excelénéra.

Convém, a titulo de exemplo, elencar algumassotieaKierkegaard e seus
respectivos pseuddnimdse Journal Du Séducte|i843) - personagem-autor: Johannes, o
Sedutor;Repeticdq1843) - o pseuddnimo responsavel é Constantirst@otius;Etapes sur
Le Chemin de La Vvi€l845) - o pseud6nimo é Hilarius Bookbind€@raint Et Tremblement
(1843) - o pseuddnimo é Johannes de Silémdigalhas Filoséficag1844) ePost-Scriptum
(1846) - personagem-autor: Johannes Climadies; Concept d’Angoiss€1844) - o
personagem-autor € Vigilius Haufnienskea;Maladie a La Mor{1849) - personagem-autor

é Anti-ClimacusA Alternativa(1843), cujo pseudbnimo é Victor Eremita.

Pode-se dizegue o pensamento de Kierkegaard varia de acordo @om
pseuddnimo utilizado em cada momento, pois caddeles consua voz particular, discute
e defende pontos de vista distintos concernentest@alio ético, ao estético ou ao estadio

religioso.

% «Se existe chave hermenéutica para entender Kjaeke, essa chave é ele mesmo, e isso s6 é possivel
freqlientando o labirinto de sua obra. Do contrdrinsco de se enganar e de se iludir com a apsegEndos
temas é muito maior do que construir pouco a paua@norme quebra-cabeca chamado Kierkegaard. A
contradicdo existencial e o mostrar-se enigmatela pseudonimia constituem a estratégia fundamental
intencional para demonstrar a impoténcia da filase$peculativa diante da realidade concreta. fitlma ‘A
especulacdo nao é uma comunicacdo de poténcia cissiste 0 seu erro, enquanto pretende explicar a
existéncia”. ALMEIDA, J. M; VALLS, Alvaro, L. M.Kierkegaard. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2007, p. 28.
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Mas quais os motivos que direcionaram Kierkegaarthzer uso desse

recurso, isto €, a fazer uso de personagens fisti@ grande maioria de sua obra?

Kierkegaard, em sua dissertac@b conceito de Ironia Constantemente

Referido a Socrateexpde o método do irdnico, que sera utilizadewa servico em seu

estilo de fazer filosofia.

Assevera Kierkegaard:

A ironia aparece tanto mais quanto menos o querdite alguém a brincar de
esconder, € uma razao exterior (consideracdo déidameferéncia a carreira,
pusilanimidade etc.); e quando € uma certa infil@tinterior o que desperta no
escritor o desejo de manter a sua obra livre da teldc¢éo finita com sua prépria
pessoa, o desejo de se ver livre de todas as éuilmé dos companheiros de
infortinio e de todas as congratulagées da cocdiafraria dos autore?’

O uso de pseuddnimos esta relacionado ao usoodia.i A pseudonimia,

assim como a ironia e o humor, faz parte da comagé indireta, que se opbe a

comunicacao de saber, seu alvo € o Individuo.

A seguinte citacdo auxilia na compreensdo da relagére a ironia e a

criacao de personagens:

O que as vezes custa tempo ao irbnico, € 0 esnierelg emprega para vestir a
roupagem correta, adequada ao personagem que seonmeventou de ser. Neste

aspecto, o irdnico entende do assunto e possubtentbnsideravel de mascaras e
fantasias a sua livre escolha. Ora ele anda coate drgulhosa de um patricio

romano, envolto com uma toga com orlas de pUrpunasenta imponente com

uma seriedade romana em uswla currulis (cadira curul); ora se oculta num

humilde traje de peregrino penitente; ora se agasemh as pernas cruzadas como
um paxa turco em seu harém, ora ele erra por abstfajes de um terno tocador

de citaras, com a leveza e a seriedade de um iphwssaf

36 KIERKEGAARD, S.0O Conceito de Ironia Constantemente Referido a Séates Petropolis: Vozes, 1991, p. 219-
220.

¥ |bid, p. 244.
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N&o obstante, a pseudonimia pode ser, além de ratagdo irbnica
estabelecida por Kierkegaard com o leitor, umac&sdahumoristica. No primeiro caso,
encontra-se o pseudénimo Johannes, o Sedutorogeeubiario reflete sobre as ilusdes do
modo de vida estético em que vive, mas que perreanaticamente sem escolher mudar
de vida. Ja Johannes de Siléncio caracteriza-gehpghor. EmCrainte et Tremblement
Abrado € apresentado como o individuo que tem @nmsa do seu nada e da sua
desproporcéo com relacao a Deus e que compreeretessidade de suspender a razao e 0s

mandamentos éticos em virtude do seu valor etaamtedde Deus.

A polifonia de Kierkegaard ndo possui uma razédemtal, ao contrario, &
uma estratégia, um comportamento tatico com otode manter certa distancia entre si

mesmo e sua propria obra, o que se traduz em pseudoPara Almeida e Valls:

Instigador, pedagogo, estrategista, quer mostrparéir da multiplicidade das
vozes que compdem a dimensdo comum do ser humaagtgnticidade) qual
seria 0 ideal e qual seria a radicalidade em toamsfr o viver em existir, isto é,
como se dé o salto do estético para o ético eataigético-religiosc”

O filésofo procura isolar-se, manter-se neutroatd-se, porém, de uma
“neutralidade armada”, forjada pela ironia e palmbr, contra a ilusdo a qual a cristandade
esteve, em sua época, submetida esteticafiemsmsformando o cristianismo no contrario
do que deveria ser e, consequentemente, afastanddididuo daquilo que ele considerava

essencial ao verdadeiro cristdo: a religiosidatior.

Para Kierkegaard, muitas pessoas consideramistéscapenas pelo fato de
nascerem em um pais cristdo e ndo por viverensbarrismo, tendo-o como uma verdade

que deve ser vivida como interioridade, como siuijitde. Portanto, toda a producédo

38 ALMEIDA; VALLS. Kierkegaard, Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2007, p. 27-28.
% Kierkegaard recorreu ao uso de pseuddnimos ens goEapertencem a categoria estética.
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literaria de Kierkegaard, em que se faz notar corastre da ironia, do humor e, acrescente-
se também, da comunicacdo indireta, relaciona-ge cocristianismo, isto €, com o

problema de tornar-se cristdo. E um autor religfbaservico do cristianismo.

Conclui Kierkegaard:

Em conseqiiéncia, exprimo meus votos no sentidoude ¢ ocorrer a alguém a
idéia de citar um dos livros pseudonimicos, qupiestar-me o favor de citar o
nome do pseuddnimo em causa e ndo 0 meu, istorépdgir as coisas entre nos
de tal maneira que a expressdo pertenca feminiémant pseuddénimo e a
responsabilidade, civilmente, a mim. Compreenditsnbem desde o comeco e
compreendo que minha realidade pessoal é algo odatinmo, que o0s
pseuddénimos devem, de uma maneira simultaneameattdica e egoistica,
desejar que desapareca quanto mais cedo melhareasegorne tdo insignificante
guanto possivel, mesmo querendo, com uma aten@dicdr conserva-la a guisa
de oposicao chocante. Minha relacdo com eles éuandgecretario e, o que nao é
sem ironia, do autor dialeticamente reduplicadawtor ou autores. E por isso que
toda pessoa que se interessou um pouco pelo pralpgessou a me considerar
sem mais até o presente, antes que eu desse gista@do, como autor dos livros
pseudonimicos’

28 Pode-se conferir eRonto de vista explicativo da minha obra como autexto que esclarece sobre o duplo carater ou
duplicidade de toda obra de Kierkegaard, se elenéautor de ordem estética ou de ordem religiosseguinte: “O
religioso esta presente desde o principio. Inveeséeno estético esta ainda presente no ultimo mmhén. 28). “O
primeiro grupo de escritos constitui a producaetst; o Ultimo, a produgdo exclusivamente religiasPost-Scriptum
definitivo e ndo cientificencontra-se entre os dois, formandgoato critico Esta obra pde e trata o problema que é o de
toda a obra, de tornar-se cristdo; retoma e analg@ducdo pseudbnima e os dezoito discursocaualifis intercalados;
mostra como este conjunto esclarece o problema, semudo avancar que este itinerario foi intenaiama producéo
precedente, o que é impossivel, porque se tratandeseuddnimo estudando outros pseuddnimos, por@@ium terceiro
gque nada pode saber dos objetivos de uma produggihg é estranha. Rost-Scripturmao é de ordem estética, mas, para
falar com propriedade, também n&o é religioso. FEiepseudénimo; apesar de tudo, inscrevi nele o moewe como
editor, o que ndo fiz com nenhuma outra obra punéenestética; € um indicio para quem tenha o seetia preocupacao
destas coisas. Depois, passam dois anos duragtmissaparecem unicamente obras religiosas assitadao meu nome.

O tempo dos pseuddnimos acabara; o autor religioka se desembaracado do disfarce estético —sjqmua fazer fé e
por precaucao, o pequeno artigo estético assimadm@seudodnimo Inter et Inter” (p. 29-30).

41 cf. REICHMANN, E.Textos Seleccionados d8oeren Kierkegaard Curitiba: UFPF, 1978, p. 48.
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CAPITULO Ill: DESESPERO E ANGUSTIA

O desespero e a angustia sdo duas questdesnesistetratadas por
Kierkegaard. S&o sentimentos que, cedo ou tardggréd o individuo no decorrer de sua
existéncia, mas cada um com sua peculiaridadeig&e trata de sofrimentos distintos e que
ndao podem ser confundidos. No entanto, eles saalefzs, na medida em que s o

individuo é capaz de desesperar-se e de angustiar-s

O desespero é uma doencga especificamente datespirdo “eu”. Anti-
Climacus, enia Maladie a La Mor, define o “eu” como uma sintese inacabada deofnit
de infinito e a definicdo dada por ele é o camighe se faz necessario trilhar para uma
melhor compreensdo do desespero e dos seus modpgstincia, sua possibilidade, sua

atualidade e a sua universalidade.

Na primeira parte da obra, Climacus define o sjgm® como a doenca
mortal, e a reflexdo estabelecida sobre ele fta feipartir do “eu” puramente humano e que
tem o homem como sua medida. Na segunda partelegligfica o0 desespero com o pecado
e a reflexdo estabelecida tem um outro norteameis, € feita ndo a partir do “eu”

puramente humano, mas a partir do “eu” teol6gito, €, do “eu” em face de Deus.

Em O Conceito de AngustiaVigilius Haufniensis também apresenta o
homem como uma sintese inacabada, de alma e de, aup tem como elemento de
sustentacdo um terceiro termo: o espirito. Essiaig@b € crucial para compreender-se o
desenvolvimento de muitos dos conceitos fundamestaire a angustia, que é tratada de

modo psicoldgico.

“2 Doravante, com relac&o ao desespero e a angiiiiase-40 os pseuddnimos utilizados — Anti-Clinsae
Vigilius Haufniensis -, pois é assim que sugereappo Kierkegaard.
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Tanto o desespero, como a angustia, tém o esptiho instancia Unica, mas
o individuo precisa ter consciéncia de ser espi@itisso 0 homem nédo fosse espirifio
seria capaz nem de desesperar-se, nem de angestiBlara o desesperado e para o
angustiado, o filosofo aponta a salvacao por indeinda fé. A salde do espirito depende,

Unica e exclusivamente, da fé.

Paul Ricoeur, no textdierkegaard e o maldiz que o desespero e a angustia
sdo dois sentimentos negativos, cujo objeto peroceaimaeterminado. Angustia do que?
Desespero do que? E essa indeterminacéo que léndencentre os dois, uma vez que sio

edificados sobre a mesma base.

De acordo com Paul Ricoeur:

(...) a determinacdo do mal se faz inteiramentérbda desses dois sentimentos
gue o “conceito” do mal é profundamente diferente &ada um dos tratados; a
analise da angustia desemboca no conceito do pesatto ou surgimento; a
propria angustia € uma espécie de deslocamentiasdimacdo na qual o mal se
encontra circunscrito, aproximacéao pela frente retigs. Ao contrario, o conceito
de desespero — outro nome de a enfermidade moselestabelece no nicleo do
pecado, ndo mais como um salto, mas como um esiatBsespero €, se podemos
dizer, o mal do mal, o pecado do pecatfo

Segundo RicoeurA doenca mortaé um ensaio psicologico, uma exposicao
psicolégica e cristd para edificar e despertarséEsatado associa, conseqientemente, a
psicologia, no sentido do conceito de angustia, exliicacdo, no sentido dos discursos
edificantes™*. A angUstia esta relacionada ao mal como sendsaltm, um evento, e, no
desespero, o mal esta relacionado a um estadoiskes.c6A angustia tende para (...) o

desespero reside em (...); a angustia ‘ex-sis@&sespero ‘in-siste™.

“RICOEUR, PA Regido dos filésofos. Leituras 2Traducéo: Marcelo Perine, Nicolas Nymi Campan&im Paulo:
Loyola, 1996, p. 17.

“* Ibidem, p. 20.

“ Ibidem, p. 43.
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Dito de outro modo, a angustia € inerente ag#a do individuo no mundo
como existéncia objetiva. Ja o desespero remete-seerioridade do homem em sua

existéncia subjetiva.

Um dos paralelos importantes entre o desesparargustia é o fato de que,
em ambos, o pecado ndo € entendido como uma maliéiica, mas sim como uma
realidade religiosa, tal como aparece@raint Et Tremblemensendo o pecado o contrario
da fé e ndo da virtude. No entanto, “enquanto @&itm de angustia permanecia no interior
dessa determinacéo do pecado como algo ‘dianteeds’ Da enfermidade mortal ja ‘edifica
e desperta’, segundo o titul8®. “Enquanto a angustia era um movimento para @...)

desespero é pecadt’”

“% Ibidem, p. 26.
" Ibidem, p. 26.
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CAPITULO IV: A CONCEITUACAO DO DESESPERO COM RELACA O AO “EU”

O desespero, tal como o apresenta Anti-Climadege ser entendido como

uma doenca especificamente do espirito ou do i€, do seu ponto de vista, € uma so.

Na primeira parte da obrbg maladie a La Mojt Climacus aborda as vérias
formas que o desespero pode assumir. Apresentaio ama doenca que diz respeito ao

“eu” e que tem possibilidade de estabelecer-seédantaneiras:

) O desespero em que nao se tem consciéncia denteeuy ou desespero

impropriamente dito;
1)) O desespero em que, de modo algum, o “eu” ndosguexie proprio;
) O desespero em que 0 “eu” quer ser ele préprisiyger custo.

A segunda forma de desespero Climacus, mais adiemtela Maladie a La Moyt

atribui 0 nome de desespero fraqueza e & terceirdesespero desdfio

Mas o que é o “eu”, afinal? Para abordar o desesgppmo “doenca mortal”,
Kierkegaard procura caracterizar o que seja 0 “€afna-se impossivel falar do desespero,

de modo eficaz, sem falar dessa instancia e decsstituicao.

Conforme a defini¢cdo de Anti-Climacus:

O homem é espirito. Mas o que é espirito? E o @s, Messe caso, o que é eu? O
eu é uma relacdo que se relaciona consigo mesmastaupropriedade que a
relagdo tem de se relacionar a si mesmo; o eu r@cekacdo, mas o fato que a
relacéo se relaciona a si mesma. O homem é unesside infinito e de finito, de
temporal e de eterno, de liberdade e de necessidatdsuma, uma sintese. Uma

48 Essas duas caracteristicas do desespero (fraguetssafio) serdo exploradas mais adiante, de accodo o
desenvolvimento do capitulo, quando tratar-se desfeero a luz da consciéncia.
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sintese é uma relacao entre duas coisas. Deste g®ntsta, 0 homem néo é ainda
49
um eu.

Essa definicdo é crucial para se compreenderafiiementes personificacdes
do desespero, pois 0 “eu” passa por um processmmituicdo, a medida que a relacéo
realizada por ele proprio e com o auxilio@eus vai sendo estabelecida. Isso porque ele
ndo € um dado, é um vir-a-ser, uma construcao guaisefetivando paulatinamente no
caminho da existéncia, mas ndo somente por si mg8&mgue seria incapaz por suas
proprias forgas, isto €, 0 “eu”, na qualidade d¢esie de opostos polares auto-relacionaveis
(finito e infinito, temporal e eterno) depende, @tima instancia, de Deus. Tém-se, por esse
motivo, duas formas do desespero: o desespero endgumodo algum, o “eu” quer ser ele
préprio, causado pela impossibilidade de sair de sidesespero em que o “eu” quer ser ele
proprio a qualquer custo, aceitando a relacdo, admitir, entretanto, que ela seja
possibilitada por outrem ou por Deus. Nesse desgspéeu” procura uma explicagao para
a origem da relagdo, buscando idolos, dando-lhescaréter de deuses, ou até se
endeusando na ilusdo de criar a si mesmo. Se na@$se 0 auxilio do Inteiramente Outro
na relacdo estabelecida, ou seja, caso o “eu” fogpaz de estabelecer a relacdo por si
mesmo, ter-se-ia somente a primeira dessas duaadate desespero, aquela em que nao se
quer ser 0 que se &, procurando desembaracar-geaftgier modo, do “eu” que se tem. E

nao existiria esta segunda forma: a vontade desekpde ser si proprio.

Sendo assiptornam-se claras a dependéncia do conjunto daérelqge é o
“eu”, e a sua incapacidade de ndo conseguir, s@meldcionand@e consigo mesmo, 0

equilibrio. E necessarigqso factg relacionar-se com aquele que pds o conjuntoldeie.

O desespero instala-se na auto-relacdo sempréadescordancia do “eu”

com a sua origem, negando-a ou afirmando-a poracpripria. Pode-se afirmar que o

4 KIERKEGAARD, S.La Maladie a La Mort. Paris: Editions de L orante, 1980, p. 171.
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desespero caracteriza-se pela discordancia inganaintese, que € o “eu” como auto-

relacdo. Cada vez que a discordancia manifesg@ageciso remontar a relagao:

A desarmonia que exprime o desespero ndo é umdesirdpsarmonia, € uma

discordancia de uma relacdo que se relaciona apmsggma e que tem que ser
posta por outra coisa, de sorte que a discordaexistindo em si, se reflete, além
disso, até o infinito na sua relacdo com o seuralitil €, em efeito, a formula que

traduz o estado do eu, uma vez que o desespetogadr inteiramente dele: o eu

gue se relaciona consigo mesmo, orientando-se gpacpierendo ser si proprio,

aprofunda-se, através da sua prépria transparéiéia, poder que o criotf.

O desespero €, para Anti-Climacus, sinal da sugade humana em face
dos animais. A possibilidade do desespero consiiem privilegio para 0 homem, que o
caracteriza como espirito. E, como espirito, possua finalidade, uma raz&do de ser muito
mais elevada do que a puramente fisica, que det@rsua vida material. O espiritual

conduz a existéncia, tornando-o o Unico ser sustetd desespero.

4.1 O DESESPERO, DOENCA MORTAL

Em que sentido o desespero é “doenca mortal’PeEigp considerar essa
questdo em um sentido especial. Infere-se que, dquamm individuo esta doente
fisicamente, sofrendo e, em seguida, morre, a nuatece ser o fim do sofrimento, o
término de tudo, uma espécie de solucédo para alengle se padecia. No entanto, para o
individuo cristdo, a morte ndo é o fim, sendo a&sggsm para a vida; logo, nenhum mal

fisico é considerado “doenca mortal”.

*0|bid, p. 172.
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O desespero nao é, entretanto, apenas um sofoirfisico, € um sofrimento
do espirito que leva a morte aquele que se desedpaece contraditério, mas a espécie de
morte da “doenca mortal” € ndo poder, de modo alguorrer. “Assim estar mortalmente
doente € ndo poder morrer, mas neste caso a vidgenéite esperanca, e a desesperanca é

a impossibilidade da dltima esperanca, a impossitoie de morrer?

Conforme Anti-Climacus:

Nesse Ultimo sentido, o desespero €, portantopanth mortal”, esta torturante
contradicdo, esta doenca do eu que consiste enemsam cessar, em morrer sem
morrer, em morrer a morte. Porque morrer significee tudo chegou ao fim,
entretanto, morrer a morte significa viver a moet@jvé-la um sé instante, é vivé-
la para sempre. Se um homem morresse de desespam s& morre de uma
doenga, o que ha de eterno em si, seu eu poderi@rmecomo 0 corpo morre de
doenca. No entanto, isto € impossivell O morrerddsespero se transforma
constantemente em um viver. Quem desespera ndonpoer; assim como um
punhal ndo serve para matar pensamentos, assinmérambdesespero, verme
imortal, fogo inextinguivel, ndo consome a eterdado eu, que € o seu proprio
sustentaculo’?

Deve-se considerar que o desespero, como “doergréal”’,possui uma
finalidade: a destruicdo do “eu”, mas o “eu”, porasvez, conforme Anti-Climacus, é
indestrutivel, por gozar de um carater eterno.a@tet um individuo desesperado que chega
a ponto de suicidar-se, para livrar-se do “eu” tjme, acreditando que essa espécie de fuga
seja a solucdo para seu desespero, esta equiv@ado. dito alhures, a morte do corpo nao
elimina o desespero, na medida em que o “eu” caatindesesperado durante a eternidade.
E, assim, o desespero falha, € impotente, ndoeasieg real objetivo de destruir o “eu”, ou

seja, o desesperado néo pode libertar-se do “eteyn.

*1 |bid, p. 176.
%2 |bidem, 176.
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Essa doenca mortal € uma afeccdo que se mandéstando continuamente
o equilibrio do “eu”, de modo a fazer o homem tetflitzertar-se da sua condicdo de ser
temporal e eterno, no intuito de ser um “eu” damdpria invencao, isto €, imaginando ser

um outro para poder evadir-se. Eis 0 que se véoitgolo na seguinte passagem:

O homem que desespera tem um motivo de desesperqué se pensa durante
um momento, e sé um momento; porque logo surgerdadeiro desespero, 0
verdadeiro rosto do desespero. Desesperando dus& oohomem desesperava
de si, e logo em seguida quer libertar-se do selA&sim, quando o ambicioso
que diz ser César ou nada ndo consegue ser Césaspéra. Mas isto tem outro
sentido, é por ndo se ter tornado César que elégéuporta ser ele proprio. No
fundo, ndo é por ndo se ter tornado César queesiesgera, mas do eu que nao
deveio. Esse mesmo eu que de outro modo teriadeit@ alegria, alegria contudo
ndo menos desesperada, ei-lo agora mais insupodévgue tudo. A olhar as
coisas mais de perto, ndo é o fato de ndo serteado César que € insuportavel,
mas o eu que nao se tornou César, ou, antes, elgueio suporta € ndo poder
libertar-se do seu eu. Té-lo-ia podido, tornand@ésar, mas tal ndo sucedeu, e o
nosso desesperado tem de se sujeitar. Na sua iesseseu desespero nao varia,
pois ndo possui 0 seu eu, nao é ele préprio, aesaéeria tornado ele proprio,
tornando-se César, é certo, mas ter-se-ia liberdmloseu eu. E, portanto,
superficial o dizer dum desesperado, como se foss® castigo, que ele destréi o
seu eu. Porque é justamente aquilo de que, pardesespero, para seu suplicio,
ele é incapaz, visto que o desespero langou fogdoaque nele é refratario,
indestrutivel: o el

Muitas vezes, para ndo enfrentar a angustia em da nada, o individuo
acredita que seu desespero esta relacionado asldhfiles que precisa enfrentar na vida,
aos seus fracassos e frustragdes. No entanto,eméebp, ou ndo quer perceber, que essas
nado sdo as verdadeiras causas do desespero, nmEss g circunstancias em que o

desespero que se teima em ignorar, manifesta-des€3pero de ndo querer ser si - mesmo.

A esse respeito, faz-se mister considerar um exendgl Climacusa
propésito deuma jovem mulher apaixonada que entra em desegperperder o homem
amado, “morto ou inconstante”. Seu desespero pederecipitadamente entendido por

muitas pessoas e até mesmo por ela prépria consocalgsado pela perda ocorrida. No

%3 |bid, p. 177.
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entanto, o desespero estava latente e essa fas&o@ue corroborou sua manifestacdo. O
“eu” perdido traria, de certa forma, a sua felidielamas agora ela tem de ser um “eu” sem o
outro, o que lhe provoca tristeza e certo vazi@nt@i dizer-lhe: ‘Estas a matar-te, minha
filha’, logo vereis como ela responde: ‘Ai de miM&o, a minha pena, precisamente, é ndo
0 conseguir”™*. Essa jovem mulher desesperada ndo consegue mapurgae a morte
fisica ndo pde fim ao seu desespero, que acom@aohau”’ por toda a eternidade sem

conseguir destrui-lo. E essa doenca mortal quésnfd se refere.

Assim é o desespero, essa enfermidade do eu, teg@orortal’. O desesperado é
um doente de morte. Mais do que em nenhuma outeaneidade, € o mais nobre
do eu que nele é atacado pelo mal; mas o homerpad®morrer dela. A morte
ndo é neste caso o termo da enfermidade: € um temeroninavel. Salvar-nos
dessa doenga, nem a morte o pode, pois aqui aalomm o seu sofrimento (...) a
morte é n&o poder morrér

4.2 O DESESPERO COMO REGRA

Na concepcao de Anti-Climacus, o desespero &go tmais caracteristico do
ser humano, motivo pelo qual ndo se constitui ece@o. E a regra universal, pois ndo ha
individuo que delessteja isento, nem mesmo aqueles que pensam sals&iosou nao
desesperados: “(...) 0 que a maior parte ndo vuet ndo ser desesperado, nao ter
consciéncia de o ser, é precisamente uma formaskspero®®. Poder-se-ia dizer que algo

parecido pode acontecer com outras formas de deemge vez que um individuo, estando

** |bid, p. 178.
%5 |bid, p. 179.
%% |bid, p. 181.
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doente, de modo algum se considera como tal e aeapassando por sdo. Contudo, ndo se

considerar desesperado ja é o préprio desespero.

Cite-se a proposito:

Assim, como talvez ndo haja, dizem os médicos, uding completamente séo,
também se poderia dizer, conhecendo bem o homemnem um s existe que
esteja isento de desespero, que ndo tenha la m fuma inquietacdo, uma
perturbacdo, uma desarmonia, um receio de nadseosque de desconhecido ou
gue ele nem ousa conhecer, receio de uma evetdeliekterior ou receio de si
proprio; tal como os médicos dizem de uma doenchoroem traz em estado
latente uma enfermidade, da qual, num relampagoamente um medo
inexplicavel lhe revela a presenga interna. E ddoger maneira jamais alguém
viveu e vive, fora da cristandade, sem desespern, minguém na cristandade se
ndo for um verdadeiro cristdo; pois que, a meno® der integralmente, nele
subsiste sempre um grdo de desespéfo.

Conforme se deixa entrever, através dos comeast#i feitos, o desespero
tem alcance universal, mas muitos individuos igmoeasua presenca pelo fato de serem
solicitados a viver de modo despreocupado comdelap mundo, presos a banalidade da
vida, procurando encontrar uma satisfacdo imedssm dar-se conta do desespero de si
mesmo e sem entender que essa afeccdo ndo é mig@uando, em verdade, rarissimo

mesmo é nao ser desesperado.

Conforme Anti-Climacus, o desespero, na sua famas comum, consiste
justamente na inconsciéncia em que os homens dst&®eu destino espiritual. Mesmo
aquilo que para eles é mais belo e adoravel, anfidaide na flor da idade, toda ela alegria,

paz e harmonia, é desespérddo ha excecdo, todo homem, por natureza, épses.

Diz Climacus acerca do assunto:

> Ibid, p. 180.
58 C.f KIERKEGAARD, S.LA Maladie a La Mort . Paris: Editions de L orante, 1980, p. 183.
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O desespero ndo é apenas uma dialética outra qaedoemca, mas até os seus
sintomas todos sdo dialéticos e € por isso qudgm\aorre o risco de se enganar
guando considera alguém como sendo, ou nao, unspiselo. Nao o ser pode,
com efeito, significar: que se €, ou ainda: queddeo sido, se esta salvo dele.
Estar confiado e calmo pode significar que o soresta calma, esta seguranga
podem ser desespero. A auséncia de desespero umigale@ auséncia dum mal;
porque nédo estar doente ndo significa que o sejamas ndo estar desesperado
pode ser o préprio indicio de que o somos. Naddapim, de idéntico a doenga,
na qual o mal-estar é a prépria doenca. NenhumlagiaaAqui o proprio mal-
estar é dialético. Nunca o ter sentido, eis prewsde o desesperd.

4.3 MODOS ABSTRATOS DO DESEPERO A PARTIR DO “EU” COMO SINTESE

O “eu” é liberdade. Embora o homem seja origimaite uma sinte&&do
finito e do infinito, ele € uma relacdo permanejuie se opera por meio da liberdade. Essa
sintese, todavia, ndo esta acabada, nem é dadeistimamente; ela é originada de uma
escolha. No entanto, a liberdade diaética de duas categorias: do possivel e dcsesaae.

De tal modo que, em um homem sem vontade, o “eeXiste. Quanto mais forte for a

vontade, tanto maior serd a consciéncia de si.

O desespero, caracteristica essencial dos sereanbamapresenta-se de
forma diferente de acordo com o grau de consciéga@a cada homem possua de seu
préprio estado, ou seja, segundo Anti-Climacusepsmifalar em desespero consciente e em
desespero inconsciente, assim como se pode distomgasespero do finito e do infinito, da

necessidade e da possibilidade.

%9 |bid, p.182.
€ Ibid, p. 186.
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4.3.1 O DESEPERO VISTO SOB A DUPLA CATEGORIA DO FINITO E DO

INFINITO

Entender o desespero sob a dupla categoria do fm que limita) e do
infinito (o que da a extensao) significa tentar pogender o “eu” como sintese, dilacerado
entre o desejo de tornar-se concreto e o apelo mas, espiritualmente. Portanto, nesse
sentido, o “eu” é livre, na medida em que se caig@ur conta propria, ora a cair em um poélo

da existéncia, ora se fixando em outro. Mas sempreesespero.

S&o dois tipos de desespero, 0s quais estdooredldos ao movimento
dialético dos fatores da sintese que compde o “ea’qual um dos fatores néo cessa de ser

0 seu préprio contraric™:

a) O desespero da infinidade ou caréncia de finito

O “eu” julga-se infinito, buscando essa infirfAo na imaginacao,
afastando-se de si mesmo e passando a ter umé@neiasimaginaria e isolada no abstrato.
O ser humano gue se encontra nesse tipo de desespemrivado do seu préprio “eu”,
pois se projeta fora de si mesmo infinitamenteo“Enaginario em geral que transporta o
homem ao infinito, mas afastando-o apenas de pripré desviando-o assim de regressar a

si proprio” %2

®1 Ibid, p. 187.
®bid, p.188.
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Para Climacus, a imaginag¢do ndo é uma faculdaalguer. Ela diferencia-se
das demais, pois, assim como o “eu”, ela tambéefl&xéao, que, além de reproduzi-lo, cria
também o seu possivel. Aquilo que existe no “euh@osentimento, conhecimento e
vontade passaem Ultima instanciapelo crivo da imaginacdo, porque todas as demais
faculdades refletem-se n&laE quando essas faculdades, sentimento, conhecingen
vontade séo absorvidos pelo imaginario, o0 “eu”earrrisco de evaporar-se cada vez mais
em direcdo ao infinito. Portanto, o desespero €iniia esta relacionado a imaginagao, pois

ela é a reflexdo que infinitiza o “eu”, tornandoarente de si mesmo.

Segundo Climacus:

“para alguém que seja assim presa do imaginariajasasperado, portanto, a vida
pode muito bem seguir o seu curso, e, semelhattetéda a gente, estar plena de
temporalidade, amor, familia, honras e considesagaésez ninguém se aperceba
de que num sentido mais profundo este individueaeade eu. O eu ndo é destas
coisas a que o mundo dé muita importancia, é catoehquela que menos
curiosidade desperta e que € mais arriscado magperse tem. O maior dos
perigos, a perda desse eu, pode passar tdo ddsgerdes homens como se nada
tivesse acontecido. Nada ha que faca tdo pouco,rséja ela qual for o braco ou
a perna, fortuna, mulher etc. (...) nenhuma peatie passar despercebitfa”

O “eu” perde-se despercebidamente no infinitoidte\a uma espécie de
“embriaguez” provocada pela imaginacdo que o tarseravo. A propdsito, temos o

seguinte comentario:

A orientacdo para Deus dota o eu de infinito, n&a @finitizacdo, neste caso,
guando o eu for devorado pelo imaginario, apenasl o homem a uma
embriaguez no vacuo. Poder-se-a achar, deste nmsadportavel a idéia de existir
para Deus, ndo podendo o homem regressar ao seureu;se ele proprig®

& |bid., p. 188
® |bid, p.190.
% |bid, p. 189.
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b) o desespero da finidade ou caréncia de infinito

Neste caso, 0 “eu” ndo passara a ter uma exigténaginaria, perdida no
infinito; pelo contrario, sentird a sua caréncia,seja, o “eu” perde-se “(...) ndo porque se
evapore no infinito, mas porque se fecha no firetpprque em vez de um o eu se torna um

ndmero, mais um ser humano, mais uma cépia, maislemmento na multidad®.

Esse modo de existéncia desesperada pode néotadp. A sociedade e o

préprio individuo ndo o percebem como tal, viste gase desespero torna a vida mais facil,

7

sem complicagbes e, assim, é naturalmente enca@do se ndo fosse desespero. E o
desespero préprio de alguém que ndo ousa ser @etansi mesmo, em toda a sua

originalidade, perdido na banalidade do cotidiaoofechar-se apenas no finito.

Afirma Climacus:

Assim é o desespero do finito. Um homem pode, demeavar perfeitamente uma

vida temporal, humana em aparéncia, tendo os lesvdos outros, as honras, a
estima e todos o0s bens terrestres. Porque o séouhm, € costume dizer-se, ndo se
compde afinal de pessoas desta espécie, isto étades as coisas do mundo,
sabendo usar os seus talentos, acumulando dinhéiejs em prever etc (...); 0

seu nome talvez passe a historia, mas terdo sidendade eles proprios? Nao,

porque espiritualmente ndo tiveram eu, um eu pe#d udo arriscassem, porque
estdo absolutamente sem eu perante Deus (...) pito egoistas que de resto

sejam.’’

Sendo assim, os dois tipos de desespero, do énilo infinito, consistem no
distanciamento do “eu” de si mesmo, na medida eenuqu desses fatores sobressai em

relacdo ao outro. E nenhum desses modos de exéstirsesperada € encarado por aquele

% |bid, p. 191.
7 |bid, p. 192.
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gue desespera como desespero de fato: o primengue o0 “eu” passa a ter uma existéncia
imaginaria com o excesso de infinitude, e o segupdmue, com o excesso de finitude, o
“eu” ndo tem uma finalidade mais elevada, sendodmorapenas na aparéncia, mas nao

tendo um “eu” espiritualmente.

4.3.2 O DESESPERO VISTO SOB A DUPLA CATEGORIA DO PGBSIVEL E DA

NECESSIDADE

Os dois tipos de desespero perfazem-se quandoeuwd Inclina-se
acentuadamente para o campo do possivel e isalampocda necessidade. Ou o contrario: o
“eu” pode inclinar-se apenas para o campo da nidegss e isolar o campo do possivel.
Nesse desespero, 0 “eu” ndo encontsew equilibrio para ser si mesmo no possivel e na
necessidade, ao mesmo tempo. “Como de infinitofende, o eu tem uma igual preciséo de
possivel e de necessidade. Tanto desespera par daltpossivel como por falta de

necessidadé&®.

% |bid, p. 192.
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a) O desespero do possivel ou caréncia de necessifia

Nesse desespero, 0 “eu” também tera uma exiatémeiginaria, entretanto,
nao sera no infinito, mas sim no possivel, quesatta forma, conduz o “eu” a ficar longe

de si mesmo, sendo verdadeiro apenas parcialmente.

O “eu” é uma possibilidade, motivo pelo qual kusc sua realizacdo no
possivel. Essa possibilidade torna-se cada vezintaissa, mas apenas como possibilidade
e nao como realidade. Conforme destaca Climacuspn&giam-se no “eu”, todos o0s
desvarios provocados pelo possivel, principalmeois, a saber: o desvario que esta em
forma de desejo ou nostalgia e aquele que ele clienmaelancolia imaginativa, que se
caracteriza como esperanca, receio ou angustiauiga gle ilustracdo, para entender-se
como o0 “eu” afasta-se de si mesmo, ndo conseguamtontrar o caminho de volta e

vivendo em desvarios, tem-se aquela fornecidagrélorio Climacus:

Como aquele cavaleiro, tdo falado nas lendas, gbitasnente vé uma ave rara e
teima em persegui-la, julgando-se a principio peest atingi-la, mas a ave de
novo se distancia até o cair da noite, e o cawalédnge dos seus, perdido na
soliddo ja ndo sabe o caminho: assim é o possivdedejo. Em vez de reportar o
possivel a necessidade, o desejo persegue-o & mecaminho de regresso a si
proprio. Na melancolia acontece o contrario de mnangléntica. O homem
possuido por um amor melancélico empenha-se eneguersum possivel da sua
angustia, que acaba por afasta-lo de si prépriofaz onorrer nessa angustia ou
nessa mesma extremidade, na qual ele tanto repesaeer®.

% Ibid., p. 193.
O bid, p. 194.
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b) O desespero na necessidade ou caréncia de pasliv

Neste tipo de desespero, Climacus procura anabsasituagcdo dos
deterministas, fatalistas e filisteus que se vol@nmundo material, sem perspectiva de uma
relacdo com Deus. E critica sobretudo os filist€sdois primeiros perdem o “eu”, porque
para eles sé ha necessidade. “O eu do determindistaespira, visto que a necessidade pura
€ irrespiravel e asfixia inteiramente o eu. O desesdo fatalista consiste em ter perdido o
eu ao perder Deus; carecer de Deus é carecer dé @uterceiro, o filisteu, também carece
de possivel para combater a caréncia de espinta,uez que a falta de possivel torna tudo

banal ou trivial.

Para Climacus:

Fatalistas e deterministas tém, pois, imaginacdiente para desesperar do
possivel e suficiente possivel para sentirem darsudiciéncia; quanto ao filisteu,
a banalidade tranquiliza-o, o seu desespero € mojegier as coisas corram bem,
quer corram mal. Fatalistas e deterministas carederpossivel para suavizar e
acalmar, para temperar a necessidade; e dessesgbospie lhes serviria de
atenuante, carece o filisteu como reagente corits@ncia de espirifd

" |bid, p. 195.
2 |bid, p. 197.
3 |bid, p. 198 — 199.
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4.3.3 O DESEPERO VISTO SOB O PONTO DE VISTA DA CONEIENCIA

Com relacdo a consciéncia, o desespero é caracerfzor Climacus em dois

tipos:

a) O desespero inconsciente

O desespero inconsciente é o mais comum, o megjddnte, como aquele do
modo de vida estético, em que o individuo ndo tema finalidade espiritual mais elevada,
sendo vitima da sensualidade e de uma alma pletanserporal. Conforme Climacus

indica:

Todo o homem que ndo se conhece como espirito joueauinterior ndo tomou
em Deus consciéncia de si préprio, toda a exisaéhgmana, que ndo mergulha
desse modo limpidamente em Deus, mas se fundaasalénte sobre qualquer
abstracdo ou a ela se reduz (Estado, Nagéo etc.jjue, cega para consigo
propria, ndo vé nas suas faculdades mais do quegiamede origem pouco
explicita e aceita 0 seu eu como um enigma relzelflealquer introspecgédo — toda
a existéncia deste género, realize o que realezaxttaordinario, explique o que
explicar, até o proprio universo, por muito intsgrge que, como esteta, goze a
vida: mesmo assim, ela sera desespéro.

™ |bid, p. 203.
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b) O desespero consciente

N&o é o mais comum, entretanto é o mais intepsts, quanto mais
consciéncia houver, tanto mais profundo sera osgese. Isso porque, para Climacus, a
medida que o ser humano vai perdendo o encants pakbes préprias ao mundo dos
sentidos, ele comecga a adquirir mais consciénciaexaténcia em suas profundas
contradicdes. No entanto, essa aquisicdo de cowszi®&o significa libertagdo, porque
pode ocorrer que ela intensifigue de modo cresoemtesespero. Nesse sentido, descreve
dois tipos do desespero consciente - um em quessgade outro em que ndo se deseja ser si

proprio:

1 - O desespero fraqueza

Como a doenca mortal é caracteristica essengigken humano, o seu tipo
passivo é o desespero fraqueza. Proprio de alguéreape o que significa ser existente, ser
livre e determinado, ndo aceita e nao deseja, tantog ser essa realidade e sofre

passivamente.

Esse desespero é descrito por Climacus de duasinas 0 desespero do

temporal ou de uma coisa temporal e o desesperdajaa eterno.

Com relacdo ao temporal ou de uma coisa tempordésespero é causado

por algo exterior, “neste caso, desesperar € samante sofrer; suportar-se passivamente



a7

uma opressao que vem de fora, e de modo nenhusespro vem de dentro como se fosse

uma acéo™>

. E 0 desespero que consiste na perda da eternjuadeie para o “eu” s6 ha o
imediato em si mesmo, apenas a temporalidade, giexa “impotente” a ponto de nao

guerer ser si mesmo, ou seja, desejar ser aquelodm €: um outro “eu”.

Conforme Climacus:

“Esse € o desespero do imediato: ndo se querer pedpsio, ou, mais baixo
ainda: ndo se querer ser um eu, ou forma inferitwdas: desejar ser outrem,
aspirar a um novo eu. No fundo a espontaneidade pudsui eu, ndo se
conhecendo, como poderia reconhecer-se? Por msa aventura cai no burlesco.
O homem do imediato, ao desesperar, nem sequerutenficiente para ao menos
desejar ou sonhar ter sido aquilo que néo foi. ese entdo de outra maneira,
desejando ser outrem. Observe quem quiser certicdiomens do espontaneo:
no momento do desespero, o primeiro desejo que Jbas € terem sido ou
tornarem-se outro&’.

Assim, na conformacdo desse desespero, 0 homerconfiece a si mesmo
como um “eu” espiritual, conhece apenas um “eu”’sem vida exterior, ndo conseguindo
distinguir-se da exterioridade e ndo percebendbéama parcela de eternidade que ha em si
mesmo. Apesar disso, quando, em sua imediatidag#esestar-se mesclado a certa
reflexdo sobre si proprio, o desespero modificars# deixando, entretanto, de ser

desespero fraqueza, sofrimento passivo do “eu”.

Quanto ao desespero do eterno, é o desespeiqdpso, de modo geral,

em que existe a consciéncia da propria fraqueza:

O desesperado vé por si s6 que fraqueza é dar tafwo ao temporal, que
fraqueza é desesperar. Mas em vez de obliquarrddalaente do desespero para
a fé, humilhando-se perante Deus sob essa fraqueagulha no desespero e
desespera dela. Devido ao que seu ponto de vista:mada vez mais consciente
do seu desespero, ja sabe agora que desespera gaaterno, que desespera de

5 |bid, p. 208.
8 |bid, p. 210.
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si proprio, da sua fraqueza de dar tanta imporéagitemporal, o que para o0 seu
desespero equivale a perda da eternidade e duséu e

Nesse desespero, ha um progresso no desenvolgirdanconsciéncia do
“eu”, na medida em que se desespera quanto ame@ontudo, para isso, 0 “eu” precisaria
ter, a0 menos, uma idéia de si mesmo, uma idéiquéenele ha ou houve eternidade.
Quando desespera da eternidade, o desesperad@eatasele si mesmo e isso seria
impossivel sem estabelecer a consciéncia de teéteufn sendo esse desespero uma acao
surgida do préprio “eu” e ndo um sofrimento passovqual parece ser efeito de uma causa

exterior ao “eu”.

2 - O desespero desafio

Essa qualificacdo do desespero trata-se do tipo, propria de alguém que
guer ser si mesmo a qualquer custo, desafiandanag¢inte, de modo desesperado, a
eternidade inerente ao “eu”. Tenta isolar-se ddggea relagdo com o poder que lhe deu
existéncia no desafio de criar a si mesmo, de fdaeteu” aquilo que quer ser, além de

tentar ndo reconhecer nenhum poder superior a si.

Essa forma de desespero € o tipo conscientealgig mais se aproxima da
verdade, pois ha um desenvolvimento da consciénoia, percepcao do “eu” como “eu”
infinito.

Para Climacus:

" |bid, p. 218.
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Nesta forma de desespero, a consciéncia do eu srpeogressivamente e,
portanto, a par e passo, a do que é desesperoa@utaza desesperada do estado
em que se esta; nela o desespero tem consciénsir den ato e ndo provém do
exterior como um sofrimento passivo sob a presg#tmemte, mas diretamente do
eu. Deste modo, em relagdo ao desespero de ser éste desafio representa de
fato uma nova qualificac&8.

O desespero em tela também pode ser chamadosdspdeo demoniaco,

uma vez que o desespero condensa-se com 0 aunmegi@gsivo da consciéncia. “O

desespero em que pretendemos ser n0s propriosag@esciéncia dum eu infinito, que, no

fundo, ndo é sendo a mais abstrata das forcas, doneais abstrato dos seus possivels”

4.4 DESESPERO E PECADO

Na primeira secdo dea Maladie a La Mort Anti-Climacus aborda a doenca

mortal como desespero; na segunda secao, elefick@ticom o pecado. Refletiu;saé

entdo, a partir do “eu” puramente humano, cuja deéi o proprio homem. N&o obstante,

ao identificaro desespero com o pecado, Climacus elabora a fieée analisando o ser

humano desesperado em face de sua relacdo com Deus:

Pecamos quando, perante Deus ou com a idéia de, Desssperados, ndo
gueremos, ou queremos ser nds proprios. O pecadeste modo, fraqueza ou
desafio elevado a suprema poténcia; €, portantajesrsacdo do desespero. O
acento recai aqui sobre estar perante Deus ouitifiaade Deus; o que faz do
pecado aquilo que os juristas chamam “desesperlificado”; a sua natureza

dialética, ética, religiosa, é a idéia de Dé&ls.

8 |bid, p. 224.
" |bid, p. 225.
8 |bid, p. 233.
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O desespero, como foi dito no item anterior, goand consciéncia do “eu”,
condensa-se a proporcdo do desenvolvimento dess&iéncia. Mas sendo 0 “eu” uma
relacdo em que Deus é a sua medida, 0 “eu” congensapartir de sua medida. “O eu
aumenta com a idéia de Deus, e reciprocamenteiaa dééDeus aumenta com o eu. SO a
consciéncia de estar perante Deus faz do nossoneweto, individual, um eu infinito; e é

este eu infinito que entdo peca perante D&us”

Se estar em pecado é estar em desespero, deage@aro fildsofo descreve
ou conceitua o pecado? Isto é, 0 que é o0 pecadeais Qs suas formas aludidas por

Kierkegaard?

A nossa férmula engloba, portanto, todas as foimaginaveis e todas as formas
reais do pecado, e ela revela, pois, 0 seu traciside ser desespero (pois 0
pecado nao é desregramento da carne e do sangae,coasentimento dado pelo
espirito a esse desregramento) e estar perante Bleusdo é mais do que uma
formula algébrica; ndo é este pequeno escrito arlagalém disso, uma tentativa
ndo teria probabilidade de sucesso, para descms/grecados um por um. O
ernportante, aqui, € apenas que a definicdo preasauas malhas todas as formas.

Climacus elabora a sua definicdo de pecado efetraas guiando-se pela fé
e por uma citacdo biblica retirada da Epistola Rosanos (14, 23): “Pois tudo que nao
procede da boa fé é pecatfo’No desenvolvimento de sua argumentacdo, trabmlha
oposicao “fé-pecado” a partir do cristianismo, mée um cristianismo qualquer, e sim um

cristianismo que pde o individuo em movimento emduéncia mais profunfa

8 |bid, p. 236.

8 |bid, p. 238.

8 Biblia de Jerusalém, traduc&o do texto em lingutugoesa diretamente dos originais, Editora Pad@g6.

84 Kierkegaard remeteu criticas severas ao cristiamisiterano, que, em sua época, imperava na DitamBara ele, a
igreja luterana estava demasiadamente burocratieadestante da religiosidade interior, que do seut@ de vista
considerava essencial para o cristdo auténticpoderia experimentar a certeza da fé.



51

A definicao cristd do pecado dada por Climacté ssmpre relacionada aos
seguintes critérios: o absurdo, o paradoxo e ailplidade do escandalo e posta em

contraposicao a definicdo socrética do pecado.

Anti-Climacus reserva, exclusivamente, um capitatio da obrda Maladie
a La Mort para estabelecer a diferenca existente entre al rol@ssica - referindo-se a

Sécrates - e o cristianismo.

A definicdo socratica do pecado esta ligada ar@gcia. O individuo peca
por total falta de conhecimento. Mas aquele questuido, aquele que sabe o que é certo
acaba agindo corretamente, portanto, ninguém pratimal de modo voluntario. Quando se
atua erroneamente, isso acontece porque ndo seaabefazer melhor, razao pela qual é

importante instruir aquele que faz o0 mal sobre@@o bem, em vez de puni-lo.

Com essa definicdo, a existéncia do pecado desapa0 individuo agiu
injustamente por ndo conhecer a justica, isto €igmorar o justo. Por outro lado, Climacus
diz que falta algo nessa determinacdo socraticpedado: a vontade e o desejo. I1sso pelo
fato de alguém poder ter o conhecimento do qubéim do que € justo e do que € injusto e,
mesmo assim, desejar praticar o mal. Nao bastéocahecimento para o ser humano agir
com coeréncia, pois o ser humano nao é um sepaeaTde, mas ambiguo e contraditorio.
Por esse motivo, a passagem do compreender aeséigirra em obstaculos, dependente da

liberdade e da fé.

E por isso que o cristianismo comeca de outro mpdoglo a necessidade de uma
revelacao de Deus, que instrua o homem sobre apeo@strando-lhe que ele
ndo esta em ndo compreender o0 justo, mas em néer qeenpreendé-lo, em nao
querer o justc®

% KIERKEGAARD, S.La Maladie a La Mort. Paris: Editions de L'orante, 1980, p. 249.
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Portanto, para o cristdo, o pecado emana da d@n@e um desviar-se
voluntariamente de Deus. O individuo pode ou nameter o pecado por vontade, por
desejo de cometé-lo, isto é, pela escolha e porpssicionamento, e ndao por falta de

compreensao.

Climacus fala do pecado, entendendo-o0 a partiurda revelagcdo em que
Deus a todos revela a sua natureza, pois ele ‘stengierante Deus, no desespero por nao

querermos ser nés proprios, ou no desespero poeremnos sers’.

Acresce Climacus:

Voltamos a encontrar aqui o sinal do escandaloo§sipel escandalo é que se
torna necessaria uma revelacdo de Deus para mstrliomem sobre a sua
natureza do pecado, sobre a profundidade das aims.r O homem natural, o
pagdo pensam: “Seja! confesso ndo ter compreendéino que diz ao céu e a
terra, e ja que por forca é preciso uma revelagée,ela nos explique as coisas
celestes; mas que também seja indispensavel paraxpticar o que vem a ser 0
pecado, isso € o maior dos absurdos. Nao me coosideerfeicdo, longe disso,
mas visto que sei e estou disposto a confessarduglee dela me separa, como
ndo saberia 0 que é o pecado!” Ao que o cristiamigplica: “Mas nao; ai esta o
que tu sabes pior: a distancia que estas da pasféigue é o pecado” — E pois
uma ve;gade cristd ser o pecado ignorancia, ign@aignorancia da sua prépria
naturezd.

4.5 O PECADO E SUA INTENSIDADE

Conforme Climacus, é a revelacdo de Deus quaresel ao homem o que é o
pecado. O pecado é desespero, pois, sempre quecagepeca-se diante de Deus com a

vontade de ser ou ndo si mesmo. O ponto de patjdiaé a fé que se constitui em dogma,

% |bid, p. 250.
8 |bid, p. 250.
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porque a dialética do pecado ndo é estabelecidaai® filosofico, mas simplesmente

proveniente da relagéo pessoal do homem com Deus.

A moral classica reduziu o pecado “a uma simplegacdo, fraqueza,
sensualidade, finitude, ignorancia etc (2%”"No entanto, para o cristianismo — que é objeto
de crenca e cuja sua existéncia ndo tem outrodiisa fé —, o pecado € uma posicdo, uma
escolha, visto que se sabe, por instrugédo divirgyené o pecado, podendo-se escolher ou

posicionar-se de acordo com a vontade, praticériodo.

Infere Climacus:

o0 pecado implicando o eu, elevado a uma infinitddepoténcia, pela idéia de
Deus, implica, pois, também o maximo de consciédeipecado como sendo um
ato. E o que se exprime dizendo que o pecado épasigdo, e o que tem de
positivo é o estar perante Deus. Além disso, thhigéo do pecado contém ainda,
num sentido completamente diverso, a possibiliddaleescandalo, o paradoxo,
gue se encontra com efeito como consequéncia nairdoula Redengdo. Em
primeiro lugar o cristianismo estabelece tdo safielate a natureza positiva do
pecado, que a raz&o jamais o pode compreenderegggsmesmo cristianismo se
encarrega de eliminar em seguida esse positivoaheina ndo menos inteligivel a
razdo. Os nossos tedlogos, que se liviam dessesigxas com palavreado,
limam-lhe as arestas para tornar assim tudo fé@in um pouco de sua forca ao
positivo do pecado, coisa que alids nada os adarta compreender eoup d’
éonge da remissdo. Mas ainda aqui esse inventor de gesadque € o
cristianismo permanece tdo paradoxal quanto pdssiaealhando por assim dizer
contra si, afirma tdo solidamente a natureza pasitio pecado, que parece
perfeitamente impossivel elimina-lo depois — oesge mesmo cristianismo que,
pela Redengdo, o eliminara de novo tdo completanenie o diriamos afogado
no oceand®.

Em toda a dialética do pecado, Climacus nao dersios pecados um por
um ou de modo singular, em razdo de o pecado Bolad ser pior do que a permanéncia
em estado de pecado. Esse permanecer no pecaal@ &lgy 0 pecado por exceléncia, que
aumenta de tal modo a sua intensidade e constitisirsbém em um aumento de intensidade

da consciéncia.

% |bid, p. 251.
8 |bid, p. 254 — 255.
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4.5.1 O PECADO E DESESPERO

Sendo o pecado desespero, Anti-Climacus desorelectrés maneiras:

12 - O pecado de desesperar do préprio pecado

Quando um individuo desespera-se do préprio pecadintensidade do
pecado € elevada. “Facilmente se vé que é issoeosquentende por elevacdo de
intensidade; ndo se trata dum outro pecado, copts, @m roubo de cem, um outro de mil
risdales®, ou seja, o pecado ndo é uma acéo isolada, masstatio continuo de pecado

gue se intensifica em sua nova consciéncia.

Dessa maneira, o individuo fecha-se no seu “ed9 escutando e néo
convivendo com mais ninguém a ndo ser si mesman“@ensciéncia de ter cortado todas
as pontas atras de si, e de estar assim inaceasilt®m como o bem o esta a ele, a ponto
que, embora num momento de fraqueza o quisess® waiés, lhe seria impossivél: O
pecado consiste, nesse caso, em afastar-se do tersi emesmo, sem jamais falar de graca
e de arrependimento. “Para caracterizar a intetiside poténcia a que se eleva o pecado,
quando dele se desespera, poderia dizer-se quengea& por renegar o bem, e se acaba por

renegar o arrependiment’

Desse modo, afirma Climacus:

0 |bid, p. 263.
L |bid, p. 263.
2 |bid, p. 263.
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Desesperar do pecado é tentar manter-se caindoveadaais; como 0 aeronauta
sobe largando lastro, assim o desesperado se alstinancar todo o bem pela
borda afora (sem compreender que é um lastro gwa,edjuando conservado), e
cai, julgando subir — e é certo que, também, cadase torna mais leve. O pecado
por si s6 é a luta do desespero; mas, esgotadiscas, € precisa uma nova
elevacdo de poténcia, uma nova compressdo demaosiaca si proprio; e € o
desespero do pecado. E um progresso, um crescintentdemoniaco que,
evidentemente, nos mergulha, nos afunda no peéadma tentativa para dar ao
pecado um interesse, para torna-lo uma poténci@ndo que as sortes estdo
deitadas para sempre, e que se permanecera surdoalguer idéia de
arrependimento e perddo. O desespero do pecadsenfimle, contudo, com o seu
préprio nada, sabendo bem que nada mais tem deapsa viver, nada mais, a
prépria idéia do seu eu sendo nada pardele.

22 - O pecado de desesperar quanto a remissédo desados: o escandalo

Observa-se que toda analise elaborada sobreiracédefdo pecado tem por
fundamento a possibilidade do escandalo, o “eudrgerDeus, que, por meio da revelacgéo,
passa a ter entendimento sobre a natureza do pguoadanto, todo pecado s6 pode ser
considerado como tal diante de Deus, ou seja, aci@ntia de estar diante de Deus é

condition sine qua nopara que toda a definicdo do pecado seja possivel.

O desespero da remissdo dos pecados pode semnlegte ao desespero
fraqueza e ao desespero desafio, em que, “poraeodm primeiro ndo ousa crer, 0 segundo

recusa-se®. Esse desespero é assim explicado nas palavfiaicus:

O desespero no qual alguém se recusa a ser eléopédpaqueza de habito, mas
aqui é o contrario; visto que, efetivamente, é filesacusar-se a ser o que se €,
um pecador, e aproveitar-se disso para se dispdassgmisséo dos pecados. O
desespero no qual alguém quer ser ele proprio &idete habito, mas aqui é o

% |bid. p. 264.
* |bid, p. 267.
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contrario, pois é-se fraco querendo, por desesperosi préprio, querendo ser
pecador a ponto de ndo admitir o pertfaio

Como se pode perceber, para Climacus, tal pend&oé possivel, esse
desespero é escand¥lodado que é em demasia elevado para esse desespesza que
seus pecados serdo perdoados, isto é, que Dewsaferconciliacdo remindo as suas

culpas:

O pecado de desesperar da remissdo dos pecadescéralalo. Os judeus, neste
ponto, tinham muita raz&o para se escandalizarideo@uerer remir os pecados.
Quanta falta de elevagdo (normal, de resto, nosososristdos) é necessaria,
guando ndo se é crente, para ndo se escandaligaeden homem queira perdoar
os pecados! E que falta de elevacdo ndo menos taveén para ndo se
escandalizar de que o pecado possa ser remido!aP@zio humana é a maior
impossibilidade — sem que com isso eu queira el@genialidade de ndo poder
crer; porque deve ser crid8.

Para Climacus, o cristdo deve crer na remissa@docados, mesmo que iSso
seja escandaloso, uma vez que € do escandalo daeopaistianismo, € do escandalo que
se manifesta a subjetividade. Toda a doutrina deadme € desenvolvida a partir do
cristianismo, objeto de fé, em que o pecado estfatiente ligado a categoria do individuo
Toda Teologia ou Filosofia, que de um modo ou deoae afasta desta categoria ndo pode

falar do pecado. “O pecado nao é objeto de pendarespeculativo®. E o contrario.

% Ibid, p. 267.
% Conforme Climacus, o escandalo é a admiragéo infadiente da inveja, que se volta contra nés grgpmas ainda:
gue se encarnigca mais contra ela propria do quecontrem. Na sua estreiteza de coracdo, o hora&umah é incapaz de
conceber o extraordinario que Deus lhe destinaigsorse escandaliza. O escandalo varia segundix@pjue o0 homem
pde na admiracdo. Mas prosaicas, as naturezasns@ginacao nem paixao, portanto sem grande aptigi@aumirar, &
certo que se escandalizam, mas limitando-se a: dB&o coisas que ndo me entram na cabeca, deigassar’. Assim
falam os céticos. Mas quanto maior é a paixaongaginacdo num homem, e em certo sentido se apraldnid isto €, da
possibilidade de crer, contanto que se humilheddeagdo sob o extraordinario, tanto mais o escanskalergue contra
esse extraordinario, até pretendé-lo nada mengsi@@xtirpa-lo, aniquiléd-lo e espezinha-lo na laRexa Kierkegaard, sé
se aprende a verdadeira ciéncia do escandalo agudanveja humana, coisa que, segundo ele, ja feado: a inveja é
uma reivindicacgao infeliz do eu, enquanto a adriiva€ o abandono de nds préprios penetrado dedfediei Assim, o
escandalo que de homem para homem é admiracda-itmeja-se do homem para Deus adoragdo-escandalo (c
KIERKEGAARD, S.La Maladie a La Mort. Paris: Editions de L orante, 1980, p. 241-242).
:; KIERKEGAARD, S.La Maladie a La Mort. Paris: Editions de L’orante, 1980, p. 269 — 270.

Ibid, p. 272.
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Isso fica bem claro nas palavras de Climacus:

A especulacdo esquece que, a proposito do pecaol@erevita a ética, a qual visa
sempre ao oposto da especulacdo e progride endseatntrario; porque a ética,
em vez de fazer abstracao do real, prende-nos @ &4 na sua esséncia operar
sobre o individual — essa categoria tdo despreeadbandonada pelos nossos
filosofos. O pecado depende do individuo; é leweaiede novo pecado fazer,
como se ser um pecador individual ndo fosse naflajiando esse pecado somos
nds proprios. Neste ponto o cristianismo interrongoen o sinal da cruz o
caminho da filosofia. A seriedade do pecado é arsabidade no individuo, em
vés ou em mim; a teologia hegeliana forcada aafast sempre do individuo néao
pode falar do pecado sendo levianamente. A dialédic pecado segue vias
diametralmente opostas & da especuf8cao

“Ora, € daqui que parte o cristianismo, do dogmeapecado, logo do
Individuo” *°°. Isso porque o cristianismo faz de cada homem eragor individual diante

de Deuse “entdo ordena que creia a cada um de nds, islia-@ps: escandaliza-te ou cré”

101

Desse modo, desesperar-se da remissdo dos petagkrsandalizar-se da
remissdo das faltas, dos pecados, por ser demasadoesse desesperagmreditar que
Deus lhe perdoara. “Desesperar da remissdo dosigeéauma atitude positiva em face
duma oferta da misericordia divina; ja ndo é apemapecado completamente em retirada,

nem em simples defensiv&®.

% |bid, p. 273 — 274.
190 1hid, p. 274.
191 1hid, p. 276.
192 hid, p. 279.
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32 — Desesperar-se do pecado de renunciar ao crstismo, considerando-o uma

falsidade

Nesse desespero, conforme ensina Climagysecado eleva-se a suprema
poténcia, pois esse é o pecado contra o Espirimo'$a tdo ofensivo que, além da
distancia, o pecador do cristianismo faz com qeet@he essa doutrina como fantasia ou

CcOmo mentira.

O desespero da remissao dos pecados diante da dé& misericordia de
Deus é uma atitude positiva, que ndo é ofensiva. dlistante, o desespero do pecado
causado pelo abandono do cristianismo, por tont@deo fabula e mentira, € uma ofensa,

na medida em que esse pecado ataca o Espirito &tata Cristo de igual modo.

A esse tipo de desespero falta a possibilidadesdandalo, uma vez que essa
possibilidade é o pilar de toda a dialética datiargssmo. “Sem ele o cristianismo cai abaixo

do paganismo e perde-se em tais quimeras que uao magonsidera como pura fantasia”

104

No paganismo é o homem que reduz Deus ao homerae&euntropormoficos);

no cristianismo é Deus quem se torna homem (honam}d(...) mas a essa
caridade infinita da sua graca, Deus p&e, contud condicdo, uma Unica, que
nédo pode deixar de por. Nisso consiste precisaneentsteza de Cristo, a ser
obrigado a pbd-la; pode humilhar-se a ponto de tomaspecto de um servo,
suportar o suplicio e a morte, chamar-nos todossaarificar a sua vida (...) mas
o escandalo, ndo! Nao pode abolir a sua possid#id¥

Héa que se considerar que, para Climacus, oamistno pode ser chamado de

cristianismo escandaloso. E, de um modo geral,éetscandalo a partir das seguintes

103 cf, KIERKEGAARD, S.La Maladie a La Mort. Paris: Editions de L orante, 1980, p. 279.
104 |h;

Ibid, p. 279.
195 1bid, p. 279-280.
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formas: a primeira, a forma mais inferior do esedmdem que foi esquecido o “deves” do
imperativo cristdo. Nao se ter uma opiniao a résp existéncia de Cristo, “relegar Cristo

para a indiferenca™®.

Conforme Climacus:

Numa época como a nossa, na qual o cristianismregag@o com a mediocridade
gue se sabe, é necessario tomar esse imperativaalguma reserva. Mas que
ainda por cima se pretenda nao ter opinido a esgeito, isso é o escandalo. E
com efeito negar a divindade de Cristo, negar algeito a exigir de cada um que
tenha opinido. Escusam de dizer que ndo se prarmngue ndo dizem “nem sim
nem ndo a respeito de Cristo”. E entdo o momentmetguntar se lhes é
indiferente saber se devem ou néo ter opinido sBhisto. Os que disserem néo
caem na sua propria armadilha; aos que disseremasnua o cristianismo os
condenara apesar de tudo, pois que todos devemam&eopinido a esse respeito,
e igualmente, portanto, acerca de Cristo, e ningdéwve ter a ousadia de tratar a
vida de Cristo como curiosidade sem importanciaar@o Deus se encarna e se
faz homem, ndo é duma fantasia que se trata, dowengéo para se evadir,
talvez, desse tédio inseparavel, segundo uma opimgrudente, duma existéncia
de Deus (...) em suma, ndo é para pér nela a ageM&o, esse ato de Deus, esse
fato, é a seriedade da vida. E, por sua vez, adsate dessa seriedade é o dever
imperioso que todos tém de ter uma opinido a esgeito 1%’

A segunda forma do escandalo € a negativa, pams gofrimento passivo. O
individuo tem a possibilidade de crer, sente-sapaz de negar, de ignorar Cristo. Todavia,
vive de modo vago nas agitacdes da vida. E, pondilta terceira forma do escéandalo é a

positiva. A respeito dela, Climacus diz:

Ela considera o cristianismo como fabula e mentiema Cristo (a sua existéncia,
e que ele diz quem diz ser) a maneira dos docetls eacionalistas: entdo, ou
cristo deixa de ser um individuo, ndo tendo senapaaéncia humana, ou nédo é
sendao um homem, um individuo; assim ele se dessagn 0s docetas em poesia
ou mito sem pretensdo a realidade, ou mergulha @smacionalistas numa
realidade que ndo pode aspirar a natureza divisea Begacdo de Cristo, do
paradoxo, implica por sua vez a do cristianismo:pécado, da remissdo dos
pecados etc (...) Esta forma de escandalo é o pemmutra o Espirito Santo.
Assim como os judeus diziam que Cristo escorracaers6nios por meio do
deménio, assim também esse escéndalo faz de @nsoinvencao do demonio.

19 1hid, p. 283.
197 1bid, p. 283-284.
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Este escandalo é a mais alta elevacdo em potémcipedado, coisa que
vulgarmente n&o se vé por ndo se opor cristimepeeado a &'

198 1hid, p. 285.
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CAPITULO V: A ANGUSTIA SEGUNDO KIERKEGAARD

Toda a andlise a respeito da angustia é realaddigilius Haufniensis, um
dos principais pseudénimos de Kierkegaard, na Gb@onceito de Angustigublicada no
ano de 1.844 e dedicada ao professor Paul MartinleM@l.794-1.838), filésofo

dinamarqués, também poeta e tedlogo.

O propésito do filésofo ao elaborar tal analsano ele proprio diz, além de
“simples esclarecimento psicoldgico, prévio ao fgwia do pecado original”, foi “tratar
psicologicamente o conceito de angustia, conseovaachpre no espirito e diante dos olhos
o dogma do pecado original. Nesse sentido, ocugartambém, embora tacitamente, do
conceito de pecadd®®. Sabendo-se que o pecado ndo pertence a zonanpeténcia da
Psicologia, trata-lo nessa perspectiva seria uriveqo, pois o que define o pecado néo é a

esfera ou o lugar que ele ocupa, mas o lugar guedel ocupa, isto €, lugar nenhum.

O pecado possui uma atmosfera prépria e ndo peete descrito
cientificamente, nem com relagéo a ignorancia dividud®. E, para Vigilius Haufniensis:

“Falar do pecado como, por exemplo, de uma doaleam caso andmalo, de um veneno,

de uma falta de harmonia, sera sempre falsear-toaceito™ .

Diz Vigilius:

Ao conceito do pecado corresponde a seriedadem® da conhecimento em que
o pecado poderia de preferéncia encontrar guakdia s Etica. No entanto,
levantam-se aqui grandes dificuldades. Por ordica E apenas uma ciéncia ideal
e ndo s6 naquele sentido em que o séo todas asasiéRretende introduzir o

109 KIERKEGAARD, S.O Conceito de AngustiaLisboa: Editorial Presenca, 1972, p. 22.
10t Capitulo 3.4 — Desespero e pecado.
11 KIERKEGAARD, S.O Conceito de AngustiaLisboa: Editorial Presenca, 1972, p. 24.
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ideal no real, mas mostra-se incapaz do movimeomtr&rio: elevar o real até o
ideal.**?

Para Vigilius Haufniensis: “A Dogmatica comecaneal para se elevar até

ao ideal. Longe de negar a presenca do pecadeupf@sno e explica-o, mediante a prévia

instauracéo do pecado origina®

Infere Vigilius:

Contudo, enquanto se abisma na possibilidade dadpe@ Psicologia esta a
servir, sem o saber, outra ciéncia que sO esp&ra&lguacabe para, por seu turno,
comegar os trabalhos, ajudando-a nas explicag@és oftra ciéncia néo é a Etica
gue, como ja dissemos, nada tem a ver com o campossivel; é a Dogmética, e
aqui reaparece o problema do pecado original. Asggue a psicologia perscruta
a possibilidade real do pecado, a Dogmatica vdiepa sua possibilidade ideal,
isto &, o pecado original. Contrariamente, a Htitstd (a segunda Etica) nada tem
a ver com a possibilidade do pecado nem com o peocsdinal. A ética paga
ignora o pecado, a crista inclui nos seus domiaiosalidade do pecado e aqui
ainda sé abusivamente podera intrometer-se a Bgiaol™

Dessa forma, quando a Psicologia propde-se &tigaedo da possibilidade
do pecado, ndo faz nada mais do que servir a Dagandtistamente por esse ser um
territério movedico e que estd ligado ao campo dssivel. Ndo é papel da Psicologia
ocupar-se do ato de nascimento do pecado, pois &saria ultrapassando o seu préprio
limite, ficando abandonada a sua propria ilusd@ uaz que ndo existe ciéncia alguma que

consiga explicar a entrada do pecado no mundo. Mesmo assim, € como psicélogo que

Kierkegaard posiciona-se.

12 |pid., p. 24-25.
13 |bid, p. 29.
114 bid, p. 34.
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5.1 O CONCEITO DE HOMEM NO CONCEITO DE ANGUSTIA

Tanto na obra.a maladie a la Mort(A Doenga Mortal), como en®
Conceito de AngustjKierkegaard apresenta 0 homem como sendo unessimtacabada.
“O homem é uma sintese de alma e de corpo; simplgsiesta torna-se inimaginavel se os

dois elementos ndo se unirem a um terceiro. Oiterée espirito” (Ibidem, p. 60).

O homem, no estado de inocéncia ou de ignoranéd@,é um animal, mas
também ainda ndo € um homem, no sentido kierkeigaadporque 0 espirito ainda néo
estabeleceu a sintese, ou seja, 0 homem aindsst@qualificado como espirito, embora o
espirito ja esteja presente em estado de imediatieie de sonho. E um momento em que a
sintese ainda ndo é concreta, pois o0 espiritogquelemento de ligacdo, ndo instituiu a si

proprio para em seguida instituir a relacéo “coapoa”.

No estado de inocéncia, o0 homem néo possui caubeide discernimento
sobre o que vém a ser o bem e o mal, como no eagadb antes de comer do fruto, pois
essa diferencga so foi estabelecida depois. “Deua Aiddo: ‘mas os frutos da arvore do bem
e do mal ndo comeras’. E evidente que, no fund@oAtio compreendia esta frase; pois
como poderia compreender a diferenca entre o bemal se a distingdo s6 se estabeleceu
depois de saboreado o frutd?®. O estado de inocéncia é um estado de calmapdege,
sem perturbacdo, sem luta. O que existe € apemaslay o nada do qual emana toda a

responsabilidade do surgimento da angustia; a muigé portanto, € a0 mesmo tempo

angustia, que caracteriza a relacdo do espiriteigonmesmo.

De acordo com Vigilius:

115 bid, p. 61.
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A angustia € uma determinacdo do espirito sonhadareste titulo, tem lugar na
psicologia. A vigilia instaura a distingdo entremminesmo e o outro-em-mim, 0
sono suspende-a, 0 sonho sugere-a como um vago Aadalidade do espirito
mostra-se sempre como uma figura que tenta a ssibpmlade, mas desaparece
mal a queiramos captar. Mas ndo pode, enquant@ag@Enmostrar. Raras vezes
se vé tratado em psicologia o conceito de angéstassim, ndo quero deixar de
vincar a completa diferenca entre esses e outmusedos semelhantes, como o de
temor, que sempre reenviam para algo de precispasso que a anglstia € a
realidade da liberdade como puro possivel. Porrni§soa encontramos no animal,
cuja natureza carece, justamente, de determinagéiteal.'*®

7

Nesses termos, 0 espirito €, a0 mesmo tempo, gader inimigo” que
perturba a relacdo entre o corpo e a alma, umeaeique depende dele mesmo e que, de
modo algum, existiria sem ele; portanto, “ndo pdidar quite consigo mesmo, nem
apreender-se, enquanto o seu eu se mantiver exaesiogproprio”. E “uma poténcia amiga
desejosa de constituir a relacdo”, desejosa deartarrieu” auténtico e concreto. Qual é,
pois, a relagdo do homem com essa poténcia amb(ual?a relacdo do espirito consigo

mesmo e com a sua condi¢do? Reponde Kierkegaamdéido é a angustia™.

5.2 A ANGUSTIA DO PECADO

N&o ha como explicar, de modo légico, a entradpatado no mundo. O que

importa é que a realidade do pecado foi institgidameio de Ad&o, através do salto, ou

seja, Adao institui o pecado em si mesmo e para to@énero humano. A partir desse

118 bid, p. 58.
17 pid., p. 60.
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momento, “0 dominio do possivel acompanha-o como nada que tenta todos os

desmiolados™!?,

O pecado diz respeito ao individuo e ndo existgaoforma de entrar no
mundo e de compreendé-lo a ndo ser por meio daipridplividuo e de si mesmo. “Certo é
gue o pecado surgiu com e na angustia, mas, emapartida, trouxe também consigo uma

angustia nova*'®.

Nesse sentido, Vigilius trata o pecado em sewedspde angustia e
compreende-a, portanto, de dois modos: a angustigue o individuo pde o pecado pelo
salto e a angustia que se introduziu pelo seuoefeiitrando assim quantitativamente no
mundo cada vez que o individuo peca. O primeiroanodilésofo denomina de angustia

subjetiva e o0 segundo, de angustia objetiva.

Ao elaborar a distingdo entre as duas espéciasgigstia supramencionadas,
Kierkegaard tem por base um ponto de vista queider@sso mundo em geral e o estado de
inocéncia do individuo apds Addo. Veja-se como difsaenca é estabelecida: a angustia
objetiva classificada pelo filésofo como angustactdiacdo é um resultado da mudanca de
lluminacdo sofrida pelas criaturas quando a sewlseE foi degradada pelo pecado de
Adao, tornando-se pecabilidade. A angustia sulgieéva angustia no individuo. Uma
angustia que equivale a “angustia que existe re&@mwa do individuo, correspondente a de
Addo, mas que, devido a determinagdo quantitaterecabla geracdo, difere dessa em
quantidade™®. Desse modo, a angustia subjetiva é a angustindidduo e que contém
algo mais com relacdo a angustia de Adao e, poo dalo, a angustia objetiva é que, na

natureza, contém algo menos.

118 bid, p. 68-69.
1191bid, p. 74.
120 1bid, p. 80.
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E mister considerar que Kierkegaard, além déidgria angUstia, mostra, em
determinados momentos de seu conceito, uma egudialéa angustia com a vertigem e do
pudor que envolve a angustia. A angustia é, pe&tigem da liberdade, que nasce quando,
ao querer o espirito instituir a sintese, a libéedmergulha o olhar no abismo das suas
possibilidades e se agarra a finitude para nad ¢&ir No pudor, o espirito ndo pode
apropriar-se do 4pice da sintese. “Por isso, énidiastruosamente equivoca a angustia do
pudor. Sem que se verifique 0 menor desejo sekRaakntretanto, um susto, e de que? De
nada” *2. E esse nada que, em todo momento, a angUstiacteno objeto e que

psicologicamente tem um valor de qualquer coisa pandividuo.

Como ja foi dito, Kierkegaard refere-se a anglsié modo psicoldgico, a
partir do dogma do pecado original, sem tentariex{b, alias nem poderia, ja que é um

dogma. Isso fica claro nas palavras do fildsofo:

Quanto a explicar o como destes acontecimentosunes ciéncia pode fazé-lo. E
a psicologia, no entanto, que mais se acerca apmetar a Ultima fase
aproximativa, isto é, a aparicdo a si propria dartiade na angustia do possivel,
ou, se preferir, no nada do possivel, ou aindayatta da angustia. Se o objetivo
da angustia for uma coisa qualquer, ndo havera®,saias uma transigdo
quantitativa. O individuo ap6s Addo pode muito h@Easuir qualquer coisa mais
relativamente a Ad&@o e até algo mais ou algo meelasivamente aos outros
homens, que nem por isso a verdade essencial deixser esta: o objeto da
angustia é sempre um nada. Se 0 seu objeto € qualgjisa tal que, encarada sob
um angulo essencial, o da liberdade, tenha umdfisaggéo, ja ndo havera salto,
volto a dizer, mas uma transicdo quantitativa gaesforma todos os conceitos.
Mesmo quando eu afirmo que em cada individuo, atdesalto, a sensualidade se
pde como pecabilidade, a verdade é que ndo sespératalmente, porque, entao,
o individuo ainda ndo a pds nem compreendeu asseamo quando eu afirmo
qgue no individuo procriado ha algo mais de serdaddé, a verdade é que, do
ponto de vista do salto, se trata de um mais iragie.**

121 bid, p. 86.
122hid, p.96.
123 bid, p. 107.
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5.3 A ANGUSTIA E O INSTANTE

Nos dois primeiros capitulos d® Conceito de Angustiao homem é
apresentado como uma sintese de corpo e almatodieste sustentada pelo espirito. “A
angustia — para usar um termo que rediz de outreein@ao que atras se disse e, a0 mesmo

tempo, visa 0 que se vai seguir — seria o instzmtdda do individuo™**

N&o obstante, o homem é, ao mesmo tempo, uma sintese, que relaciona
apenas dois fatores: o temporal e o eterno. Egsmda sintese ndo € uma sintese nova, mas
uma sintese que exprime a primeira sustentadaegplato. No momento em que o espirito
institui-se, tem-se o instante. Kierkegaard chamastante de “coisa ambigua em que se
tocam o tempo e a eternidade: tal contato institaonceito de temporal, em que o tempo

nao mais cessa de repelir a eternidade e a etdenitio mais cessa de penetrar o tempo”

125

O instante para Kierkegaard é o que da significadlivisdo enunciada por
ele entre tempo presente, tempo futuro e tempoirpduando Kierkegaard conceitua o
tempd?®, chama-o de sucessdo infinita e, como tal ndoch&mpo nem presente, nem
passado, nem futuro. Utiliza-se do instante “ergadd-se por instante 0 momento em que

se abstrai do eterno (...

124 1bid, p. 113.

12 bid, p. 121.

126 5anto Agostinho, em sua olZanfissdesreserva exclusivamenteligro X| para falar sobre o tempo: “Que é, pois, o
tempo? Quem podera explica-lo clara e brevemente2nQ podera compreender, mesmo s6 com 0O pensarpeanio
depois nos traduzir por palavras o seu conceitq@eEassunto mais familiar € mais batido nas nassagersas do que o
tempo? Quando dele falamos compreendemos o quaakzé&ompreendemos também o que nos dizem quareloakel
falam. O que é, por conseguinte, 0 tempo? Se ningué perguntar, eu sei; se 0 quiser explicar a qoenfizer a
pergunta, ja ndo sei. Porém, atrevo-me a decksear,receio de contestagdo, que, se nada sobreviéssbaveria tempo
futuro, e se agora nada houvesse, ndo existieanpd presente”. In: Cole¢c@®s PensadoresTraducéo de Oliveira Santos
e Ambraésio de Pina. Sdo Paulo: Nova Cultural, 199822.

127 KIERKEGAARD, S.O Conceito de AnglstiaLisboa: Editorial Presenca, 1972, p. 121.
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H4, na filosofia de Kierkegaard, duas perspestivam diferentes sobre o
conceito de instante. A primeira delas trata ddaime com relagédo ao tempo (no plano
imanente); a outra trata do instante como intecsegéda entre o tempo e a eternidade, isto
é, como ponto de encontro entre o temporal e o@té& importante ndo se confundir uma
perspectiva com a outra, pois a primeira € umaessgio, entre outras coisas, da finitude, o
instante € abstrato e inscreve-se numa definigépliicada do tempo como separado do

ser.

Kierkegaard reporta-se &@arménidesdialogo de Platdo, para propor duas
dificuldades tedricas com relacdo a participaca@elono tempo. Nesse contexto, o instante
€ um tempo atual, tempo presente, mesmo instamtgua sucede um outro tempo atual,
um outro tempo presente, um outro mesmo instanibém passageiro. E, aqui, confunde-
se com o “nesse instante mesmo”, o pontual, o isigel do temporal, “0 atomo do tempo”.
Ja na segunda perspectiva, o instante € uma e&prdsgeencontro profundo do finito e do

infinito, do divino e do humano, isto &, o instaoteno “plenitude do tempd®®,

Em O Conceito de AngustiaKierkegaard apresenta como regra geral as
definicbes feitas sobre o instante para dar semtidoconceitos de passado, de porvir e de
eterno. Inicialmente, supde que, se 0 instante extir, 0 eterno surge como passado,
oferecendo para tanto o seguinte exemplo: “E cognalguém fosse percorrer um caminho
e, antes de dar sequer um passo, a estrada suagissalele ja percorridd®. Depois, o
porvir definir-se-a como eterno se o instante faalidicado apenas como mediscrimen
“Se o instante for determinado como tal, existéeon® e, a0 mesmo tempo, ha um porvir

que retorna como passadd®

Esclarece Kierkegaard:

128Cf, POTITIS, H.Le Vocabulaire de Kierkegaard Paris: Ellipses, 2002, p. 31.
129 KIERKEGAARD, S.O Conceito de AnglstiaLisboa: Editorial Presenca, 1972, p. 125.
130 bid, p. 125.
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Estas diferentes concepcdes revelam-se claramastdautrinas grega, judaica e
cristd. O conceito em torno do qual tudo gravitacristianismo, 0 conceito que
tudo renovou, é o de plenitude dos tempos; estatpiie, porém, coincide com o
instante como eternidade e a eternidade &, ao mesnpw, porvir e passado®

O instante comaliscrimené aquele que existe antes do espirito instituir o
eterno. Embora o espirito seja eterno, ele s6 @assaentendido como tal quando institui a
sintese “alma/corpo” e, ao mesmo tempo, a pringimgese, a do temporal e do eterno.
Desse modo, o instante € 0 momento em que a si@tesdituida. “Assim entendido, o
instante é, no fundo, um atomo ndo do tempo, mastataidade. E o primeiro reflexo da

eternidade no tempo, a sua primeira tentativa areagsim dizer, suspender o temps”

5.4 ANGUSTIA DO MAL E ANGUSTIA DO BEM

Ao final deO Conceito de Angusti&ierkegaard classifica a angustia como
angustia do mal e angustia do bem. A angustia de&ragquela em que o pecado € negado
pela angustia, por ele ser a ndo-liberdade, acgdmlile uma possibilidade, uma realidade

abusiva.

E no arrependimento que o pecado é instituidm ipdividuo como realidade
abusiva. “O pecado progride na sua logica e o0 andi;mento segue-0 passo a passo, mas

sempre com o atraso de um instant&” O arrependimento ndo é capaz de eliminar o

131 bid, p. 126.
132 1hid, p. 123
133 bid, p. 159.
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pecado, pois “nao se transforma na realidade deitha, antes é degradado ao nivel de

possivel relativamente ao pecadd” E, assim, o pecado triunfa:

Desesperada, a angustia lanca-se nos bracos gersdmmento, que arrisca a sua
cartada final. Para este, a conseqiiéncia do p&cedmo a pena de um castigo e a
perdicdo é a seqliela do pecado. Esta perdidogediety ja foi pronunciado, a sua
condenacao é certa e 0 agravamento da pena coesistpie o individuo seja
arrastado através da vida até ao local do supliemr. outras palavras: o
arrependimento ensandec&ii.

Desse modo, na angustia do mal, o arrependimaidoé suficiente para

tornar o homem livre. O que pode torna-lo livrefé,a

a coragem de acreditar que a nossa propria conédigdonovo pecado, a coragem
de renunciar sem angustia a angustia — e isto 86 pdé, sem que no entanto
destrua a angustia: eternamente jovem, a fé vantesracando sem cessar dos
horrores da angustia. Eis 0 que s6 a fé pode;gdoig fé eternamente permanece
e é a todo o instante possivel a sintéde.

Ja a angustia do bem é uma angustia caracterpgldademoniaco. Mas,
afinal, o que é o demoniaco? H4, conforme Vigiluéjas descricdes sobre o demoniaco
nos Evangelhos. Os tedlogos, ao tentarem explgsasedescricdes, “gostam de mergulhar
em observacoes acerca de algum pecado contrarazeafu.)”. “Habitualmente descreve-se
o fendmeno dando a entender com clareza a esavadiZecado (...)**". Porém, ser

escravo do pecado ndo é o demoniaco de fato.

O demoniaco consiste na seguinte forma:

134 1bid, p. 159.
135 bid, p. 159 — 160.
136 |bid, p. 165 — 162.
37 bid, p. 163.
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O individuo est4 em pecado e a sua angustia é (sténglo Mal. Vista de cima,
esta formacado situa-se no Bem e é por isso quedmgastia do Mal. A outra
formacédo é o demoniaco. O individuo esta no Mane angustia do Bem. Se a
escravidao do pecado é uma relacdo forgcada com,coMamoniaco apresenta-se
como uma relacao involuntéaria com o Bémfi.

Vigilius chama o demoniaco de “angustia do bede’,“n&o-liberdade”, de
“hermetismo”, “revelacdo involuntaria”, “subtaneigd (o0 repentino), “vazio”,
“monotono”, “aborrecimento”. Todos esses caractegeshem da verdade, estdo bem

relacionados, a fim de que se possa entendermfiGagos que o demoniaco possuli.

A ndo-liberdade é o oposto da liberdade, poisiantp a liberdade esta aberta
a comunicacao, a nao-liberdade fecha-se, é opostamanicacdo. O hermetismo esta
relacionado ao siléncio, ao mudo, a nédo revelag&revelacdo contra a propria vontade. O
hermetismo ainda possui uma outra face, qual aegubtaneidade. “O hermetismo era o
efeito de um comportamento negativo do eu na palisiagle, ao isolar-se cada vez mais da
comunicacgéo™®. A comunicacdo exprime continuidade: quando se wegpntinuo, tem-se
o subito, que ndo é um fendmeno fisico, mas pggeim que se manifesta a ndo-liberdade.
“O subito, como demoniaco, € a angustia do Bem. eén,Baqui, tem significado de

continuidade, pois é por esta que primeiro se restaifa salvacad*’.

Ha que se considerar também que o demoniacondep#o da maneira
como se perde a liberdade, pode assumir aindaquizdiicacdes: “perda somatico-psiquica
da liberdade e perda pneumati¢d” Na perda somatico-psiquica, Vigilius aponta goor

como sendo o orgao da alma e, consequentemengspido. “Se essa condi¢cao subalterna

138 bid, p. 164.
139 bid, p. 177.
10 bid, p. 178.
14 bid., p. 185.
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cessa, se 0 corpo se revela e a liberdade comguraele contra si prépria, sobrevém a nao-

liberdade, que quer dizer: o demoniat”

Na perda pneumética da liberdade, o0 demoniace goibsentar-se de muitos

modos, como, por exemplo:

preguica que adia para amanha o ato de pensar, @mosidade que permanece
curiosidade, como auto-mistificacdo desonesta, comeza feminina que se
confia aos outros, como ignorancia aristocratioma azafama estupida eté®

Ainda na perda pneumatica da liberdade, subeetsadambém a perda da
verdade, uma vez que, na ordem intelectual, existevinculo estreito entre verdade e

liberdade. A verdade € acao da liberdade, compele tarnar-se livre.

5.5 A ANGUSTIA E A FE

Ao elaborar sua reflexdo filosdéfica, psicologicanceituando a angustia,
Vigilius aponta ao individuo angustiado a salvagéla fé. “Uma vez instituida a salvacéo, a
angustia, tal como a possibilidade, € superada, e alids, seja abolida; no entanto,

passard a desempenhar uma outra funcéo, caso saibanair-nos dela como convéni

A angustia é apresentada como o possivel dadéber ou aparicdo da
liberdade para si mesma. E essa angustia que,giorda fé, auxilia o individuo a pér fim a

finitude, a eliminar as ilusbes e que o0 conduz matese quem ele deve ser real e

12 bid, p. 186.
143 bid, p. 188.
14 |bid, p. 174 — 175.
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verdadeiramente. O individuo atinge o apice daféesnte por meio da angustia proveniente

da possibilidade de ser aquilo que se deve satde-flivre. Assim, tem-se que:

O homem, formado pela angustia, € formado pelailpbdade e sé aquele que a
possibilidade forma esta formado na sua infinituele: isso, a possibilidade é a
mais ardua das categorias. E verdade que se azsteadcontrario, que o possivel
é facil e muito arduo a realidadé&

O possivel que é entendido como facil ndo é sipeksde fato, pois esta
ligado apenas a uma possibilidade de “bem-estaffinitade. O possivel é chamado por
Vigilius de escola que educa, que ensina ao honmgmde absoluto. “Porém sé se recebe
esta formacao absoluta e infinita do possivel soigicdo de ser honesto com ele e de ter
f6” %% O conceito de fé é entendido por Vigilius comerteza interior que antecipa a

infinitude” ¥+,

A palavra é de Vigilius: “Quando se administramnéstamente as suas
descobertas, o possivel descobre todas as finjtotesidealiza-as como figura da finitude

e prostra de angustia o individuo até que estemsewna antecipacéo da 8

O individuo tem a possibilidade de desenvolveua grandeza humana, em
sua mais profunda verdade interior, a medida quendp a angustiar-se. Mas aprender a
angustiar-se é experimentar a angustia em seuwlsantis significativo, e isso s6 é viavel
com o adjutério da aprendizagem obtida pela maigsaadas categorias: o possivel. Apesar
disso, a ndo-compreensdo da angustia, em vez elgotiar o individuo a fé, afasta-lo-a.
Portanto, é necessario que esse individuo sejaattorpela angustia do possivel para que,

vencendo as finitudes, seja conduzido até a fé.

195 bid, p. 212.
196 1bid, p. 213.
47 bid., p. 214.
198 1bid, p. 214.
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Diz Vigilius:

A angustia transforma-se, para ele, numa servaiirelique, mesmo sem querer, 0
conduz aonde deseja ir. Quando a angustia se anungando astuciosamente
finge ter agora inventado um meio inédito de homaando finge ser mais terrivel

do que nunca, ele ja retrocede e menos ainda arprafastar com a ajuda de
estrondos e burburinho; pelo contrério, dirigi-lhes boas vindas, saldda-a téo
alegre como Soécrates quando ergueu a taca de eicteéahando-se com ela, diz-

lhe como um paciente a um cirurgido ao chegar o emtonde uma operacao

dolorosa: agora, estou preparado. Imediatamentgastia entra-lhe na alma,

perscruta tudo e, com os seus tormentos, expulffaitasies e baixezas a fim de o

levar até onde ele quet*’

Nesse sentido, a angustia é algo Util, € umaré&quea que todo individuo,
mais cedo ou mais tarde, experimentara. Vigilius, iaterpreta-la, posiciona-se
positivamente, mostrando que o individuo, ao pagselr processo de angustiar-se, pode
desenvolver suas potencialidades como ser human@aadas escolhas de novos rumos
diante da existéncia. Quando o angustiado apreendeal sentido da angustia como
educadora, experimentando-a profunda e signifiaatente, ele é conduzido ao processo de
tornar-se si mesmo, um individuo original, singulamico e fiel na escolha de si mesmo.
Contudo, o individuo muitas vezes por medo e insaga se sente tentado a ser apenas
uma “cépia” dos demais, correndo o risco de togmssibilidade de ser ele mesmo ser

soterrada por ndo ter experimentado a angustia deweria: por meio da fé.

149 bid, p. 212.
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CONSIDERACOES FINAIS

Kierkegaard é o pensador que, delineando umsofil voltada a realidade
vivida, advoga em defesa do individuo concretoiealdcomo fundamento do existir. Existir
para ele significa compreender-se a si mesmo nstéaxia ou existir naquilo que se
compreende. “Mesmo que a existéncia seja comurdast@ construcdo do existir depende
da ousadia e da coragem, que se traduzem em raugustia no concretizar ou nao a tarefa

que Ihe foi confiada*®°.

A tarefa de Kierkegaard, pode-se dizer, foi trata temas que pudessem
direcionar o individuo a sua propria particulariddadediante a escolha livre de tornar-se um
ser humanamente digno, singular, unico e fiel adprs projetos. Por isso, sua filosofia é

critica e atual.

Almeida e Valls descrevem:

A atualidade de Kierkegaard se constata na unidiforalidade com que meios
de comunicacdo de massa e sistemas politicos medazedividualidade a uma

massificacdo desprovida de vontade prépria e @edésle, incapaz de reduplicar
em si mesmo o dom e a exigéncia do ato de exishr( filésofo tem um papel

importante na transformacdo das estruturas quedempea dignidade da vida
humana. A tensdo dialética entre pensar e existédaplicar o pensamento na
acao requer dos filésofos um gesto de humildada dialogo fecundo com o que
constitui interesse e importancia para a concrgdizala dignidade humarta®

O desespero e a angustia sdo questdes reledanges Kierkegaard trata em
sua filosofia, justamente por serem problemas aiser humano. Fazem parte da condicdo

do individuo e da sua relagdo com a propria exis&dérA andlise kierkegaardiana do

150 ALMEIDA; VALLS . Kierkegaard. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2007, p. 8.
31 bid, p. 65 — 66.
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desespero e da angustia, por meio de Anti-ClinfatesVigilius Haufniensis, talvez possa
representar o0 momento de maior maturidade filogaofio autor, voltada a categoria do
individuo. “Dai o fascinio que exerce em muitoédifos, psicologos, cineastas, literarios,

poetas e te6logos®,

E coerente dizermos queategoria do individuo é, para Kierkegaard, a
categoria mais importante, pois como individuo mém é conduzido por si mesmo a tarefa
de viver, a tarefa de escolher existir concretaseammh vez de ter uma vida abstrata,

superficial e sem sentido diante da existéncia.

7

No entanto, constituir-sedividuo ndo é tarefa simples e facil, pelo
contrario, € uma tarefa ardua, pois € um processdintio que necessita ser vivido e
compreendido, pois estamos irremediavelmente psmseaos problemas existenciais como
o desepero e a angustia. Portanto, para Kierkegaatdsespero e a angustia fazem parte
deste processo de constituicdo do individuo. Eigwegue o individuo ao experimentar o
desespero ou ao experimentar a angustia saibaedengdo aproveitar essas experiéncias,
pois elas corroboram com a constituicdo da sulgetile, dito de outro modo, o ato de

desesperar-se e de angustiar-se esta imensanlanienado ao ato de tornar-se individuo.

Na descricdo do desespero, restou evidenciadd\gt«Climacus conceitua
0 “eu” como um liame que se relaciona consigo mesmam Deus para poder constituir-se.
O desespero, portanto, consiste basicamente naauw vinculo do “eu” com o poder que

0 criou, 0 nao querer relacionar-se com Deus, mavdo uma discordancia na relagéo.

152 ) Anti-Climacus (por definicdo um cristdo igtal), cujo texto examina as formas de desespem pa

mostrar qual é o estado de um auténtico eu quessseng a si mesmo, fundando-se transparentemente no
poder que o pds. Ora, essa € a definicdo do c@niigro supde a idéia de um saber cristdo, preadopou
cheio de cuidado, ‘como a fala de um médico a ailmcdo paciente’. Tal atencao ‘clinica’ a existérao
individuo (...) orienta a realizacdo da sinteseaumstituem o ser humano integral” €@ Maladie a La Mort

“O livro, tal como O Conceito de Angustia, resummauantropologia ou analitica existencial cristaf! C
ALMEIDA; VALLS. Kierkegaard. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2007, p. 24 — 25.

133 bid, p. 60.
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O desesperado é um individuo profundamente daenéspirito, e esta nao é
uma simples doenca que lhe ocorre, mas sim umaneidéede mortal que leva aquele que
se desespera a um tormento contraditorio: “Estagodo eu que consiste em morrer sem
cessar, em morrer sem morrer, em morrer a morfe’O desesperado ndo pode morrer,
porque nao € o corpo que esta doente, mas sim’ odlew espirito, que é a instancia eterna
do individuo. O desespero nédo pode desprender’aléeseu destino, de sua eternidade, nao

pode desligar o “eu” do poder que o constituiu @ gfundamenta como espirito.

O desespero € uma desordem introduzida na rethcéeu” consigo mesmo
e entre a sua relacdo com Deus. Consiste em ogteerer desesperadamente ser si mesmo
ou ndo querer desesperadamente ser si mesmo, érablenpa existencial pessoal e
intransferivel que, conforme demonstra Climacusdoa o “eu” a uma rebeldia contra o

Eterno - ao néo relacionamento com Deus -, cujoolantidoto é a fé.

ConformeAlmeida e Valls:

Desesperar requer uma consciéncia do eu diantiyoenaior, o que implica que
0 desespero ndo é sO uma categoria transcendemasl, que € também o
reconhecimento, por parte do eu finito, da depecidée um Eu maior e infinito.
O desespero coloca o homem em seu verdadeiro pathipeadade derivada e
responsabilidade original que despedaca o eu giedé na possibilidade para
constituir o si-mesmo a partir das escolhas éficeeso individuo singular realiza
em meio as contradices em que esta situado. Qssuma o desespero esta mais
proximo da cura. Resgata a necessidade da oripaie da subjetividade. Num
tempo em que tudo é coletivo, é impessoal, é unéoro desespero adquire o
elixir da longa vida, remédio contra o veneno donamato, do publico, da
multiddo, do universal, da imoralidad®

Na descricdo sobre a angustia como problemaeexisi, Kierkegaard
enfatiza que ser si mesmo, ser individuo diantBeles e diante dos outros ndo é uma tarefa

facil, mas é uma conquista que s6 pode ser adguidt meio da angustia. O seu olhar

154 KIERKEGAARD, S.La Maladie a La Mort. Paris: Editions db’orante 1980, p. 176
155 ALMEIDA; VALLS. Kierkegaard. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2007, p. 64.
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sobre a angustia é um olhar otimista e positivetpuiratar-se de uma educadora que auxilia

o individuo, precisamente com a fé, a escolhesisaesmo.

Na perspectiva de Kierkegaard, a angustia pdadividuo em movimento,
em busca de seu proprio caminho, na realizacdoedelsico em um processo de
interiorizacdo e de reelaboracdo de si mesmo gqéepassivel pela livre escolha. Portanto,
nada escapa a angustia, pois ela é o sentimentacquganha todas as decisfes humanas, €
a experiéncia que cada individuo tera que fazesagentemente um dia para a aquisi¢do de

sua interioridade.

O desespero e a angustia, na qualidade de prableristenciais, guardam
entre si uma relacdo muito estreita, em virtude desespero ter o espirito como instancia
Gnica assim como a angustia. Os dois estao intim@nigados, na medida em que ambos
estdo embasados na prépria complexidade da trama&xid#éncia pessoal de cada

individua™®.

156 ¢f. CANAS, J.Soren Kierkegaard, Entre La Imediatez y La RelagdpMadri: Editora Trotta, 2003, p. 91.



79

BIBLIOGRAFIA

A Biblia de Jerusalém traducdo do texto em lingua portuguesa diretagngos$ originais,

Sao Paulo: Editora Paulus, 1996.

ADORNO, Th. W. Kierkegaard: Construccion de lo estético Obra Completa, 2.

Traduccion de Joaquin Chamorro Mielke. Madri: Akdiciones, 2006.

AGOSTINHO, Santo.Confiss6es Tradugdo de Oliveira Santos Ambrosio de Pina. Sao

Paulo: Nova Cultural, 1996.

ALMEIDA, Jorge Miranda de; VALLS, Alvaro Luiz Monteegro.Kierkegaard. Filosofia.

Passo-a-passo 7&Rio de janeiro: Jorge Zahar, 2007, 78p.

CANAS, José LuisSoren Kierkergaard, entre La imediatez y La relacié. Coleccién

Estructuras y procesos, Série Filosofia, Madrit&dil Trotta, 2003.

CLAIR, André.Kierkegaard, Existence et éthiqueParis: Presses universitaires de France,

1997.



80

FARAGO, FranceCompreender Kierkegaard Traducgdo de Ephraim F. Alves. Petropolis:

Vozes, 2006, 259p.

GOUVEA, Ricardo Q.Paixdo pelo paradoxo: uma introducdo aos estudos dgoren

Kierkegaard e sua concepcéo da fé crist&&o Paulo: Novo Século, 2002, 317p.

A palavra e o siléncio. Kierkegaard e a relagéo diética entre

razéo e fé em Temor e TremorSao Paulo: Custom, 2002.

HEIDEGGER, Martin.Ser e Tempo. Parte Il Traducdo de Marcia de Sa Cavalcante.

Colecdo Pensamento Humano, Petropolis: Vozes, 1989.

KIERKEGAARD, Soren.O Conceito de Angustia Tradugdo portuguesa de Jodo Lopes

Alves. Lisboa: Editorial Presenga, 1972; 224p.

Etapes sur Le chemin de La vieTraduction de F. Prior ET M.-

H. Guignot. Paris: Editions Gallimard, 1948; 592p.

Le Journal Du Séducteur Traducion de F. ET O. Prior ET M.-

H.Guinot. Paris: Editions Gallimard, 1943; 252p.



81

O conceito de Ironia Constantemente Referido a Sdéates

Apresentacio e traducdo: Alvaro Luiz Montenegrdsy&etrépolis: Vozes, 1991, 283p.

Post-Scriptum définitif et non scientifique aux midtes

philosophiques 1846. Trad. de Tisseau, Paul- Henri et Jacqueecdis Else-Marie, Paris:

Editions de L'orante, 1977.

La Répéticion, Craint et Treblement, 1843. Trad. de Tisseau,

Paul- Henri et Jacques-Tisseau, Else Marie, Padigions de L’orante, 1972.

Ponto de Vista Explicativo da minha obra como autar

Traducao portuguesa de Joao Gama e Artur Moraboai€Edicdes 70,

Point de vue explicatif de mon ouvre d’ecrivan, Deu petits

traités éthico-religieux, La maladie a La mort, Sixdiscours 1848-1849. Traduc¢éo de
TISSEAU, Paul-Henri; JACQUES-TISSEAU, Else MarieariB: Editions de L’orante,

1980.

Diario de um sedutor; Temor e tremor; O desespero tmano.

Traducédo de Carlos Grifo, Maria José Marinho, Adldfasais Monteiro. Sdo Paulo: Nova

Cultural, 32 Ed., 1988.



82

Johannes Climacus ou é preciso duvidar de tuddraducéo de

Silvia Saviano Sampaio e Alvaro Luiz Montenegrol¥/aB&o Paulo: Martins Fontes, 2003.

LOTHE, Aude-Marie. La notion de Pardon chez Kierkegaard Paris: Librairie

philosophique J. Vrin, 1983, 146p.

LE BLANC, Charles.Kierkegaard. Figuras do Saber ; traducdo de Marina Appenzeller

Séo Paulo : Estagao Liberdade, 2003.

POLITIS, HéléneLe Vobulaire de Kierkegaard, Paris: Ellipses, 2002.

REICHMANN, Ernani. Textos selecionados de Soren KierkegaardCuritiba: UFPF,

1978.

RICOEUR, PaulA Regido dos filésofosLeituras 2. Traducdo: Marcelo Perine e Nicolas

Nymi Campanario. Sdo Paulo: Loyola, 1996.

SARTRE, Jean PauD Existencialismo € um Humanismo Os pensadores. Traducédo e

notas de Vergilio Ferreira. Sdo Paulo: Abril Cwdtud?® Ed., 1973.

SAMPAIO, S. Silvia.A subjetividade em Kierkegaard Tese (Doutorameto em Filosofia)

— Departamento de Filosofia, Universidade de S&atoP&&o Paulo, 2001.



83

STRATHERN, PaulKierkegaard em 90 minutos Tradugdo de Marcos Penchel. Rio de

Janeiro: Jorge Zahar, 1999, 84p.

VALLS, Alvaro Luiz Montenero. Do desespero Silencioso ao elogio do amor
desinteressado Aforismos, novelas e discursos de Soren Kierkebaéorganizador,

tradutor e apresentador). Porto Alegre: Escritf842104p.

Entre Socrates e Cristo: ensaios sobre a ironia eamor em

Kierkegaard. Colecao Filosofia 113, Porto Alegre: EdipucrQ@®232p.

. Estudos de Estética eofdosla Arte numa perspectiva

Adorniana. Porto Alegre: Ed. Universidade / UFR@®)2.



