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Ainda existe na Rive Gauche, no bairro de Saint-Germain de Pres
em Paris, um café chamado Café de Fiore, local que costumava
ser frequentado pelos principais representantes do “existencia-
lismo” ao longo de algumas décadas do século XX. O lugar per-
manece como simbolo de uma era ja quase mitica, pois hoje a
voga existencialista parece um pouco distante e talvez ja ndo se-
jamos capazes de sentir a forte influéncia que suas ideias exer-
ceram sobre toda uma geragdo. A “virada linguistica”, o estrutu-
ralismo, o pds-estruturalismo e o desconstrucionismo serviram
para fazer esquecer o impacto libertador da chamada filosofia
existencial. Seria entdo o momento de perguntar com mais tran-
quilidade: o que se entende por existencialismo? Esta é uma per-
gunta que o livro de Marcio Gimenes de Paula nos ensina a refa-
zer. Radicalmente. Ao respondé-la, sob diversos angulos, mas
com uma orientagdo clara, o autor nos leva para uma época e
lugar distantes daquele centro da vida intelectual francesa, mais
exatamente para a Copenhague da primeira metade do século
XIX: o existencialismo teria nascido ali, gragas a figura singula-
rissima de Sgren Aabye Kierkegaard, esse Sécrates moderno
que, como seu ancestral grego, costumava perturbar a cidade
em que nasceu e viveu com suas perguntas e paradoxos “imper-
tinentes”. O deslocamento histdrico-geografico da Franca para a
Dinamarca serve para mostrar que nossa visao filosofico-histori-
ca do existencialismo é bastante parcial, para ndo dizer miope:
existe um outro existencialismo a ser redescoberto, cuja enver-
gadura ajuda, inclusive, a entender a sua variante francesa.
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Prefacio

Tudo comecou em Copenhague...

Madrcio Suzuki

Ainda existe na Rive Gauche, no bairro de Saint-Germain de Prés em
Paris, um café chamado Café de Fiore, local que costumava ser frequen-
tado pelos principais representantes do “existencialismo” ao longo de
algumas décadas do século XX. O lugar permanece como simbolo de uma
era ja quase mitica, pois hoje a voga existencialista parece um pouco dis-
tante e talvez ja ndo sejamos capazes de sentir a forte influéncia que suas
ideias exerceram sobre toda uma geragdo. A “virada linguistica”, o estru-
turalismo, o pos-estruturalismo e o desconstrucionismo serviram para
fazer esquecer o impacto libertador da chamada filosofia existencial.

Seria entdo o momento de perguntar com mais tranquilidade: o que
se entende por existencialismo? Esta é uma pergunta que o livro de Marcio
Gimenes de Paula nos ensina a refazer. Radicalmente. Ao respondé-la, sob
diversos angulos, mas com uma orientacdo clara, o autor nos leva para
uma época e lugar distantes daquele centro da vida intelectual francesa,
mais exatamente para a Copenhague da primeira metade do século XIX: o
existencialismo teria nascido ali, gragas a figura singularissima de Seren
Aabye Kierkegaard, esse S6crates moderno que, como seu ancestral grego,
costumava perturbar a cidade em que nasceu e viveu com suas perguntas
e paradoxos “impertinentes”. O deslocamento histérico-geografico da
Franca para a Dinamarca serve para mostrar que nossa visao filoséfico-

histérica do existencialismo é bastante parcial, para nio dizer miope:
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existe um outro existencialismo a ser redescoberto, cuja envergadura
ajuda, inclusive, a entender a sua variante francesa.

Para tentar recontar melhor a trajetéria do existencialismo, e recolo-
car a candéncia de suas questdes, entram em cena duas outras
personagens que contracenam o tempo todo com Kierkegaard. Sdo elas
Karl Lowith e Luigi Pareyson. Foi a forga filosotfica e historiogréfica de
Lowith (pensador ja marcante no livro anterior de Marcio Gimenes de
Paula, Individuo e comunidade na filosofia de Kierkegaard) que tornou
possivel entender melhor esse momento altamente fecundo da histéria do
pensamento que é o pds-hegelianismo, marcado ao mesmo tempo pela he-
ranga e recusa do sistema especulativo de Hegel, isto é, pela busca da
afirmacao da singularidade concreta do sujeito em oposi¢do ao universal
légico-abstrato e pela tensao criadora entre religido e filosofia. O funda-
mental se encontra nesses dois Gltimos dois pontos, e o existencialismo
francés (com algumas excegdes) se fixou apenas no primeiro. Isso fez per-
der ndo so6 a verdadeira dimensao do pensamento kierkegaardiano (ainda
que Sartre, via Jean Wahl tenha reconhecido sua importancia), mas tam-
bém a por na sombra toda uma rede de vasos comunicantes entre
pensadores cuja ligagdo néo suspeitdvamos, mas que Marcio Gimenes de
Paula acaba conectando de maneira pertinente, em geral pela mediagao,
comparacio ou confronto com Kierkegaard. E por sua a vez a Pareyson
que parece se dever a compreensdo de que o existencialismo pode e deve
ser pensado em outra 6rbita, deslocada do centro de gravidade em que
costuma ser localizado. O existencialismo tem sua fonte no pensamento
filoséfico-religioso alemao, e é esse existencialismo alemao que se desen-
volve em autores como Karl Barth, Karl Jaspers, Heidegger, mas também
floresce em outros paises como a Itdlia de Pareyson e a Espanha de Una-

muno.
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Sim, Kierkegaard foi também, em boa medida, um pensador... ale-
mao. Obviamente ndo por uma questdo de nacionalidade, mas por estar
interessado (poderiamos escrever “engajado”) num tipo de interrogacao
que vem da tradicdo luterana (mas também de Agostinho, Paulo Orésio e
Pascal), passa por Hegel e mobiliza o coracdo e a mente de pensadores do
calibre de Heine, Strauss, Feuerbach, Marx (ele mesmo), Nietzsche, mas
também do portugués Eduardo Lourenco e os principais autores da Teo-
logia da Libertacdo na América Latina. Mas engana-se o leitor que imagina
que tal sobrevoo pela filosofia da existéncia corre o risco da superficiali-
dade. Longe disso: redigido ao longo do tempo na forma de artigos, o livro
se debruca detida e aprofundadamente sobre cada tépico que discute, qua-
lidade que s6 é alcancada porque foi sustentado por ampla pesquisa em
cada uma de suas escolhas, mas, sobretudo, por nao se furtar a discutir as
relagdes entre religido e filosofia, tema para o qual os filésofos e historia-
dores da filosofia costumam voltar as costas, talvez por ateismo atavico
ndo bem compreendido, ou porque a tarefa exige o esforco de sair de sua
especializagdo. O autor deste livro ndo fugiu ao desafio.

Foi Hannah Arendt quem disse que ndo houve pensador existencial
que ndo tenha sido influenciado por Kierkegaard. Este livro confirma a
afirmacéo da ex-aluna de Heidegger. Mas ela disse também que o existen-
cialismo seria uma palavra vazia. As paginas que seguem indicam o

contrario.

Departamento de Filosofia da USP

Sao Paulo, Agosto de 2021



Luigi Pareyson, leitor de Kierkegaard e
a tradicao existencialista italiana:

uma analise a partir dos Stud/i sull esistenzialismo*

Consideracées introdutoérias

Os Studi sull “esistenzialismo possui uma histéria peculiar e que me-
rece uma explicacdo mais detalhada. Como bem pontua o organizador da
edicdo italiana das obras completas de Pareyson, Claudio Ciancio, a pri-
meira edicdo data de 1943, tendo sido publicada por intermédio da editora
Sansoni de Florenca, a obra foi ainda republicada, pela mesma editora ou-
tras vezes em 1950, 1971, 1973 A edi¢do mais recente, que serd a base das
nossas reflexdes aqui desenvolvidas, foi publicada pela editora Mursia em
2001. Cabe notar que tal trabalho é, na verdade, a continuidade de uma
investigacdo iniciada pelo autor em 1939, quando publicou uma obra sobre
a filosofia de Karl Jaspers', concluida com os ensaios de Esistenza e Per-
sona, ja em 1950.

Como bem aponta Ciancio, o existencialismo na obra de Pareyson
nao parece ser uma sb e mesma coisa em todos os tempos, mas sofre va-
riagoes. Desse modo, os Studi sull “esistenzialismo tal como se pode notar
por um exame do prdprio sumario da obra se constitui numa espécie de
grande panorama histérico do existencialismo. Nédo fortuitamente a pri-

meira parte da obra é categoricamente denominada como panorama do

* Trabalho originalmente publicado em: Luigi Pareyson, leitor de Kierkegaard e a tradi¢ao existencialista italiana:
uma andlise a partir dos Studi sull’esistenzialismo. Araripe - Revista de Filosofia, v. 1, p. 41-62, 2020. A presente
versdo apresenta pequenos ajustes.

! Pareyson, L. A filosofia della esistenza e Carlo Jaspers, Napoli, Loffredo, 1940. H4 uma republicagao do livro anos
depois. Ressalte-se que tal trabalho foi sua tese doutoral.

Pareyson, L. Karl Jaspers, Genova, Marietti, 1983.
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existencialismo. Ali, por meio de trés capitulos, o autor traca tal itinerario
mais geral e abrangente da temética. Ja na segunda parte, que possui cinco
capitulos - maiores e mais densos do que aqueles que apareciam na pri-
meira parte, o filésofo italiano nos apresenta em linhas mais elaboradas
aquilo que ele denominou como existencialismo alemao. Em tal grupo
constam autores como Karl Barth, Karl Jaspers, Heidegger e o dinamar-
qués Seren Kierkegaard, aqui partilhando plenamente com os demais a
cidadania alema4, pois assim se situava do ponto de vista tedrico. Logo apos
o primeiro capitulo desta parte, que trata do problema da dissolucdo do
hegelianismo e do existencialismo, Kierkegaard recebe um significativo
destaque, que aqui nos interessa investigar. Seu destaque s6 nao consegue
superar aquele dado por Pareyson ao tedlogo Karl Barth, por quem o pen-
sador italiano nutria imensa simpatia. No seu entender, ha trés datas
fundamentais na histéria do existencialismo do século XX, a saber, a pu-
blicagdo de Romerbrief de Karl Barth, de Psychologie der

Weltanschauungen Karl Jaspers e de Sein und Zeit de Heidegger:

Em 19 sai Romerbrief de Karl Barth e a Psychologie der Weltanschauungen de
Karl Jaspers. Dois autores bem diferentes: de uma parte, o tedlogo Barth, com
0 seu comentario sobre A Carta aos Romanos de Sdo Paulo, lanca as bases da
teologia dialética e da teologia da crise, que tantas influéncias exerceram no
mundo protestante, ndo apenas alemao, mas também francés. De outra parte,
Jaspers, que de psiquiatra tornou-se psicologo, inicia-se aquela crise de pensa-
mento que o levard a filosofia.. O ano de 27 pode-se considerar como a segunda
etapa da histéria do existencialismo, porque marca a publicacao de Sein und
Zeit de Martin Heidegger e do Journal métaphysique de Gabriel Marcel (Pa-

reyson, 2001, p.11).

A terceira parte da obra abordaréd o existencialismo e o espiritua-
lismo. Aqui se afirmard um efetivo didlogo das teses de Pareyson com a

filosofia italiana, notadamente com o idealismo italiano do século XX,
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destacando-se nesse contexto autores como Gentile, Croce, Abbagnano. Na
mesma parte se dard um fecundo didlogo com a filosofia francesa existen-
cialista, notadamente autores como Le Senne e Gabriel Marcel.

O préprio Pareyson, ja em 1975, escreve Rettifiche sull “esistenzia-
lismo, texto que sera inserido na edicdo de 1985 de Esistenza e persona. Ali
o pensador comeca a apontar uma mudanca. Evidentemente nada disso
tira o brilho das primeiras leituras de Pareyson nos anos 30 € 40 e ressalte-
se ainda que seu trabalho de f6lego, notadamente sobre Karl Barth, que
ocupa a maior parte da segunda parte, certamente merece um destaque’.
Contudo, ha também o reconhecimento, pelo préprio filésofo, de como
suas posicoes sobre o existencialismo vao sofrendo alteracdes com o pas-
sar do tempo3. Assim, passemos agora a andlise da presenga mais efetiva
de Kierkegaard nos Studi sull ’esistenzialismo. Para tanto, o primeiro t6-
pico do nosso artigo sera focado na anélise da presenca kierkegaardiana
dentro do panorama do existencialismo aleméo, tal como Pareyson o apre-
senta na primeira parte de sua obra.

1) A presenca de Kierkegaard nos Studi sull esistenzialismo: um panorama
existencialismo alemao

Aos olhos de Pareyson, além do vocabulo “existencialismo”, retirado
de Kierkegaard, ha dois outros aspectos centrais que o existencialismo em-

presta da filosofia kierkegardiana para os seus propdsitos. O primeiro

> Um excelente trabalho nesse sentido é do de Bellocci: Belloci, A. Implicanza degli opposti, aporia dell “identico -
Luigi Pareyson interprete di Karl Barth, Lithos, Roma, 2012.

3 Para o leitor interessado em maiores explicacdes sobre como foram compostos os capitulos que integram os Studi
sull “esistenzialismo sugerimos uma leitura atenta tanto do prefécio do organizador Claudio Ciancio, ja mencionado,
como do prefécio a segunda edigao, escrito pelo proprio Pareyson. Sera de igual valia uma leitura das notas do editor,
meticulosamente organizadas e que constam na parte final da edigao dos Studi sull “esistenzialismo e integram as
obras completas de Pareyson.

Pareyson, L. Studi sull “esistenzialismo, Mursia, Milano, 2001.

Igualmente preciosas sdo as informagdes fornecidas por Santucci, onde se mostra que os Studi sul esistenzialismo de
Pareyson, antes de sair como livro, foi primeiramente publicado em revistas filosoficas italianas.

Santucci, A. Esistenzialismo e filosofia italiana, 1l Mulino, Bologna, 1959, p. 3, nota 1.
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deles é a clara exigéncia personalistica implicita no existencialismo, o se-

gundo aspecto é o conceito de singular:

O assunto do existencialismo é portanto a exigéncia personalistica, como o
confirmaré a absolutidade do singular. O singular quer ser visto na sua sufici-
éncia, na sua autarquia em si concluida, na sua irrepetivel e inconfundivel
caracteristica: dever ser uma pessoa, axiologica porque portadora de um valor,
positiva porque completa na sua particularidade, absoluta na sua singulari-
dade, universal na sua individualidade. A este singular, hic et nunc
determinado e de fato valido na sua absolutidade, o existencialismo da o nome

de existéncia, emprestando o vocabulo de Kierkegaard (Pareyson, 2001, p.14).

Assim, diferentemente daquilo que pensava Hegel, Kierkegaard ad-
voga que “o singular, na sua peculiaridade irrepetivel, ndo pode ser
momento de um processo” (Pareyson, 2001, p. 15). Desse modo, aparece
aqui um conceito capital da filosofia kierkegaardiana na exposi¢do de Pa-
reyson: o conceito de repeticdo. O filésofo o cita, talvez influenciado
fortemente pela filosofia germanica, em alemao, isto é, cita a palavra Wie-
derholung. Contudo, é preciso aqui afirmar que a palavra dinamarquesa
utilizada por Kierkegaard era Gentagelse, palavra que serve ndo apenas
para nomear o conceito utilizado pelo filésofo de Copenhague mas, que,
inclusive, nomeia uma obra de sua autoria que leva tal nome.

Hé aqui, como bem percebe Pareyson, um importante aspecto que

diferencia o conceito kierkegaardiano de repeticdo, de outros conceitos:

Para Kierkegaard nao se trata de escolher entre determinadas possibilidades,
mas de assumir aquilo que se é. O singular escolhe, e, escolhendo, escolhe a si
mesmo, assume aquilo que é, se apropria da particularidade contingente que
ele representa, se identifica com o lugar da realidade na qual se encontra, faz

da necessidade liberdade e virtude” (Pareyson, 2001, p. 18).
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Assim, o conceito de repeti¢cdo advém da afirmacao de nos escolher-
mos a ndés mesmos, tal como pontua Pareyson enquanto leitor de

Kierkegaard:

Na escolha o singular se afirma, se reitera, se <<repete>>, e por isso, no
fundo, se aceita. Nos passos de Kierkegaard o existencialismo aleméao fala nao
de uma decisao atual, com a qual se escolhe uma situagao entre tantas outras,
ou se decide uma alternativa, mas de uma decisdo ja tomada (Pareyson, 2001,

p- 18).

Assim, a leitura de Pareyson sobre Kierkegaard parece flertar com a
ideia de predestinagdo que, a rigor, pode ter um fundo mais teolégico ou
mesmo agostiniano. Logo, “a escolha é nao escolha, porque é escolha ja
feita” (Pareyson, 2001, p. 18). Tudo parece remeter a um certo ja, que por
sua vez nos coloca a pergunta sobre a temporalidade, isto é, sobre o que
esta efetivamente ao nosso alcance e aquilo que esta fora do tempo e, por-
tanto, fora do nosso controle. Nesse sentido, o fildsofo italiano aproxima o
tema da predestinacdo do conceito grego de destino. Contudo, o que nos
parece mais instigante é perceber que se podemos falar de alguma histo-
ricidade existencialistica ela reside no tema do devir que é, alids, muito
caro a tradicdo kierkegaardiana e, certamente, ao cristianismo. Logo, “o
devir é desenvolvimento de um fato, desenvolvimento de um destino” (Pa-
reyson, 2001, p. 18).

Ja em 1943, data de publicagdo dos Studi sull ‘esistenzialismo, Pa-
reyson parece ter extrema clareza do que significou o pensamento de
Kierkegaard para tal concepcao filoséfica. Contudo, mais do que tal cla-
reza, o filésofo aponta a ambiguidade da apropriacio do fil6sofo
dinamarqués pelo movimento. Assim, o filésofo portugués Eduardo Lou-
rengo, autor de um curioso texto denominado Ambiguidade do

existencialismo, talvez tenha igualmente razao:
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O existencialismo insiste como nunca se tinha insistido anteriormente sobre a
ambiguidade da existéncia humana. Essa ambiguidade ressalta com uma cla-
ridade inequivoca ao nivel da linguagem. Ora, 0 mesmo existencialismo néo

escapa a regra: é doutrinal e seguramente ambiguo (Lourenco, 2012, p. 163).

Em outras palavras, ele aponta criticamente que talvez, notadamente
para um tempo que parece haver perdido importantes aspectos do pensa-
mento filoséfico, a filosofia kierkegaardiana acaba por se tornar uma
espécie de imensa arvore onde todos podem se abrigar e, assim, Kierke-
gaard passa ser tratado aqui como precursor ou pai do existencialismo
exatamente em tal contexto.

Néo se trata aqui de retirar o mérito de Kierkegaard por ter enfati-
zado o tema da existéncia na filosofia. Entretanto, Pareyson ressalta a
existéncia de “correntes existencialisticas que foram formadas totalmente
a margem da atmosfera kierkegaardiana” (Pareyson, 2001, p. 23). Tal afir-
macdo é fundamental para darmos a Kierkegaard a sua verdadeira
importancia mas, a0 mesmo tempo, ndo a dimensionarmos excessiva-
mente e, desse modo, colocar para fora da histéria da filosofia uma gama
de outras concepgoes igualmente importantes para a corrente existencia-
lista. Cabe dizer que a obra de Pareyson foi publicada exatamente em meio
a um contexto de guerra. A Segunda Guerra Mundial ainda estava em
curso e seu pais, bem como boa parte da Europa, estavam arruinados.
Aliés, Santucci observa que “o existencialismo era, sem dtvida, o produto
de uma crise que incidia sobre os valores essenciais da cultura e da socie-
dade europeia atingida por duas guerras” (Santucci, 1959, p. 5).

Desse modo, Kierkegaard pode ter sido o “balsamo” para ajudar na
cicatrizacao de feridas ou, como ele sugere, o frescor virginal que era ne-
cessario: “Talvez a consciéncia contemporanea encontre em Kierkegaard,

que aparece com a frescura virginal da novidade, aquilo que ndo consegue
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mais ouvir de toda uma tradi¢do desgastada pelo uso e abuso do hébito”
(Pareyson, 2001, p. 24).

Curiosamente, Kierkegaard parece chamar a atencdo de nés todos,
seus contemporaneos, exatamente por sua analise da natureza humana,
tema tdo ambiguo quanto dificil de ser abordado. Assim, aos olhos de Pa-
reyson, o enigmatico dinamarqués parece agora, mesmo partindo de um
solo muito germanico - e quiga até muito teol6gico como pensou Lou-
renco- congregar admiradores em todo o mundo, alcancando as raizes
latinas e até mesmo os anglo-saxdes*. No entender do filésofo italiano o
existencialismo contemporaneo possui trés correntes principais: a alema,
a francesa e a russa. Segundo ele, cada uma delas teria os seus precursores,
a saber: “a corrente alema se refere a Kierkegaard, aquela russa apela
conscientemente a Dostoiveski, e por tras da corrente francesa esta vivo e
operante o pensamento de Pascal®>” (Pareyson, 2001, pp. 25-26). Portanto,
a filosofia de Kierkegaard estaria situada aqui no cerne da corrente exis-
tencialista alema. Assim, a chamada Kierkegaard Renaissance é percebida
por Pareyson como um dos momentos significativos da filosofia do século
XX. Deste modo, nao parece despropositado que dois autores que Pareyson

considera marcantes na histéria do existencialismo alemio como Karl

4 A recepgao de Kierkegaard pode ser melhor avaliada na cléssica obra de Habib Malik:
Malik, H. Receiving Kierkegaard, Catholic University of America Press, Washington, 1997.

E também na imensa obra organizada por Jon Stewart denominada Kierkegaard ‘s International Reception, que
possui volumes sobre a recep¢ao do pensador dinamarqués em todo o mundo, dos quais destacamos:

Stewart, J. (org). Kierkegaard's International Reception Tome I: Northern and Western Europe, Farnham and
Burlington, Ashgate, 2009, (Kierkegaard Research: Sources, Reception and Resources, vol. 8)

. Kierkegaard's Influence on Theology Tome II: Anglophone and Scandinavian Protestant Theology ,
Farnham and Burlington, Ashgate, 2012, (Kierkegaard Research: Sources, Reception and Resources, vol. 10)

. Kierkegaard's International Reception Tome III: Southern, Central and Eastern Europe, Farnham and
Burlington, Ashgate, 2009 (Kierkegaard Research: Sources, Reception and Resources, vol. 8)

5 Pareyson publica, na década de 60, um instigante livro denominado Kierkegaard e Pascal. Na verdade, trata-se de
um curso ministrado pelo filosofo. Sao praticamente duas monografias autdnomas, isto é, uma sobre Kierkegaard e
outra sobre Pascal. Infelizmente nao ha entre elas um didlogo efetivo, o que poderia ter sido muito importante e
enriquecedor. Por uma questao de recorte tematico nao a abordaremos aqui.

Pareyson, L. Kierkegaard e Pascal, Mursia, 1998.
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Barth e Karl Jaspers séo interlocutores diretos das teses do pensador dina-
marqués em lingua alemd. Além disso, Heidegger, situado exatamente
nessa fronteira entre o existencialismo e a fenomenologia é outro autor
capital da histéria da recepgao kierkegaardiana no século XX, como bem
aponta Pareyson “nele revivem assim profundamente os motivos kierke-
gaardianos que se pode dizer que, refazendo para trds o caminho do seu
pensamento, se poderia encontrar, certamente, Kierkegaard” (Pareyson,
2001, p. 27).

Pareyson cita aqui o intérprete italiano Pelligrini®, que percebe em
Kierkegaard uma espécie de filésofo da crise e, nesse sentido, ele é um
autor importante para as filosofias da crise do século XX, tais como o exis-
tencialismo, por exemplo. Curiosamente, Hannah Arendt, alguns anos
mais tarde, possui a mesma percepgao ao situar o pensador dinamarqués
ao lado da chamada filosofia da vida e da existéncia’. Entretanto, para além
disso, ao se deparar com os textos de Del Noce, o filosofo de Torino nos
aponta um outro lago bastante significativo: a proximidade de algumas
teses kiekegaardianas com outras teses do século XIX como, por exemplo,
as teses marxistas®. Ambas carregam em comum o fato de serem reacdes
a Hegel e se estabelecem na condigdo de um pensamento p6s-hegeliano,
isto é, de ruptura. Desse modo, Pareyson parece antecipar, em alguns
anos, o modelo do pensamento po6s-hegeliano tdao bem descrito por Karl

Lowith na sua obra De Hegel a Nietzsche®.

5 A. Pelligirini, Novecento tedesco, Milano, Principato, 1942, pp. 257-304.

7 Tal tese aparece claramente nos textos O que é filosofia da existéncia, O existencialismo francés e S. Kierkegaard,
contidos no seguinte volume:

Arendt, H. Compreender: formagdo, exilio e totalitarismo, Companhia das Letras, Sao Paulo, 2008.
8 A. Del Noce, Attualita della filosofia di Marx? In <<Costume> >, 1946, fasc. IL.

9 Karl Lowith serd um pensador muito bem acolhido na Itdlia, onde, inclusive, viveu por alguns anos, tendo ali
célebres participacoes e contatos com intelectuais como Benedetto Croce e Giovanni Gentile. Estudiosos como
Franceschelli e Donaggio, mostram ainda hoje, a vitalidade do seu pensamento em contexto italiano, onde também
recebeu inimeras traducdes e estudos.

Donaggio, E. Una sobria inquietudine - Karl Lowith e la filosofia, Einaudi, Milano, 2004.
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Curiosamente, Pareyson aproxima outro pensador pés-hegeliano de
Kierkegaard: Feuerbach. Tal atitude nédo é nova e nem parece impensada.
Afinal, se percebermos com atenc¢ao o proprio Kierkegaard aproxima-se,
notadamente na fase final de sua producao, seus escritos da obra feuerba-
chiana, enxergando no autor alemio nao somente um opositor, mas
percebe nele um importante aliado para a critica do verdadeiro significado
do cristianismo, isto é, a redescoberta do conceito de cristico (o verdadei-
ramente cristdo), enterrado por séculos de cristandade na Dinamarca e na
Europa. Em uma curiosa nota dos Diarios, Kierkegaard vé mais honesti-
dade na recusa ao cristianismo de Feuerbach do que na aceitagao dele que
tantos fazem de maneira impensada: “Feuerbach entendeu os requisitos,
mas ndo pode se forcar a se submeter a eles - portanto, prefere renunciar
a ser cristao” (Kierkegaard, 1978, p. 3232).

Ha anda outro aspecto que merece destaque em contexto italiano.
Franco Lombardi produziu dois trabalhos, a partir de uma leitura comum
aos dois pensadores, ja operando tal relagdo™. Por isso, o préprio Pareyson
ird retomar esse tema levantado em sua obra Esistenza e Persona, especi-
almente no primeiro capitulo, denominado Kierkegaard e Feuerbach como
duas possibilidades no contexto da dissolucéo do hegelianismo™.

O pensador italiano enxerga em Kierkegaard e Feuerbach autores cri-
ticos daquilo que ele denominou como filosofia absoluta e, assim, ambos
buscam, cada qual ao seu modo, uma espécie de retomada da filosofia ao
seu aspecto pratico, isto é, uma certa maneira de se reencontrar com a

realidade:

Franceschelli, O. Karl Léwith - la sfide della modernita tra Dio e nulla, Donzelli, Roma, 1997.

Lowith, K. De Hegel a Nietzsche a ruptura revoluciondria no pensamento do século XIX: Marx e Kierkegaard, UNESP,
Sao Paulo, 2014.

'° Lombardi, Franco. Kierkegaard, La Nuova Italia Editrice: Firenze, 1936.
. Ludovico Feuerbach, La Nuova Italia Editrice: Firenze, 1935.

" Pareyson, L. Esistenza e persona, Taylor, Torino, 1950.
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Para Kierkegaard e Feuerbach a autoconsciéncia da realidade deixa fora de si
a realidade, aquela realidade que néo se pode dissolver no pensamento, seja
essa a existéncia ou a natureza, e a autoconsciéncia da histdria deixa fora de si
a historia, aquela histéria que nédo se pode dissolver no passado, seja esse o
presente ou o futuro. E portanto necessario recuperar a realidade e reconquis-
tar o tempo: abrir o sistema a realidade e colocar o sistema no tempo; por o
problema da realidade e o problema do novo tempo que sucede a conclusao.
De onde as duas possibilidades tipicas de conceber a realidade e as duas ins-

tancias peremptorias no presente de fronte ao futuro (Pareyson, 2001, p.52).

No entender de Pareyson, “Kierkegaard desagrega e Feuerbach in-
verte a mediacdo hegeliana de infinito em finito” (Pareyson, 2001, p. 52).
O primeiro caso coloca a antropologia kierkegaardiana diante do infinito,
isto é, 0 homem diante de Deus. Feuerbach mantém a mesma perspectiva,
mas como bem percebe o pensador italiano, “suprime a negacao do finito
no infinito: o finito é ele mesmo o infinito” (Pareyson, 2001, p. 53). Igual-
mente a mediagdo hegeliana se transforma na interpretagio
kierkegaardiana: “a ligagdo consigo é a < <subjetividade>> e a <<interio-
ridade>>da <<existéncia>>, a ligacdo com o outro é a ligacdo com Deus,
a existéncia é ligacdo a si mesmo enquanto se relaciona a outro” (Pa-
reyson, 2001, p. 53).

Logo, Kierkegaard e Feuerbach, sdo as duas facetas da mesma moeda
na sua critica ao hegelianismo. Ainda mais: sdo, aos olhos de Pareyson,
componentes da sua dissolucio. Neles se espelha, de modo cabal, posicoes
que, talvez, sejam tipicas desse momento da historia do pensamento e,

nesse sentido, representam uma época:

Kierkegaard e Feuerbach tiveram portanto desenvolvido do hegelianismo duas
posicdes tipicas nele implicitas: o finito de frente ao infinito e o finito como

infinito; o homem diante de Deus e 0 homem-Deus; a subjetividade da verdade
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e a humanizagao de Deus; o teismo e o0 ateismo; o teandrismo e 0 humanismo

(Pareyson, 2001, p. 53).

Assim nao parece despropositado perceber que a critica do cristia-
nismo operada por Feuerbach é muito bem aproveitada por Kierkegaard
alguns anos depois. Se aos olhos do pensador aleméo a religido crista se
constitui numa imensa ilusao, aos olhos do pensador dinamarqués o cris-
tianismo, notadamente na sua faceta de cristandade, se constitui numa

espécie de paganismo batizado:

Para Kierkegaard o cristianismo, hoje, estd morto: é paganismo batizado, onde
se é cristdo e é loucura querer se tornar cristao. Esta é a conclusdo desse pa-
ganismo no qual termina a filosofia hegeliana da religido, pois conceber a
absolutidade do cristianismo como concluséo da histéria significa parar o cris-
tianismo no presente, fechar o Cristo no passado e negéa-lo na autoconsciéncia
da histéria. Dissociar a conciliagdo hegeliana significa decidir-se ente cristia-

nismo e paganismo (Pareyson, 2001, p. 53).

H4 aqui uma tese bastante forte na obra kierkegardiana que merece
ser explorada, visto que a percorre na sua integralidade: a critica feita pelo
pensador de Copenhague ao cristianismo enquanto paganismo batizado.
Pareyson a percebe com muita clareza e sabe que uma das recusas do autor
dinamarqués ao hegelianismo é exatamente por toma-lo como uma espé-
cie de paganismo moderno. Contudo, deve-se ter aqui cautela: a critica
mais severa ao paganismo nao é apenas uma apologética banal do cristia-
nismo, mas a compreensao de que ao se paganizar, o cristianismo volta
atras na marcha da prépria historia e parece nao mais se dar conta da sua
contribuigdo dentro do préprio processo do pensamento. Ainda pior: ele
ndo recupera o que havia de melhor no paganismo originario e perde o
que seria a melhor contribuigdo do cristianismo. Aqui, nesse tipo de con-

viccdo, se encontram novamente as teses de Kierkegaard e de Feuerbach.
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Logo, segundo a visdo de Pareyson, nos dois pensadores nédo ha mais es-
paco para um tipo de comodidade académica ou de neutralidade, pois “a
partir da dissolucdo do hegelianismo Kierkegaard e Feuerbach construi-
ram uma alternativa peremptoria: é necessario decidir-se a favor ou
contra o cristianismo” (Pareyson, 2001, p. 54).

E a partir dessa tensdo dialética entre tempo e eternidade, finito e
infinito, que talvez possamos melhor compreender a interpretacdo de Karl
Barth. Como pontuou Pareyson, o tedlogo suico estaria, junto com Karl
Jaspers e Heidegger, como um dos precursores do existencialismo alemao.
Nele se pode perceber exatamente a énfase kierkegaardiana dos limites do
homem, isto é, o apelo a um totalmente outro, tese extraida por sua vez
do cerne do cristianismo e bastante enfatizada, notadamente na sua matriz
mais protestante. Desse modo, o tedlogo suico configura-se como aquilo
que o pensador italiano denominou como uma espécie de programa anti-
hegeliano ou hegelianismo persistente. Tal programa ira marcar a histéria
do existencialismo e toda a filosofia alema do século XX.

2) Kierkegard e o existencialismo: observacées a partir do capitulo segundo
da segunda parte dos Studi sull ‘esistenzialismo

Nos Studi sull “esistenzialismo, Pareyson dedica todo o capitulo se-
gundo da parte segunda, especialmente voltada para a andlise do
existencialismo aleméo, ao pensador de Copenhague. Deste modo, fica evi-
denciado que, aos seus olhos, o dinamarqués Kierkegaard é, na verdade, o
inspirador, juntamente com Karl Barth, a quem dedicaré dois grandes ca-
pitulos na mesma parte, desse tipo de existencialismo. Dois outros
pensadores, como vimos, se somam ao elenco, a saber, Heidegger e Jas-
pers. Assim, Kierkegaard é um grande inspirador de todos eles. Cada um
em sua diferente perspectiva: “O te6logo, o fenomenoélogo, o psicologo se
encontram sob 0 mesmo terreno, e, de acordo com a origem e 0s motivos

escolhidos, preferidos e conduzidos, ddo origem a uma teologia dialética,
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a uma filosofia existencial e a uma filosofia existentiva” (Pareyson, 2001,
p. 60).

Embora o tépico seja voltado para a recepcao da obra kierkegaardi-
ana em contexto germanico, Pareyson ainda faz alguns apontamentos no
que concerne a recepcao do autor em contexto russo, citando Berdiaev e
Chestov, bem como faz pequena aluséo a recepcao francesa e cita autores
como De Rougemont e Louis Lavelle. Contudo, tal menc¢ao pode ser enten-
dida a partir de uma escolha. O pensador italiano escolhe o francés Jean
Wahl, autor de um importante - e a época muito atual - trabalho sobre
Kierkegaard."? como o principal expositor das teses kierkegaardianas e, as-
sim, o que se pode perceber do autor dinamarqués em Pareyson é
praticamente aquilo que Wahl desenvolveu em sua monumental obra. Ca-
beria aqui, entdo, uma primeira observagdo: no presente capitulo, as
mengoes a Kierkegaard - mas se poderia dizer também o mesmo de Hegel
- sdo feitas por via indireta, ou seja, praticamente inexistem os textos do
autor dinamarqués por ele mesmo. O que abunda é uma leitura muito
atenta e cuidadosa da obra de Wahl. E certo que Pareyson era um grande
erudito e havia lido com rigor tanto o autor dinamarqués como o alemao,
0 que aparecera mais precisamente em outras obras de sua autoria. Con-
tudo, o Kiekegaard de Pareyson aqui é, assumidamente, um Kierkegaard
exposto pelas lentes de Wahl.

O fato é tao claro que o segundo item deste capitulo abordara expli-
citamente o significado e a importancia do livro de Wahl. Numa imensa
nota de rodapé, mas que vale a pena ser aqui tomada na integra, a escolha

de Pareyson por Wahl fica clarissima e muito justificada:

Uma mengao especial merece a disposicao da extensissima matéria do livro:

no giro de quase 750 péaginas, temos uma série de quatorze capitulos sobre o

2 Wahl, J., Etudes kierkegaardiennes, Paris, Aubier, 1938.
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pensamento de Kierkegaard, resumidos, interpretados, fixados e concluidos
pelo capitulo critico que ja mencionamos. Segue um apéndice sobre Kierke-
gaard e a filosofia contemporanea, na qual, em trés capitulos, sdo examinadas
as relagdes entre o tedlogo dinamarqués por um lado e Heidegger e Jaspers
por outro. O que demonstra que Wahl pretende considerar Kierkegaard na
parte viva do seu pensamento e na problematica fecunda da sua filosofia: nao
unicamente como o tedlogo dinamarqués do século XIX, mas sobretudo como
o mestre ideal do existencialismo alemao, e por isso como um dos maiores
representantes da profunda tendéncia da filosofia contemporanea. Seguem,
sob a forma de anexos, amplas e selecionadissimas citagdes dos Didrios de
1834-39 e dos Didrios entre 1849-54, as quais, acrescenta uma se¢ao de notas
integrativas, constituem uma juncao de trés partes simetricamente dispostas,
enquanto o seu contetido ¢ dividido segundo a ordem dos capitulos. Fecha uma
ampla e simples nota bibliogréfica, 6tima, ainda que ndo tdo extensa como
aquela que Lombardi*3 colocou em seu livro sobre Kierkegaard.

E impossivel detalhar todo o contetido do livro, dada a riqueza dos temas de-
senvolvidos e a quantidade de pontos particulares aprofundados. Mas
precisamente esta riqueza nos oferece ampla possiblidade de escolha, e nessa
podemos discernir os motivos, seguir alguns mais do que outros, preferir, en-
tre outros, uma certa linha de pensamentos, dando-lhe maior destaque: em
suma, podemos estabelecer n6s mesmos a perspectiva que preferimos, a partir
do nosso angulo de visao pessoal, assim como o autor, depois da pesquisa ana-
litica e objetiva, procede, no capitulo central, a trazer conclusdes e colocar
problemas. Propomo-nos por isso, na nossa rapida viagem através do volume
de Wahl, seguir, mas sem esquecer o ponto de vista e a sintese conclusiva do
autor, uma série organica e continua dos motivos, que, partindo da revalori-
zagdo do singular operada pela polémica anti-hegeliana, acrescenta a
discussdo as relagoes entre a pessoa e Deus, entre o individuo e a situacao his-
torica, e finaliza na consideragdo destes problemas que sdo tratados e

resolvidos na filosofia da existéncia (Pareyson, 2001, p. 62, nota a).

Wahl, na condicdo de um grande conhecedor de Hegel e da sua he-

ranga, parece fornecer a Pareyson exatamente aquilo que era do seu

'3 Lombardi, F. Op. cit, 1936.
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interesse: uma compreensao da filosofia contemporanea por meio de Ki-
erkegaard em contexto amplo o que, nesse sentido, o aproxima ainda mais
dos temas centrais do existencialismo e da pessoa, interesses igualmente
perceptiveis na obra do fildsofo italiano. Hoje parece haver, entre os me-
lhores estudiosos de Kierkegaard', toda uma tradicdo interpretativa que
fundamenta uma relacio entre Hegel e Kierkegaard para além do que cos-
tumeiramente se pensou. Além disso, parece haver se estabelecido uma
leitura kierkegaardiana ndo apenas a partir de uma oposicao simpldria ou
banal a Hegel, mas, antes de mais nada, uma busca por compreender o
pensador dinamarqués como alguém que também parte de Hegel e, nesse
sentido, como um p6s-hegeliano tipico, tal como apontou a célebre tese de
Karl Lowith.

Logo, é nesse contexto que se pode compreender a aproximagao que
Pareyson opera aqui, notadamente com uma leitura meticulosa de Wahl,
aproximando Kierkegaard e o jovem Hegel: “No jovem Hegel e em Kierke-
gaard, encontramos a mesma rebelido contra os conceitos, a mesma
afirmacao por um lado do sentimento subjetivo, por outro do ser, ambos
irredutiveis ao conceito, e a concessdo que vé na religido uma fusdo do
pensamento subjetivo com o ser, fusdo que é sintese paradoxal” (Pareyson,
2001, p.64, apud). Contudo, aqui é que também se pode notar a diferenca
entre ambos pois, como salienta o pensador italiano: “Mas Hegel percebe
que as oposigoes sdo feitas para serem superadas, e superadas pelo proprio

homem, e ndo tardard a elaborar o conceito de sintese, enquanto

™4 Jon Stewart é atualmente um destes pensadores e segue uma tradicao consagrada por Niels Thulstrup, a despeito
de algumas divergéncias entre eles, o que se pode notar, inclusive, no titulo dos livros de Stewart, onde ha uma clara
alusdo a uma reconsideracao das relacdes entre Kierkegaard e Hegel, tal como proposta por Thulstrup. Tal tradicio
é igualmente bem percebida em contexto francés por Wahl e em contexto italiano por Pareyson e pelo ja citado
Lombardi, 0 que nos parece notavel e meritorio.

Stewart, J. Kierkegaard ’s relations to Hegel reconsidered, CUP, Cambridge, 2007.

. Idealism and Existentialism - Hegel and the Nineteenth - and Twentieth-Century European Philosophy,
Continuum, London, 2010.

Thulstrup, N. Kierkegaard ’s relations to Hegel, Princeton University Press, New Jersey.2007.
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Kierkegaard permanece, exasperando-o, ao conceito de paradoxo (Pa-
reyson, 2001, p. 64).

Pareyson observa ainda, na esteira de Wahl, que a costumeira critica
feita a Hegel por se julga-lo excessivamente intelectualistico, carece de
maior fundamentacdo em Kierkegaard. Assim acusa-lo de intelectualisi-
tico, de abstrato ou puramente légico consistiria numa incompreensao e,
segundo o intelectual italiano, "a dialética hegeliana quer ser concreta e
dindmica; e frequentemente Kierkegaard desconhece a riqueza da media-
¢ao reduzindo-a a um rigido sistema intelectualistico” (Pareyson, 2001, p.
65). Na esteira de tal critica vem ainda, no seu entender, a oposicdo entre
existéncia e pensamento. Obviamente trata-se aqui de uma questao meta-
fisica bastante complexa e com um histérico, inclusive, muito anterior ao
embate entre as teses hegelianas ou kierkegaardianas. Como bem aponta
Pareyson, “O principio do pensamento é tautolégico: ele é igual a si. E im-
possivel compreender o devir” (Pareyson, 2001, p. 65).

Aqui talvez se possa notar a mais severa critica kierkegaardiana. He-
gel quis introduzir a existéncia na légica. Porém, a légica é imobilidade e a
existéncia é movimento. Assim, Pareyson mostra um importante aspecto
da existéncia na contribuigao de Kierkegaard, indo além de uma oposigao
banal: “A existéncia se subtrai a tautologia do pensamento, porque existir
é ex-sistere, ser fora, dis-seminacdo, dis-tancia, des-continuidade, trans-
cendéncia. Quem pensa a si mesmo destrdi a prépria existéncia, que nao
pode sendo ser” (Pareyson, 2001, p. 65). Por isso, sem conseguir uma con-
clusdo cabal, o pensador italiano percebe em Hegel alguns temas
kierkegaardianos nao respondidos integralmente na totalidade de um sis-

tema:

Em suma, diante a uma simile concessdo de migalhas metafisicas que o subje-
tivo, o inico, 0 momento, o salto, o dilema, o paradoxo, a existéncia, etc, o

sistema de Hegel ou é uma abstracdo objetiva ou esconde uma unidade
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paradoxal, destinada a dividir-se, porque o pensamento ndo resolve em si a

existéncia (Pareyson, 2001, p. 66).

Por isso, o existencialismo advogado por Pareyson pressupde um
bom conhecimento do idealismo alemao. E, no seu entender, os esforcos
de Kierkegaard - e do assim chamado existencialismo - s6 puderam che-
gar até onde chegaram, exatamente pelos pressupostos hegelianos: “Mas
Hegel tornou possivel a posicao do problema e o esforco de Kierkegaard é
o de encontrar, a partir do global, o particular” (Pareyson, 2001, p. 66).
Desse modo, o filésofo italiano pensa, seguindo Wahl, que Kierkegaard e
Hegel estdo mais préoximos do que se imagina e se questiona sobre “até
que ponto, isto é, a reagao kierkegaardiana vai contra Hegel, e nos pergun-
tamos se por ventura ambos os pensadores ndo terminam por coincidir
estranhamente na ideia de um elemento de negatividade, que, por um
lado, e que por outro lado, consideram inerente ao singular” (Pareyson,
2001, p. 66).

Em tal énfase sobre o existir, nos deparamos com um tema muito
central nas categorias kierkegaardianas, a saber, a angtstia. E certo que
tal tematica implica também num desafio ético e moral, pois comporta a
escolha e a sua possibilidade. Contudo, ele é também bastante ambiguo,
pois apresenta o debate entre finito e infinito pela 6tica teoldgica. Em ou-
tras palavras, “A existéncia é tensdo infinita entre pecado e fé, o existente
é simul justus et peccator” (Pareyson, 2001, p. 67). Aqui entra um ponto
nevralgico na tese kiekegaardiana, isto é, o pecado, enquanto queda ou
ruptura, tal como exposto pelo autor em Conceito de angtistia e em Miga-
lhas filoséficas, por exemplo. Tal conceito além de ser claramente judaico-
crista possui igualmente dois importantes recortes a serem percebidos em
Kierkegaard. O primeiro é claramente agostiniano e, nesse sentido, pode-

riamos mesmo pensar, com toda uma tradi¢do interpretativa que daria
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sustento a tal tese, numa forte relagao entre o pensamento de Agostinho e
de Kierkegaard, ou seja, se o dinamarqués nédo poderia ter sido, dentro do
contexto do idealismo e da filosofia do século XIX, uma espécie de Agosti-
nho redivivus®.

Ha dois outros aspectos importantes dessa relagao da subjetividade
kierkegaardiana com o tema da angustia. O primeiro aspecto é a heranca
grega, ou seja, o seu constante didlogo - que permaneceré por toda a sua
obra- com a filosofia grega, notadamente com a figura de Sécrates. Aspecto
que ja pode ser observado desde a reconstituicao da ironia em O Conceito
de ironia e mesmo na critica a cristandade em O Instante, obra que fica
inacabada em virtude da morte do filésofo. Outro aspecto que mereceria
destaque ¢ a relacdo nédo apenas de Kierkegaard com o cristianismo, mas
com a ideia protestante de cristianismo, ainda mais precisamente perce-
bendo, seu modelo é luterano, ou seja, Pareyson parece ter razdo ao
perceber que nele hé varios conceitos relacionados com esta questdo cen-
tral, tais como, pecado, escolha, liberdade, fé e angtstia. Aqui talvez resida
a diferenga mais cabal entre o projeto cléssico e pagao de filosofia - inici-
ado pelos gregos e que chega até Hegel no século XIX- e uma perspectiva
oriunda do cristianismo que agora se afirma, ainda que indiretamente, em
Kierkegaard.

Por isso, Pareyson afirma de modo peremptério que “existir é ser di-
ante de Deus, mas diante de Deus se é com a consciéncia do pecado”
(Pareyson, 2001, p. 67). Nesse singular aspecto, parece repetir-se uma du-

biedade que também ja se encontrava em Agostinho, a saber, se ha ou ndo

' Intimeros estudiosos fazem tal aproximagcao. Destacamos um dos mais meritorios dentre eles.

Barrett, L.C. Eros and Self-Emptying - the intersections of Augustine and Kierkegaard, Eerdmans, Grand Rapids,
2013.

Em nosso contexto brasileiro, destaca-se o trabalho de Quaglio.

Quaglio, H.A. Tempo, eternidade e verdade - o0s pressupostos agostinianos da ideia de paradoxo absoluto em
Kierkegaard, Libers Ars, Sao Paulo, 2019.
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a escolha livre. Nossa escolha est4, no fundo, condicionada pelo pecado,
como percebe o filosofo italiano: “A fé é uma relagdo com Deus, mas diante
de Deus néo se esta senao com a consciéncia do pecado” (Pareyson, 2001,
p- 67). Perceber que o pecado estd em toda a parte aguca a nossa angustia.
Assim, repetindo aqui com extrema propriedade um tema que sera muito
bem desenvolvido por Kierkegaard também em A Doenca Mortal, obra que
bem poderia se intitular “tratado do eu”, Pareyson nota que “o singular
que se aprofunda encontra e aprofunda o pecado” (Pareyson, 2001, p. 68).
Para além da discussdo metafisica entretanto, o filosofo italiano nos ad-
verte que “mas a nds interessa sobretudo a conexao que se estabelece entre
o pecado e a liberdade e a origem da moralidade, que Kierkegaard chama
segunda ética, do outro” (Pareyson, 2001, p. 68). Ou seja, exatamente aqui
se firma um tema capital na filosofia pareysoniana, que sempre almejou
discutir o conceito de pessoa e o tema do outro.

Na perspectiva kierkegaardiana somente no pecado é que se pode
perceber claramente a distingdo entre bem e mal, ou seja, aqui a conscién-
cia e 0 eu se tornam agudos. Assim, como notou Pareyson “ele nédo é a
passagem do bem ao mal, mas da inocéncia a moralidade” (Pareyson,
2001, p. 68). Tal traco é bastante explorado por Kierkegaard nao apenas
no Conceito de angustia, mas ainda mais na Doenca Mortal, onde ao tentar
definir pecado, o estabelece comparativamente com aquilo que seria o pe-
cado no modelo socrético ou pagao, ou seja, o que é apresentado aqui é, na
verdade, a tese agostianiana de que o pecado comporta um ato volitivo e
ndo meramente intelectual, como parece que julgava a tradicdo classica.

[gualmente merecerda destaque na interpretacio de Pareyson um
tema que Kierkegaard herda da tradicdo cristd, a saber, o tema do livre-
arbitrio e do servo-arbitrio. £ sempre bastante enfatizada a relacéo do au-
tor dinamarqués com os primérdios do existencialismo e seus eixos

tematicos, como a escolha e as possibilidades. Entretanto, o filésofo
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italiano nos aponta uma instigante dubiedade do autor de Copenhague em

relacdo a predestinagio:

Que o0 mesmo Kierkegaard, que critica o dogma da predestinagdo, que consi-
dera essencial ao cristianismo o conceito de livre-arbitrio, que vé na existéncia
a paixao da liberdade, traz, em seguida, importantes limitacoes a esta liber-
dade. A escolha ndo nos é unicamente concedida, mas imposta; a decisdo
moral consiste em tomar em si mesmo a prépria particularidade, no fazer da
necessidade liberdade e virtude, no repetir-se, no reduplicar-se, no reafirmar-
se. Estamos na teoria da repeticdo: a verdadeira liberdade consiste na livre

apropriacao dos dados (Pareyson, 2001, p. 68).

E certo que parece atuar aqui outro tema central do cristianismo ki-
erkegaardiano: a graca divina. Assim, repetindo a tese de Wahl, Pareyson
tenta congregar o livre-arbitrio com a graca divina: “Sou coagido contra o
meu querer, e ademais a graga nao aniquila o meu esfor¢o, O homem, di-
ante de Deus, é nada, menos que nada, e ainda a graca é, a0 mesmo tempo,
dom e ato” (Pareyson, 2001, p.69). A pergunta que imediatamente se co-
loca é como ficaria, nesse caso, a questdo da liberdade. Nao existe uma
saida facil para o dilema, mas uma possibilidade seria pensa-lo a partir da
perspectiva do instante, tal como Kierkegaard faz no Conceito de angustia
e tal como parece proceder Pareyson, seguindo a senda de Wahl. Com
efeito: “O instante da distingdo entre o bem e o mal, e isto é o instante da
culpa, implica o instante da graca, da eternidade, da redencéo e da salva-
¢ao. Assiste-se a uma inesperada e paradoxal inversdo: no pecado se revela
a liberdade, pela qual o singular, no instante, se coloca como sintese de
tempo e eternidade (Pareyson, 2001, p. 69). Aqui firma-se o significado
forte de angtistia como algo pelo qual se deve passar, o caminho estreito a
ser atravessado.

Wabhl aponta ainda em seu texto, e Pareyson aqui o acompanbha fiel-

mente em sua intepretacdo de Kierkegaard, a proximidade do pensador
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dinamarqués de duas figuras centrais do cristianismo, a saber, Pascal e
Lutero. Sobre o primeiro, percebemos, em geral, uma proximidade em va-
rios aspectos da leitura que ambos possuem do cristianismo. Contudo, a
énfase a ser feita aqui deveria, talvez, residir na diferenca entre eles, ou
seja, “servimo-nos geralmente dos seus Pensamentos, mas se descuida e
se esquece que Pascal era um asceta, que vestia o cilicio, etc... (Pareyson,
2001, p. 70, apud). Em outras palavras, o que se deveria ter em conta aqui
é 0 lado mistico do pensador francés e a clara percepcdo de que Kierke-
gaard nao tinha, pessoalmente, a mesma atitude. J4 a aproximagao entre
Kierkegaard e Lutero, parece filosoficamente e historicamente sedimen-
tada notadamente pela perspectiva protestante e seus temas correlatos
como pecado, graga, livre-arbitrio e etc. Pareyson faz mengdo, provavel-
mente pensando nas teses apresentadas pelo pensador dinamarqués em
As Obras do amor, sobre uma diferenca notavel entre Kierkegaard e Lu-
tero: a questdo das boas obras. Para o reformador protestante, a énfase
ocorre sempre na gracga divina imerecida pelos homens e, nesse sentido,
h& um afastamento de qualquer discurso sobre as obras como importantes
para a salvacdo dos homens o que, inclusive, o afastaria das teses centrais
da epistola de Tiago, que aponta sobre a necessidade dos cristdos produzi-
rem boas obras. Tal diferenca deu margem, em algumas interpretacoes,
para uma certa aproximacao entre as teses de Kierkegaard e a concepcao
catélica. Contudo, Pareyson, seguindo Wahl, é enfético na recusa da tese:
“Mas a partir da critica de Lutero e da polémica contra o luteranismo néao
é legitimo, como demonstra definitivamente Wahl, inferir a possibilidade
de uma conversao de Kierkegaard ao catolicismo, j& sustentada por alguns
criticos” (Pareyson, 2001, p. 70).

E instigante perceber que por detrés de dois vultos como Pascal e Lu-
tero, o que Pareyson aponta, na verdade, é a existéncia de dois homens

praticos do cristianismo. O primeiro era um filésofo e matemético, mas
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também um mistico e um devoto cristdo, o que lhe coloca na condigao de
um praticante e adepto do cristianismo. Ja Lutero, um monge agostiniano
de formacio e um religioso, também possui forte formacao intelectual e é
um professor, mas é igualmente um cristao em suas atitudes e praticas. Ja
Kierkegaard, tanto aos olhos de Pareyson como de Wahl, talvez nao tenha
exatamente a mesma condigio. E certo que nao podemos julgar seu grau
de adesao ao cristianismo, até mesmo pela dubiedade dos seus escritos e,
talvez, também por ser a sua estratégia comunicativa propensa a um dis-
curso recheado de ironias, pseudonimos e comunicacdes indiretas. Sua
defesa do paradoxo e seu elogio a temas cristaos por exceléncia nao fazem
necessariamente do pensador dinamarqués um cristdo devoto. Um dos
pontos centrais da sua filosofia, por exemplo, reside na tese do paradoxo.
Tal perspectiva flerta com o cristianismo, mas igualmente flerta com a fi-
losofia grega e se da no campo conceitual do idealismo, ou seja, trata-se de
uma resposta tipica de um poés-hegeliano. Assim, pensando em Temor e
tremor, Wahl é taxativo em dizer que “Kierkegaard apresenta a fé no pa-
radoxo mesmo porque nao é o cavaleiro da fé” (Pareyson, 2001, p. 70,
apud). Por isso, a discussdo proposta por Wahl e seguida por Pareyson, na
realidade parece dar margem para pensarmos se o campo conceitual da
filosofia kierkegaardiana reside na transcendéncia ou na imanéncia.

A partir daqui podemos perceber que Kierkegaard estd bem locali-
zado no cerne do debate hegeliano, mas acaba por escavar aquilo que Wahl
denominou como “dialética da existéncia”. Tal dialética é concebida como
relacdo com o outro e o choque entre transcendéncia e imanéncia também
aparecem claramente e é exatamente nesse sentido que se afirma a subje-
tividade kierkegaardiana. Alias, o filésofo italiano é bastante hébil em
perceber a dubiedade de tal conceito no pensador dinamarqués: “Kierke-
gaard dizia: a subjetividade é a verdade e também o erro (Pareyson, 2001,

p.77). No seu entender, o conceito de transcendéncia nos leva a dois
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intérpretes de Kiekegaard no século XX, a saber, Heideggger e Jaspers pois,
guardadas as devidas diferencas entre eles, “a existéncia é ligada ao ser
tanto por Jaspers quanto por Heidegger” (Pareyson, 2001, p.73).
Pareyson percebe em Jaspers, em Heidegger (e mesmo em Barth),
um grande mérito e esfor¢o na interpretacdo kierkegaardiana. Ainda mais
do que isso: no seu entender, eles tiveram a grande virtude de nio querer
simplesmente torna-lo abstrato: “Barth, Jaspers, Heidegger, sdo entre-
tanto espiritos cujo pensamento foi fecundado pelo pensamento de
Kierkegaard com muitas tentativas de conceitué-lo, sem tornar abstratas,
as experiéncias secretas de um individuo solitario” (Pareyson, 2001, p. 78).
Contudo, ao percebermos a interpretacdo pareysoniana de Kierkegaard,
notamos que a pergunta central da Existenzphilosophie permanece, ou
seja, é possivel uma filosofia da existéncia a partir do singular? Nos termos
do pensador italiano: “... se a filosofia da existéncia parte da reavaliacio do
singular, contém ela verdadeiramente os elementos para uma justificagao

filoséfica da pessoa?” (Pareyson, 2001, p.79).
Consideracgoes finais

Certamente a influéncia de Kierkegaard é imensa em toda a obra pa-
reysoniana e mereceria um estudo bastante aprofundado e, quica,
especifico. Contudo, exatamente por ser um autor (e um tema) que per-
correu toda a obra do pensador italiano, ele merece um recorte e uma
especificidade para sua melhor abordagem. Assim, propositalmente dei-
xamos de fora outros intmeros estudos de Pareyson sobre o pensador
dinamarqués como, por exemplo, a conhecida obra Kierkegaard e Pascal.

Nosso intuito aqui foi perceber, notadamente com uma analise a par-
tir dos Studi sullesistenzialismo, dois momentos centrais da presenga
kiekegaardiana nessa obra de Pareyson. O primeiro é notar, no assim cha-

mado panorama do existencialismo, a presenca e a inspiragdo do filésofo
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dinamarqués. O segundo teve o intuito de aprofundar, de modo mais filo-
s6fico e até mesmo sistematico, a relagdo de Kierkegaard com Hegel, com
o idealismo e com autores centrais do existencialismo como Karl Barth,
Karl Jaspers e Heidegger. Por isso, aprofundou-se uma discussdo mais me-
taffsica e ontolégica. Obviamente ndo adentramos nas obras de tais
autores, mas apenas seguimos os movimentos do texto de Pareyson no
intuito de apontar as questdes relevantes para tal debate e a interlocucéo.

A pergunta que, talvez, caiba fazer é por qual motivo escolhemos os
Studi sull esistenzialismo para nossa abordagem? Santucci apresenta, se-

gundo podemos avaliar, uma boa razdo:

Em 1943 saiam os Studi sull “esistenzialismo de um jovem autor, Luigi Pa-
reyson. O volume recolhia uma série de investigacdes sobre filésofos da
existéncia publicados nos anos precedentes e aqui parcialmente reelaborados:
mas além disso procurava, como foi dito na introducao inicial aos ensaios, for-
necer um juizo da nova problematica em relagio a cultura italiana (Santucci,

1959, p- 3).

Logo, uma obra da fase inicial do fildsofo teve um mérito: entrou para
os canones da filosofia italiana quando ainda ndo eram tao claras as dis-
cussdes acerca dos seus temas e autores em contexto local. Em outras
palavras, podemos atribuir a Pareyson um certo pioneirismo. Modica nos
chama a atencéo para Kierkegaard como um pensador da fase juvenil do

autor italiano:

Kierkegaard é tendencialmente considerado pela critica um autor juvenil de
Pareyson, ndo somente no sentido do registro pelo qual constitui uma das suas
primeiras leituras decisivas, mas sobretudo enquanto lhe foi permitido consi-
derar o existencialismo como chave da dissolucao do hegelianismo e, junto,
através do conceito de existéncia como coincidéncia entre auto-relacdo e he-
tero-relagao, lhe foi aberta a via para uma interpretagdo ontolégica do

existencialismo (Modica, 2000, p.11).
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A mesma percepcao serad igualmente notada por Tomatis:

Na primeira fase, aquela de um existencialismo personalistico - cujos textos
de referéncia sdo La filosofia dell esistenza e Carlo Jaspers (1940), Studi
sull “esistenzialismo (1943), Esistenza e Persona (1950)-, o problema de Pa-
reyson era aquele da efetiva assun¢do da exigéncia existencialistica, do
existencialismo segundo a sua origem kierkegaardiana, segundo a concepgdo
de Kierkegaard de existéncia como coincidéncia de auto-relagdo e hetero-rela-
¢do. A ideia de Kierkegaard é que eu consigo relacionar-me comigo,
compreender-me, unicamente enquanto me relaciono com o outro - e em par-
ticular com o absolutamente Outro que € a transcendéncia. Em Kierkegaard
as duas coisas coincidem paradoxalmente: temporalidade e eternidade coinci-
dem no paradoxo que é a singular existéncia, <<aquele singular>> (Tomatis,

1996, p. 124).

Desse modo, cabe ressaltar que o Kierkegaard de Pareyson que ele-
gemos para nosso trabalho foi aquele relacionado com a dita obra juvenil
do autor o que, obviamente, nao nos dispensa de salientar que tal inter-
pretacao sofreu inimeras alteragdes em outras obras e periodos da
producéo do intelectual italiano.

Como bem salientou Ciglia, o Pareyson juvenil - com seu apreco por
Kierkegaard - ajuda-nos a perceber os tragos onde serao construidas as
bases filosdficas de suas obras posteriores, bem como os seus interlocuto-

res principais:

O resultado fundamental, sobre o plano historiografico-hermenéutico, da
aproximagdo pareysoniana ao pensamento de Kierkegaard, cuja leitura apa-
rece intermediada como ja foi notado, através dos esquemas interpretativos
de J. Wahl, de Karl Jaspers e K. Barth, é constituido pela assungao do filosofo
dinamarqués ao posto de mestre ideal e de inspirador profundo de todas as
ramificacdes do existencialismo aleméao e também fala daquele russo e fran-

cés... Nesta perspectiva comega ja a delinear-se com uma certa clareza a
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tentativa de elaborar um primeiro esbogo do esquema interpretativo global do
existencialismo, fundado em toda uma série de relacdes especulativas entre a
meditacdo de Kierkegaard e aquela de Jaspers, de Heidegger e de Barth... (Ci-
glia, 1995, p. 39).

Kierkegaard sempre foi visto aos olhos de Pareyson ndo como um
pensador isolado ou meramente exético, mas antes como alguém que lhe
agucou o interesse filosofico pelo tema da alteridade desde o principio. Nao
é demais nos recordamos que o pensador italiano viveu plenamente a Ki-
erkegaard Renassaince, como bem nos recorda Tomatis: “Na Kierkegaard
Renassaince da primeira metade do século vinte as possibilidades manti-
das juntas pela vivacidade e complexidade do pensamento
kierkegaardiano tornam-se radicalizadas” (Tomatis, 1995, p. 26). Tal radi-
calidade é tipica do pensador de Copenhague, como salienta mais uma vez
0 mesmo autor: “Em Kierkegaard temos assim uma forma extrema de
cristianismo reproposto no 4pice da sua racionalizacdo. Na fé do pecador
singular estd presente paradoxalmente e incompreensivelmente Deus”
(Tomatis, 1995, p. 23).

Desse modo, julgamos que o Kierkegaard dos primeiros escritos de
Pareyson néo apenas ressurgird em suas preocupagdes com alteridade ou
com temas éticos e morais como se podera notar posteriormente, mas as
inquietacdes kierkegaardianas seguirdo na sua hermenéutica, nos seus
problemas estéticos e nas suas investiga¢des sobre idealismo, tais como se
apresentam em suas andlises sobre Fichte e Schelling. Por isso, cabe res-
saltar que sua obra final - Ontologia della liberta - é, na verdade, uma
certa recapitulacdo, por meio do problema do mal e do sofrimento - de
temas metafisicos e ontoldgicos presentes na histéria do préprio existen-
cialismo e nas reflexdes kierkegaardianas, que Pareyson conhecia tdo bem.
Valeria, qui¢4, um novo aprofundamento, para além do que esse artigo se

propds a apontar, sobre o Kierkegaard da fase final da obra pareysoniana.
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A origem crista do existencialismo do século XX:
uma investigacao a partir de Luigi Pareyson *

Consideracées introdutoérias

Quando pensamos nas origens cristas do existencialismo parece que,
quase inevitavelmente, também nos deparamos com a pergunta pelo fu-
turo da religidto. Em nosso contexto a pergunta se volta mais
especificamente ao futuro da religido crista. Talvez, notadamente no sé-
culo XX, a pergunta pelo sentido e, portanto, pelo futuro da religido foi
também formulada por boa parte do existencialismo seguindo a esteira
das criticas do século XIX. Entretanto, sob o nome de existencialismo se
abrigam muitas concepgdes diversificadas e, inclusive, opostas. Por isso,
urge fazer uma melhor separacio delas a fim de alcancar uma compreen-
sdo mais efetiva.

E verdade, no entanto, que o existencialismo - nas suas diversas ma-
tizes - é também herdeiro direto da dissolucdo do hegelianismo do século
XIX. Contudo, é igualmente verdade que, no meio dos tantos “existencia-
lismos”, nem todos deram a mesma resposta para as perguntas
formuladas.

Assim, o existencialismo do filésofo italiano Luigi Pareyson, que sera
0 objeto do nosso trabalho, parece se constituir exatamente como uma sig-
nificativa resposta do existencialismo cristao aos desafios do seu tempo.

Herdeiro da filosofia de Pascal, do paradoxo kierkegaardiano, do problema

* Trabalho originalmente publicado em: A Origem crista do existencialismo do século XX: uma investigacio a partir
de Luigi Pareyson. Sintese (Belo Horizonte. 1974), v. 47, p. 563-586, 2020. A presente versao apresenta pequenos
ajustes.
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daliberdade em Schelling e dos desafios do cristianismo expostos na aguda
literatura filoséfica de Dostoievski, o filsofo abarca, nos seus textos, as-
pectos muitos instigantes da filosofia contemporanea do século XX e das
humanidades.

Aqui devemos evitar um pensamento apressado que, talvez, tenderia
a enfatizar que se Pareyson é um filésofo “religioso” logo as questdes ja
estao respondidas de safda. Tal coisa seria simpléria demais e néo faria
justica aos desafios por ele postos. O primeiro ponto a se problematizar é
que Pareyson, na mesma senda de Kierkegaard e Heidegger, toma todo
“pensador religioso” em altissima conta, 0 que ja muda totalmente a inter-
pretacdo convencionalmente dada. Assim temas que na sua filosofia
aparecem tao bem desenvolvidos como a discussdo sobre os mitos, a her-
menéutica, o paradoxo, a escatologia, o livre-arbitrio, a
incompreensibilidade de Deus sao igualmente temas do universo do reli-
gioso e da teologia. O que muda é que o filésofo, evitando todo idealismo
ou racionalismo, dara novo significado a eles, o que nos parece profunda-
mente instigante e promissor.

O filésofo foi formado numa tradigido europeia existencialista e, no-
tadamente por influéncia do contexto italiano, conhecia bem os debates
entre o idealismo e o atualismo, tdo em voga no seu tempo. Conviveu
igualmente com os pensadores da fenomenologia e do espiritualismo filo-
sofico, movimentando-se em tal terreno, bem como no vasto mundo da
estética e da literatura, tal como a de Dostoeivski, por exemplo. Assim, ve-
remos, num primeiro momento, numa de suas primeiras exposi¢des, uma
compreensdo panoramica do existencialismo e a afirmacdo da origem
cristd das teses existencialistas. No segundo momento, adentraremos na
discussao acerca da liberdade humana num dos seus tltimos trabalhos e
aqui o foco serd a exposicio da sua ontologia da liberdade, tema muito

caro aos existencialistas do século XX.
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1) A origem crista da reflexao sobre a existéncia em Luigi Pareyson: uma
analise a partir do Studi sull ‘esistenzialismo

Luigi Pareyson possui uma leitura singular do existencialismo e, tal-
vez, a despeito de ter sido inicialmente defendida nos anos 30 e 40 do
século passado, merega ser revisitada. No seu entender, o existencialismo
é algo complexo, profundo, e ndo poderia - ou deveria - ser reduzido a
uma espécie de mero modismo filoséfico como, talvez, tenha sido enten-
dido notadamente na segunda metade do século XX em alguns contextos.
Por isso, 0 juizo do pensador chega até mesmo a ser muito severo com
Sartre neste quesito: “ ... é necessario todavia notar que Sartre conseguiu
aquela atencdo, ainda que nado benévola, que outros existencialistas nao
conseguiram despertar, talvez em virtude da sua atividade de escritor (Pa-
reyson, 2001, p. 35).

Hannah Arendt ndo toma tal coisa de modo tao radical e nem é tao
enfatica com a dita “vulgarizacdo” ou “popularizagdo”, mas vé nisso até

mesmo um mérito acerca do qual a filosofia poderia se beneficiar:

Uma palestra sobre filosofia provoca um tumulto, centenas se aglomerando
para entrar e milhares indo embora. Livros com problemas filoséficos que ndo
pregam doutrinas baratas e néo oferecem nenhuma panaceia - pelo contrario,
tao dificeis que requerem uma verdadeira reflexdo - vendem como romances

policiais (Arendt, 2008, p. 217).

A partir do mesmo Sartre, Pareyson igualmente mostra-se critico de
uma abordagem do existencialismo que, aos seus olhos, ndo parece fazer

justica ao melhor desta tradicdo:

... hoje o teatro de Sartre e dos seus colegas em arte surge sob 0 ambiguo nome
de teatro “existencialista”, e de existencialismo se fala a propdsito de roman-

cistas, de poetas, de criticos, tanto que é mesmo avangada a suspeita que o
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existencialismo seja uma filosofia que por forca da sua prépria natureza se

desenvolve em nao-filosofia (Pareyson, 2001, pp. 35-36).

Isso néo quer dizer, contudo, que Pareyson tomava Sartre como um
filésofo deficitario ou que tenha qualquer problema pessoal em construir
um diélogo filoséfico com a analise literéria'® e outras formas artisticas,
mas talvez, aponte sua critica para um determinado tipo de seguidores do
pensador e determinadas escolas. A fim de evitar tal coisa, Pareyson nos
seus Studi sull “esistenzialismo que é, na verdade, uma coletanea de en-
saios escritos em épocas diversas e posteriormente publicado em conjunto,
aponta para as fontes do existencialismo. No seu entender, elas seriam,
principalmente, trés: um existencialismo germanico, um existencialismo
francés e um existencialismo russo. Vejamos o que ele mesmo aponta

nessa espécie de panorama:

Com estes expedientes sera possivel distinguir no existencialismo trés corren-
tes: uma alemd, uma francesa e uma russa; néo se creia aqui tratar-se de uma
distingdo puramente exterior, pois quando se tem em mente que a corrente
alema se refere a Kierkegaard, que aquela russa apela conscientemente a Dos-
toievski, e que por tras da corrente francesa esta vivo e operante o pensamento
de Pascal, e quando se pensa nas diversas concep¢des que estes trés pensado-
res possuem da finitude, da fratura e da centralidade da existéncia humana,
se compreenderd facilmente quais pressupostos tedricos dividem e, juntos,
unem, os trés troncos principais do existencialismo (Pareyson, 2001, pp. 25-
26).

Tal tese é muito importante ndo apenas por tracar um panorama in-
telectual das origens do existencialismo, mas igualmente, por apontar um

pressuposto: os trés principais ramos do existencialismo. Pareyson ainda

16 Um 6timo exemplo nesse sentido é o livro de Pareyson sobre Dostoievski, dentre tantas outras mengdes a literatura
igualmente presentes em seus diversos livros e artigos.

Pareyson, L. Dostoievski: filosofia romance e experiéncia religiosa, Edusp, Sao Paulo, 2012.
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abordard um pouco do existencialismo na Italia e - em grau muito menor
- até mesmo na Espanha e nos paises de fala espanhola. Seu intuito é tra-
zer a reflexdo de alguns pensadores profundamente identificados com os
temas da religido cristd, notadamente um cristianismo tragico e agdnico
como, por exemplo, o espanhol Miguel de Unamuno.

Curiosamente, Pareyson nao esta sozinho na defesa de tal tipo de po-
sicdo mas, ao seu lado, figura, por exemplo, o portugués Eduardo
Lourenco, que, inclusive, interpreta o existencialismo como algo ambiguo

e teoldgico, como se pode perceber:

Na verdade, o existencialismo contemporaneo é atravessado por duas inten-
¢Oes contraditérias e insanaveis. Tal como surge em Heidegger, Jaspers ou
Sartre o existencialismo resulta da confluéncia de dois movimentos espiritu-
ais: a fenomenologia de Husserl e a filosofia da existéncia, ou antes a reflexao

teologica sobre a existéncia de Soren Kierkegaard (Lourenco, 2012, p. 163).

A mesma Hannah Arendt que, talvez, divirja de Pareyson no que
tange a popularizacdo da filosofia proporcionada pelo existencialismo
francés sartriano e de correntes correlatas, parece estar ao lado dele e de
Lourenco ao perceber a importancia de Kierkegaard e da reflexdo religiosa
no nascedouro do existencialismo e da prépria filosofia moderna. Por isso,
no seu texto O que é filosofia da existéncia lemos: “A filosofia da existéncia
moderna comega com Kierkegaard. Néao existe um tnico filésofo existen-
cial que nao se mostre influenciado por ele” (Arendt, 2008, p. 201).

Desse modo, a discussao acerca do existencialismo - e suas origens -
passa a um outro patamar. Em outras palavras, Pareyson compreende o
assim chamado existencialismo na rica chave da dissolugao do hegelia-
nismo o que, por sua vez, o aproxima de um pensador fundamental do seu
tempo: Karl Lowith. No momento em que filésofo se debruga sobre tais

teses ele - e boa parte do contexto intelectual italiano - se encontra sob
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forte influéncia de Lowith que, no seu exilio japonés na Universidade de
Sendai, escreveu um dos classicos da filosofia do século XX, a saber, a obra
De Hegel a Nietzsche”. Ali, o chamado problema dos p6s-hegelianos é visto
num imenso arco onde figuram iniimeros pensadores das mais variadas
matizes. Um elo comum a todos seria ndo apenas o obviamente cronolé-
gico, isto é, ambos estdo apds Hegel, mas a importante afirmacdo de que,
em diferentes graus, todos apresentam um pouco da tese explorada por
Pareyson da dissolucdo do hegelianismo. Assim, na percepcéo do autor ita-
liano, pensadores como Kierkegaard e Feuerbach, por exemplo, seriam
duas possibilidades ambiguas de pensamento na dissolucdo do hegelia-

nismo'®:

A ambiguidade fundamental de Kierkegard e Feuerbach em relagio ao exis-
tencialismo deriva do fato que eles tém desejado conseguir uma “assimilagdo
pratica” do pensamento hegeliano, o qual concebe a filosofia como autocons-
ciéncia da realidade e da histéria. Kierkegaard e Feuerbach percebem que a
Unica realizacio possivel de tal filosofia é o “professor”, e isto é o pensador
abstrato, que explica a realidade que ele dissolveu no pensamento, e o pensa-
dor conciliante, que justifica o presente no qual ele concluiu a histéria. Nasce
a critica da “filosofia absoluta” compreendida como “professor absoluto” (Pa-

reyson, 2001, p. 52).

Assim percebemos quao rica se demonstra a tese pareysoniana da
filosofia como assimilacdo prética e a critica a figura do professor como o
defensor do abstrato em filosofia. Aqui, quigé, cabe mais uma aproximagao

com a autora que compreendeu o existencialismo em um patamar téo

7 Lowith, K. De Hegel a Nietzsche, Unesp, Sao Paulo, 2014.

Curiosamente a mesma tese apontada por Lowith é defendida por Tillich, isto é, a filosofia existencial deve ser
entendida no escopo da dissolugao do hegelianismo, tal como aparece em seu ensaio Significado histérico da filosofia
existencial.

Tillich, P. Teologia da cultura, Fonte Editorial, Sdo Paulo, 2009.

8 Néo despropositadamente Tillich nos lembra que “Feuerbach e Kierkegaard preferiram o termo ‘paixdo’ para
descrever a atitude do pensador existencial” (Tillich, 2009, p. 137).
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importante quanto aquele tracado por Pareyson: a j& citada Hannah
Arendt, que claramente defendeu, em seus ensaios sobre o existencia-
lismo, tal concepcdo ao lado daquilo que ela denominou filosofia da vida
(Lebensphilosophie)*. Neste ponto particular, como vimos, a fildsofa pa-
rece ter sido menos dura com o chamado existencialismo cultural do que
foi Pareyson e ndo julgava impossivel compreendé-lo como uma forga que
levava reflexdes filosé6ficas para inimeras pessoas, muitas delas distantes
do costumeiro ambiente académico.

Jon Stewart chega a apontar que Kierkegaard, tomado sempre como
uma espécie de “pai do fundador do existencialismo”, possui uma relacao
forte com a Lebensphilosophie mencionada por Arendt e, inclusive, este
seria um dos motivos do seu apreco pela filosofia dos antigos em detri-
mento aos modernos: “Este Kierkegaard entendia filosofia como
Lebensphilosophie e, portanto, tem mais em comum com os antigos do que
com os filésofos modernos, o que é evidenciado por diversos caminhos”
(Stewart, 2010, p. 90).

Luigi Pareyson se encontra profundamente influenciado, quando es-
creveu seus trabalhos sobre o existencialismo, por um fil6sofo italiano que,
infelizmente, é menos conhecido entre nds. Trata-se de Franco Lombardi
que, nos anos 30 do século passado, escreveu duas excelentes obras. Uma
sobre Kierkegaard e outra sobre Feuerbach®. Nas duas abordagens com-
preende ambos os autores como produtos da dissolucdo do hegelianismo

0 que, como se pode perceber, foi claramente adotado por Pareyson em

19 Tal tese aparece claramente nos textos O que é filosofia da existéncia, O existencialismo francés e S. Kierkegaard,
contidos no seguinte volume:

Arendt, H. Compreender: formagdo, exilio e totalitarismo, Companhia das Letras, Sao Paulo, 2008.

Também Paul Tillich explora tal coisa como uma das modalidades da filosofia da existéncia no seu ensaio Significado
histérico da filosofia existencial:

Tillich, P. Teologia da cultura, Fonte Editorial, Sao Paulo, 2009.
*° Lombardi, Franco, Feuerbach, Nuova Italia, Firenze, 1935.

, Kierkegaard, Nuova Italia, Firenze, 1936.
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suas teses. Além disso, tanto Pareyson como Lombardi estdo em franco
didlogo com as teses do ja mencionado Karl Lowith. Alids, diga-se passa-
gem que Lowith é um pensador muito apreciado, traduzido e comentado
em contexto italiano até os dias atuais. Uma prova disso sdo, além das int-
meras tradugoes de suas obras, os comentarios de Orlando Franceschelli e
Enrico Donaggio®.

O existencialismo em Pareyson é claramente herdeiro da dissolucao
do hegelianismo. Tal heranga certamente ¢ muito ampla e legitima atual-
mente uma gama de inimeras concepgoes filoséficas. O que nos interessa
aqui perceber é que tal como o arco de Lowith, que é muito extenso para
abordar o que seria um pensador p6s-hegeliano, o arco de Pareyson nao é
menos extenso para que possamos compreender o que é um pensador
existencialista. Assim, o primeiro risco que se corre em tal tentativa de
definicao ja esta posto.

Entretanto, uma tese pareysoniana parece ressoar por toda a sua
obra: o existencialismo por ser fruto da dissolucio do hegelianismo apre-
senta uma ambiguidade também presente no préprio hegelianismo, isto é,
uma tipica heranca do idealismo, a saber, o problema da subjetividade que,
no idealismo, parece trazer além dos problemas tipicos que o idealismo
herda da modernidade e das discussoes metafisicas e ontolégicas, a per-
gunta por sua base tedrica que, a rigor, é originaria da heranca grega e do
cristianismo.

No enorme panorama tragado por Pareyson do idealismo alemao, ve-
mos que a sua base estd em Kierkegaard que, é claro, teria também
influenciado outros pensadores do existencialismo, inclusive, para além do
contexto germéanico. Contudo, como sabemos pela tradigdo filoséfica, o

pensador dinamarqués é considerado, para o bem e para o mal, uma

2! Franceschelli, O. Karl Lowith - le sfide della modernita tra Dio e nulla, Donzelli, Roma, 1997.

Donaggio, E. Una sobria inquietudine - Karl Lowith e la filosofia, Feltrinelli, Milano, 2004.
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espécie de “pai fundador” do existencialismo do século XX. Assim, um
ponto nos parece evidente: o existencialismo advém de uma matriz religi-
osa cristd como haviam pensado Pareyson e Lourenco, que, inclusive, aqui

percebe a filiacdo do existencialismo a Kierkegaard com imensa clareza:

N0 é por acaso que o seu iniciador é um te6logo. E pouco importante verificar
que muitas das formas actuais da filosofia da existéncia tém um carater ateista.
A sua motivagao oculta continua sendo de caracter religioso e quem nao puder
aceitar este modo de ver, com dificuldade poderéd aceder a uma exacta com-

preensao do existencialismo (Lourengo, 2012, p. 235).

Paul Tillich em seu texto Significado teoldgico do existencialismo e da
psicandlise pinta, com cores ainda mais fortes e vivas, a raiz teoldgica do

existencialismo e, inclusive, a coloca, supreendentemente, no século XIII:

A motivagdo bésica do existencialismo e da psicanélise surge contra o protesto
cada vez maior da filosofia da consciéncia na sociedade industrial moderna.
Esse conflito ja existia antes. Apareceu no século 13 no conhecido conflito entre
o primado do intelecto em Tomas de Aquino e o da vontade racional em Duns

Scotus. Os dois eram te6logos (Tillich, 2009, p. 163).

Desse modo, é aqui que a tese de Pareyson parece afirmar o seu po-
tencial polémico com o existencialismo ateu do século XX. Num texto
muito conhecido entre nés denominado O Existencialismo é um huma-
nismo, Sartre afirma categoricamente que todo auténtico existencialismo
deveria ser ateu, ainda que julgue que nao é o préprio ateismo a parte

principal daquilo que ele toma como um existencialismo humanista:

O existencialismo nao é tanto um ateismo no sentido em que se esforcaria por
demonstrar que Deus néo existe. Ele declara, mais exatamente: mesmo que
Deus existisse nada mudaria; eis nosso ponto de vista. Nao que acreditemos

que Deus exista, mas pensamos que o problema nao é o da sua existéncia; é
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preciso que o homem se reencontre e se convenga de que nada pode salva-lo
dele proprio, nem mesmo uma prova valida da existéncia de Deus. Nesse sen-
tido, o existencialismo é um otimismo, uma doutrina da agdo, e sd por ma-fé
é que os cristaos, confundindo o seu préprio desespero com o0 nosso, podem

chamar-nos de desesperados (Sartre, 1987, p. 22).

Parece-nos que Pareyson nao concordaria com tal tese, a0 menos nao
na sua integralidade, pois, para sua concepgao, a discussao sobre a exis-
téncia divina também néo seria o ponto central. Contudo, ele buscaria
compreendé-la em contexto ampliado como o fez, inclusive, dialogando
com a fenomenologia e com o tema do eu desde a sua heranga idealista.
Néao fortuitamente, os primeiros escritos de Pareyson sobre existencia-
lismo aparecem novamente reafirmados, agora em outra hermenéutica,
muito influenciada por Schelling®, notadamente no seu tltimo escrito de-
nominado Ontologia da liberdade®, sobre o qual trataremos no tépico
segundo do nosso artigo. Nesse sentido, Paul Tillich talvez razdo quando
percebeu ndo apenas em Kierkegaard, mas em Schelling, o percurso da

filosofia da existéncia entre os germanicos:

A maneira especial de se fazer filosofia chamada agora de Existenzphilosophie
ou “filosofia existencial” surgiu na Republica de Weimar como uma das prin-
cipais correntes alemas do pensamento contando entre seus lideres homens
como Heidegger e Jaspers. Mas sua histéria remonta h4, pelo menos, um sé-
culo, na década de 1840 quando suas principais ideias foram formuladas por

pensadores como Schelling, Kierkegaard e Marx...” (Tillich,2009, p. 123)

2> A enorme influéncia de Schelling é bem percebida no artigo de Paulo Afonso de Aratjo.

Aratjo, P.A. Filosofia e experiéncia religiosa em Luigi Pareyson, leitor de Schelling In Numen, Juiz de Fora, v. 7, . 2,
121-136: https://periodicos.ufjf.br/index.php/numen/article/view/21626 Acessado em 30.07.2020.

23 Pareyson, L. Ontologia da liberdade - o0 mal e o sofrimento, Loyola, Sao Paulo, 2017.

Utilizaremos a tradugao brasileira em nossa analise no segundo t6pico do presente artigo.
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Afirmar que o existencialismo possui um fundo religioso néo signi-
fica, obviamente, negar a possibilidade de um existencialismo ateu ou
agnostico. O proprio Pareyson afirma categoricamente que trés pensado-
res parecem centrais ao problema do existencialismo em contexto alemao.
O teblogo Karl Barth* e os filésofos Karl Jaspers e Martin Heidegger. Cu-
riosamente um vem do campo da teologia, outra do campo da psiquiatria
e outro da filosofia. Passemos agora ao problema da relagdo entre ser e
liberdade, aspecto central da reflexdo existencialista, através de uma lei-

tura de aspectos da Ontologia da Liberdade de Pareyson.
2) O tema da liberdade na Ontologia da Liberdade

A primeira parte da obra Ontologia da Liberdade é constituida por
quatro ligdes dadas por Pareyson em Napoli em 1988 e coletadas por Aldo
Magris e Francesco Tomatis. A primeira delas é sobre o tema liberdade e
situacdo, a segunda sobre liberdade e transcendéncia, a terceira sobre li-
berdade e negacao e a tltima sobre liberdade e dialética. Vejamos agora
alguns aspectos de cada uma delas.

Logo de saida, a primeira licio comega exatamente com o problema
da liberdade e o afirma como um problema central da filosofia moderna:
“O problema da liberdade é um problema central, diria caracteristico da
filosofia moderna, a comegar por Descartes, de fato, a filosofia moderna se
caracteriza desse modo porque pela primeira vez afronta verdadeiramente
o problema da liberdade (Pareyson, 2017, p. 27). O juizo parece, a princi-

pio, positivo, entretanto, segundo nosso autor, a filosofia moderna nao o

24 Pareyson é um leitor muito atento de Karl Barth e, curiosamente, a ele dedica, inclusive em ntimero de paginas, a
maior parte de suas reflexdes sobre o existencialismo germéanico em sua obra Studi sull “esistenzialismo. Um
excelente trabalho sobre tal relagdo foi escrito por Bellocci:

Belloci, A. Implicanza degli opposti, aporia dell “identico — Luigi Pareyson interprete di Karl Barth, Lithos, Roma,
2012.
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leva totalmente adiante e foi impedida de tal coisa por alguns obstaculos
tais como a visdo mecanicista e o racionalismo.

Pareyson chega aqui a citar tanto Espinosa como Hegel e o conceito
de libera necessitas, isto é, a necessidade livre. Trata-se de algo muito li-
gado ao conceito de necessidade, algo que deve ocorrer de modo necessario
e, assim, quica se estabelece o primeiro embate com a ideia de liberdade
ou algo voluntario. Tal questao nunca foi efetivamente resolvida e retorna
na chamada dissolugdo do hegelianismo, ou seja, com Kierkegaard e ou-
tros dos autores pos-hegelianos.

Cabe mencionar um intrigante aspecto biografico do autor que, a des-
peito da curiosidade pessoal, implica no seu fazer filoséfico e aponta
importantes pistas para a reconstrugdo das suas interlocucgdes e debates:
“E natural que eu, formado no existencialismo, considerasse como central
o problema da liberdade” (Pareyson, 2001, p.28). Apds tal afirmativa, ele
reconstréi um pouco de sua trajetéria filoséfica nos primeiros anos de es-
tudos e cita alguns de seus mestres em contexto italiano e também
algumas das possibilidades do seu pensar filos6fico que, proveniente da
heranca hegeliana - e da dissolugdo do hegelianismo- deparou-se com op-
¢Oes como Kierkegaard e Feuerbach, dentre outras.

Para além destes dois autores, uma outra opgao foi feita pelo filésofo:
estudar o conceito da liberdade em Fichte e igualmente em Schelling. A
escolha parece ter seus motivos. Se de um lado, como herdeiro dos pos-
hegelianos, Feuerbach e Kierkegaard representam a critica ou a dissolugéo
do hegelianismo, Fichte e Schelling mostram ao autor a possibilidade da
dissolucdo do sistema por quem havia ajudado a construi-lo: “Sé quem
havia participado da construcio da filosofia hegeliana podia colaborar para
dissolvé-la (Pareyson, 2017, pp. 28-29). Contudo, o ponto mais importante
aqui é exatamente que, no seu entender, ambos ajudavam na tentativa de

reconstruir uma filosofia da liberdade. Paul Tillich parece ter razdo
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quando, tal como Pareyson, escolhe Schelling como um autor central para
aqueles que se aventuram na chamada filosofia da existéncia e nisso nos
ajuda a melhor perceber também as escolhas do pensador italiano: “Eu,
pessoalmente, estava preparado de uma forma triplice para aceitar esta
filosofia. Em primeiro lugar, por ter um conhecimento do periodo final de
Schelling, em que ele tentou, em oposicao a filosofia do ser de Hegel, abrir
um caminho para a filosofia da existéncia” (Tillich, 2016, p. 66).

Aqui vale a pena estarmos atentos para o quao significativa - e filo-
soficamente rica- é a explicacdo do plano das quatro aulas segundo o

proprio Pareyson:

Para quem me segue, portanto, estas aulas serdo um contato ndo apenas co-
migo que sou pouca coisa, mas sobretudo com estes autores, sob a insignia de
uma filosofia da liberdade: Plotino, Pascal, Fichte, Kierkegaard, Schelling, o
existencialismo é todo um programa, tanto tedrico quanto histérico, pois é
toda uma nova historiografia filosofica que se desenha a partir desse ponto de
vista, e é toda uma nova problematica na qual os conceitos centrais sao exis-

téncia, pessoa, interpretacao e, sobretudo, liberdade (Pareyson, 2001, p. 29).

Assim, diante da relevancia do existencialismo e suas questdes filoso-
ficas, surge a pergunta sobre o que Pareyson toma por situagao, visto que
este serd o objeto da primeira li¢io. Sua definicdo parece ser a Max Schel-
ler, ou seja, o lugar do homem no cosmos é o ponto central, “ndo apenas
sua colocacdo histdrica, mas também sua colocagdo ontologica” (Pareyson,
2001, p.29).

O homem ¢é uma relagdo consigo mesmo e com o outro. Portanto,
temos aqui dois termos e, em ambos, a relagdo envolve o ser. A tese insti-

gante de Pareyson a ser explorada consiste exatamente numa recusa da

?5 As duas outras mencdes de autores feitas por Tillich sao Kierkegaard e Heidegger, mas nao as desenvolveremos
aqui.
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ontologia tradicional, que sempre parte inicialmente de uma discussao so-
bre o ser. Segundo o pensador, o fundamento é a liberdade e nao o ser.
Desse modo, o objetivo das ligdes fica patente: “Como veremos melhor na
sequéncia, o ser nao é fundamento, e por que isso? Porque, como veremos,
é liberdade. Aqui ha o repidio da metafisica Ontica, objetiva, especular, a
favor de uma ontologia critica, que fala do ser apenas indiretamente” (Pa-
reyson, 2017, p. 30).

No entender do pensador, o0 homem é relacdo, consciéncia real, tal
como se pode perceber nas reflexdes de Kierkegaard na Doenca Mortal e
nos escritos de Heidegger e de Gabriel Marcel. O jogo pareysoniano con-
siste, portanto, numa auto-relacdo (interna de cada homem consigo
mesmo) e numa hetero-relacio (externa e feita com um outro).

Se as coisas da liberdade parecem ocorrer no campo das escolhas,
resta, entdo, a pergunta: o que existe de necessario em nés? Quica pode-
mos elencar aqui caracteristicas genéticas, culturais, finitude e etc. Na
liberdade, vista como o dominio da escolha e do contingente, tudo pode
ser diferente do necessério. Contudo, de modo paradoxal, a liberdade tam-
bém possui condicionantes e, desse modo, as escolhas nao sdo absolutas
como se imagina.

Antes de mais nada, a liberdade ¢é atividade. A liberdade é dada, mas
¢é também consciéncia. Por isso, “ndo é possivel recebe-la sendo ja a exer-
citando” (Pareyson, 2017, p. 34). Em outras palavras, ha uma dialética da
liberdade. Ela é pensada e recebida, mas, ao mesmo tempo, é também
agdo. Curiosamente, “o ato de exercita-la nao é posterior ao ato de recebé-
la” (Pareyson, 2017, p. 34) e nisso consiste a sua riqueza. Em tal dialética
da liberdade, Pareyson aponta ainda aspectos de dom e de consenso. O
jogo liberdade contrastando com necessidade é ultrapassado na medida
em que, na interpretagdo do filésofo, 0 dom é “um dom de ‘mim’ a ‘mim’”

(Pareyson, 2017, p. 35).
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Desse modo, nao é interesse do pensador abordar o tema da liberdade
pura. Certamente trata-se de um tema complexo da histéria do pensa-
mento e que merece toda a atencio. Entretanto, o interesse reside em ir
do embate entre liberdade e necessidade tradicional para agora perceber
como ocorre o embate da liberdade com a prépria liberdade. Aqui reside a
complexa discussao entre liberdade e ser aos olhos de Pareyson.

A atividade humana é constituida por dois pontos centrais: fidelidade
ao ser e compromisso da liberdade. Em tal contexto, Pareyson apresenta
sua tese forte da exposicdo: a liberdade ilimitada, pois, no seu entender,
“ou a liberdade é ilimitada ou nao é” (Pareyson, 2017, p.37). A fim de de-
senvolver melhor tal tese seria preciso, antes de qualquer coisa, esclarecer
a possivel “confusdo” entre ser e liberdade, isto é, sincroniza-los. Por isso,
o fil6sofo tentara reinterpretar tanto o tema da liberdade pura (lendo cri-
ticamente a ontologia tradicional) e igualmente problematizara o tema das
escolhas e das contingéncias, como o faz uma postura mais ligada aos te-
mas classicos do existencialismo. Assim, o tema do abismo lhe parece tdo
fascinante: “A liberdade é um abismo, uma profundidade sem fim, e aqui
é preciso afirmar o principio da indivisibilidade da liberdade” (Pareyson,
2017, p.39). Escolhido tal caminho, o filésofo depara-se com o aspecto re-
ligioso da questdo e por isso necessitard construir, a partir da segunda
licdo, uma nova hermenéutica e novos significados para uma melhor in-
vestigacdo do tema da liberdade e do ser.

Em que consiste, entao, a nova hermenéutica do mito? Antes de che-
gar desenvolver a pergunta propriamente dita, Pareyson dedica-se a um
breve comentario sobre mito e pretende percebé-lo como “uma experién-
cia existencial da realidade” (Pareyson, 2017, p. 41). Assim, parece que
temos um foco mais preciso do que discutir mito na sua amplitude como
histéria, realidade, narrativa e, em todos esses casos, como algo oposto ao

racional. Logo, o intuito é uma aproximagao existencial da religido,
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percebendo o quanto uma narrativa é, na verdade, diferente de uma men-
tira vista em stricto sensu.

Assim, seu objetivo ndo é trocar mythos por logos e ainda menos en-
trar em um tema que foi tdo caro a vérios autores p6s-hegelianos, a saber,
a discussdo sobre desmitologizacdo ou demitificagdo. No seu entender, o
mito ndo pode - e ndo deve ser traduzido em forma filoséfica- “pois a
transposicao filoséfica deformaria o mito” (Pareyson, 2017, p. 42). O mito
ndo explica ou define Deus, mas sua hermenéutica percebe em que implica
sua crenga. Logo, o interesse volta-se para aquilo que aponta a nova her-
menéutica. “A tarefa da hermenéutica do mito é esclarecer o sentido e
universalizar o mito” (Pareyson, 2017, p. 42). Em outras palavras, é pre-
ciso uma nova hermenéutica exatamente para lidar com o problema do
sentido. Este parece ser doravante o ponto central de tal posicionamento.
A universalizacdo s6 pode vir depois desse primeiro passo executado.

Surge, entdo, um debate entre pratica e experiéncia que, segundo o
filosofo, ja estava presente em Hegel e Schelling. O mito inevitavelmente
depara-se com um problema insolavel, que é igualmente insoltivel para a
filosofia desde os tempos mais remotos: o problema do mal, espécie de
“beco sem saida” para ambos. Pareyson parece ver aqui o didlogo com a
religido na chave de um didlogo com a experiéncia religiosa e, por isso,
precisa de uma nova hermenéutica para tanto, visto que nao se trata de
compreender a religido conceitualmente. A filosofia deve superar também
aqui o jogo de oposigao entre liberdade e necessidade e o problema da te-
odiceia para chegar a tal posicionamento. Alids, nesse sentido, Pareyson
nao nutre grandes esperancas sobre o que pode realizar a filosofia em tal
terreno: “Para o mal, a filosofia jamais ultrapassa, ou dificilmente ultra-
passara, o problema da teodiceia...” (Pareyson, 2017, p. 43).

A experiéncia religiosa coloca o tema da liberdade com vigor e maior

énfase que a filosofia. Por isso, Pareyson deseja colocar-se em tal ponto
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para o debate. Contudo, devemos aqui fazer um esclarecimento. O fil6sofo
nao toma experiéncia religiosa como algo estritamente da esfera privada
ou daquilo que convencionamos chamar de subjetivo. Ainda que ela en-
volva - ou possa envolver seres particulares - o que interessa é que, por
seu intermédio, pode-se perceber a liberdade como ato puro em Deus, isto
é, aquele que age para evitar a necessidade. Nisso reside, por exemplo, a
temaética do Génesis. Desse modo, cabe talvez recordar, notadamente nas
Ultimas linhas da primeira licdo, o que nos diz o filésofo sobre experiéncia

«

religiosa: “... porque a experiéncia religiosa (a consciéncia religiosa) faz

parte, em conjunto com a arte, com o pensamento originario...” (Pareyson,
2017, P. 40).

O homem ¢ responsével por seus atos, ainda que néo seja o autor da
sua proépria liberdade. A responsabilidade humana reside no ato e, em
Deus, ela é plena e, inclusive, pode ser arbitréria, se é que se pode aplicar
tal conceito a divindade sem cairmos no mesmo problema do racionalismo
da teodiceia. Assim, antes de examinar o problema da liberdade em Deus,
Pareyson julga mais apropriado perceber o tema da liberdade no homem.
“Gostaria de examinar a liberdade humana como inicio, como inicio puro,
como comego absoluto, para ter entdo o modo de definir de maneira mais
precisa a liberdade originaria em sua ilimitagdo e em sua absoluta e sobe-
rana arbitrariedade” (Pareyson, 2017, p. 45).

Para tanto, Pareyson toma a situa¢do como um evento, algo sobre o
qual ndo sabemos precisar exatamente o aparecimento e nem os desdo-
bramentos. Algo em si e para si. Algo que aparece e desaparece. Assim
seria a liberdade no seu entender: comegaria do nada. “A liberdade comeca
a partir do nada: o nada da liberdade. £ um puro inicio no vazio de tudo.
O ato de liberdade (um evento, um fato da liberdade) é um ato de escolha
ao qual nada preexiste” (Pareyson, 2017, p. 46). Curiosamente, a mesma

definicao de nada encontra-se, em modo muito semelhante, nas reflexdes
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de Kierkegaard no Conceito de angtstia, onde o nada nao alcanca preciséo

conceitual, a despeito de ser reconhecido como sentimento angustiante:

Neste estado hé paz e repouso, mas ao mesmo tempo ha algo de diferente que
nao é discérdia e luta; pois ndo h4 nada contra o que lutar. Mas o que ha,
entdo? Nada. Mas nada, que efeito tem? Faz nascer angustia. Este é o segredo
profundo da inocéncia, que ela a0 mesmo tempo é angustia. Sonhando o espi-
rito projeta a sua propria realidade efetiva, mas esta realidade nada é, mas este

nada a inocéncia vé continuamente fora dela (Kierkegaard, 2010, p. 45).

Talvez seja desnecessario pontuar o quanto tal conceito sera igual-
mente importante nas reflexdes da filosofia da existéncia, por exemplo, em
autores como Heidegger e Sartre, bem como no chamado niilismo nietzs-
chiano enquanto tradicdo filosdfica fundante e a partir do qual, juntamente
com as reflexdes de Dostoievski hoje fala-se em corrente niilista®®.

Com o intuito de melhor ilustrar o problema do nada, Pareyson faz
mencio ao conto de Isaac Bashevin Singer sobre o judeu que trai a esposa
com a cunhada. Assim, aquele homem devoto e pio de horas antes, agora
é 0 mesmo homem cheio de culpa e depravacdo: “Menos de duas horas
antes, Reb Mendel ainda era um judeu honesto, eminente; agora um de-
pravado, um traidor de Deus (Pareyson, 2017, p. 46 - Op. cit.). Desse
modo, a mudanga veloz da condi¢do de santo para pecador é o que nos
interessa observar. Ou seja, a liberdade é precedida pelo nada. No dizer de
Pareyson: “a liberdade nao é precedida sendo pela proépria liberdade” (Pa-
reyson, 2017, p. 46). O nada e o vazio, portanto, orbitam em torno a
liberdade.

Ha ainda uma outra caracteristica da liberdade: ela é irrevogavel.

Tempo e memoria merecem ser vistos com cuidado. O “antes” e “depois”

26 Importante referéncia para percebemos tal reflexao é o livro de Karl Lowith:

Lowith, K. Il Nichlismo europeo, Lateza, Roma, 1999.
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tornam-se fundamentais mas, a0 mesmo tempo, podem mudar veloz-
mente. Em outras palavras, um evento que poderia ter ocorrido antes,
talvez nao possa mais agora ocorrer. As condi¢des sao outras, ainda que os
personagens possam ser os mesmos. Curiosamente, tal relacgio com o
tempo e com a ideia de evento apresentada por Pareyson pode nos remeter
a uma importante observacao feita por Tillich acerca do tempo cronolégico

e do conceito de chronos, tal como pensado pelos gregos:

A extrema sensibilidade do espirito da lingua grega diferenciou chronos,
tempo formal, de kayros, ‘tempo certo’ ou momento pleno de riqueza de con-
tetdo e de significado. Nao foi por acidente que esta palavra veio a ser
empregada com frequéncia e for¢a quando a lingua grega se tornou o meio de
comunicacao do espirito dinamico do judaismo e do cristianismo primitivo, no

Novo Testamento (Tillich, 1992, p. 64).

Na percepcao de Pareyson a semelhanca entre o0 homem e Deus re-
side na liberdade: “Como o homem nao é sendo liberdade e nisso é a
imagem de Deus, de modo que Deus nao ¢ sendo liberdade, e absoluta-
mente livres e arbitrarios sdo todos os seus atos, mas precisamente seu ato
inicial de autocolocacdo” (Pareyson, 2017, p. 49 ). Aqui o fil6sofo explora
as passagens biblicas como acontecimentos e eventos e ndo como fatos
histéricos, como talvez o tenha feito a critica biblica dos séculos XIX e XX
e uma certa tentativa de harmonizagdo entre teologia e filosofia. Assim,
mesmo com a devida distingao, o filésofo italiano talvez pudesse compar-
tilhar o juizo do tedlogo Paul Tillich, quando este pensa num tipo de
aproximagdo entre filosofia e teologia muito mais significativa na esfera
existencial: “Para esclarecer, ndo é a filosofia que inclui a resposta teolégica
e a explica filosoficamente. Tal empresa seria idealismo, e, portanto, o

oposto da filosofia da existéncia. No entanto, a filosofia da existéncia faz a
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pergunta de uma maneira nova e radical, cuja resposta é dada na teologia
pela fé” (Tillich, 2016, p. 66).

Nesse sentido, a definicao do Deus do Antigo Testamento, que cate-
goricamente afirma “Eu sou o que sou” é uma rica tese a ser explorada.
Ela mora na fronteira com o indizivel, com aquilo que néo se pode definir.
Assim, Deus antes de Deus é abissal. Por isso, o préprio esfor¢o de Pa-
reyson parece limitado: “Acima de tudo isso que estou dizendo e estou para
dizer sdo s6 esforcos inadequadissimos para poder aludir, de algum modo,
ao inefavel, ao indizivel, porque estamos no apice das possibilidades mes-
mas da especulacdo” (Pareyson, 2017, p. 51).

Pareyson toma a presenca divina como o maior dos eventos: “E essa
irrupcdo de Deus na realidade, é uma vitéria sobre o nada (Pareyson, 2001,
p. 52). Assim, a questao da liberdade humana e liberdade divina é um falso
dilema para sua leitura, que parte do ponto de vista religioso: “Do ponto
de vista religioso, jamais podera ocorrer um contraste entre a liberdade
divina e a liberdade humana a néo ser por vontade da liberdade humana,
que se opde a Deus...” (Pareyson, 2017, p. 54).

Ele refuta ainda a tese da presciéncia divina no Génesis. No seu en-
tender o ato criador estd intrinsicamente relacionado com a prépria
liberdade. Por isso ele prefere nao dizer que Deus “prevé”, mas que Deus
“v&”, postando-se ao lado do homem e nao como observador cientifico: “A
efetiva escolha do homem néo é prevista, mas é vista. Nao tem nenhum
sentido o ‘pre’- : é vista quando o homem a faz, e, é vista em sua intempo-
ralidade. Ndo é pré-ciéncia, mas é ciéncia contemporanea, é ciéncia
intemporal; o saber divino é contemporaneo ao agir humano” (Pareyson,
2017, p. 55).

Do mesmo que a presciéncia nao existe do ponto de vista religioso, a
necessidade é uma ilusdo segundo o fildsofo. Por isso, a relagéo entre Deus

e homem é sempre um exercicio da liberdade que, ora parece esbarrar na
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presciéncia, ora parece tomar a liberdade como iluséria e enfatizar a ne-

cessidade. Contudo, o que parece mesmo importante é a propria liberdade.

Deus continua a correr o risco da liberdade humana, continua a demandar sua
colaboracdo, e para isso conta com a indivisibilidade dessa liberdade. E o ho-
mem continua a interromper-lhe o curso, ou para recuperar o nada inicial da
liberdade em sentido positivo, ou para ser também ele Deus; e aqui ou reali-
zando em si sua imagem divina ou rebelando-se para substituir Deus pela
propria liberdade. E nesse acontecimento o grande mistério da existéncia

como coincidéncia de autorrelacio e heterorrelacao (Pareyson, 2017, p.55).

Assim todas estas questdes parecem, no fundo, também nos remeter
ao problema da liberdade e da negacio, temas centrais para todo o exis-
tencialismo do século XX. Se aos olhos do filésofo, a liberdade possui um
inicio absoluto e, de igual modo, deve ser lida na chave de uma relagdo
com a transcendéncia, agora a liberdade afirma-se aqui como escolha, isto
¢, como ato da vontade humana. A escolha se d4 sempre entre opgoes dis-
poniveis e seria equivocado querer avancar para além disso ou, entdo,
idealizagdo infrutifera, que em nada resultaria.

A questdo central parece entdo ser a questao do ser e do nao ser; do
bem e mal. O ser livre é a escolha e se constitui na passagem do nao ser
para ser. A liberdade positiva e liberdade negativa aparecem aqui, por-
tanto, lado a lado. Até mesmo a negacao da liberdade é, na realidade,
constituida por um ato livre. O homem que, na famosa maxima de Sartre
estd “condenado a ser livre” ndo deixa de ter aqui o seu sentido. Por isso,
ndo querer ver é também uma posicao, um ato. No entender de Pareyson,
0 nao ser somado a Liberdade resulta no Nada e o nao ser somado a esco-
lha resulta no mal. Em outras palavras, a liberdade negativa é a primeira
fase da liberdade humana, ou seja, aquela que opta voluntariamente pelo

mal. J4 & liberdade positiva equivale a uma vitdria sobre o mal e, também
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por isso, sobre o nada. Logo, ela s6 pode ser plenamente alcancada em
Deus.

Vale aqui nos determos um pouco mais na explicacdo. Ha, na filosofia
de Pareyson, um conceito teol6gico por tras da liberdade negativa, isto é,
dessa escolha humana que sempre ocorre pelo mal, havendo nele também
pressupostos para tanto. De igual modo, hd um conceito teoldgico por tras
da liberdade positiva, isto é, desse Deus que escolhe sempre o bem e tam-
bém nele ha pressupostos para afirmar tal tese. Assim, surgem algumas
dutvidas: a) Deus poderia escolher o mal, visto que ele é bom?; b) O homem
poderia escolher o bem, visto que ele é mau? Aqui, tal coisa ja ndo parece
mais ser possivel. Kierkegaard fornece um 6timo exemplo disso nas Miga-
lhas filoséficas onde, ao discutir o tema do livre-arbitrio, isto é, do jogo
entre liberdade e ndo-liberdade, liberdade positiva e liberdade negativa, a
compara com um garoto numa loja onde podia comprar um brinquedo ou
um livro mas, ao eleger o brinquedo, ndo pode voltar no dia seguinte ar-

rependido e troca-lo pelo livro:

Se um menino tivesse recebido de presente uma pequena soma de dinheiro e
entdo com isso pudesse comprar, por exemplo, um bom livro ou um brin-
quedo, ja que as duas coisas teriam o mesmo prego, caso ele comprasse o
brinquedo, poderia ainda, com o mesmo dinheiro, comprar o livro? De ma-
neira nenhuma, pois ai o dinheiro ja teria sido gasto. Mas talvez ele pudesse
dirigir-se ao livreiro e perguntar-lhe se este néo ficaria com o seu brinquedo,
dando em troca o livro. Suponhamos que o livreiro respondesse: ‘Meu querido
menino, o teu brinquedo nao tem nenhum valor, é bem verdade que naquela
ocasido em tinhas o dinheiro tanto podias comprar o livro quanto o brinquedo;
mas com o teu brinquedo acontece algo singular; pois logo depois de com-

prado perde todo o seu valor (Kierkegaard, 1995, p. 36, nota 10)

H4 aqui ainda um aspecto singular a ser notado: no entender de fil6-

sofo italiano nédo existem, a rigor, duas liberdades, isto é, a negativa e a
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positiva. Trata-se, na realidade, de uma liberdade tinica com suas ambi-
guidades: “H4 liberdade positiva e negativa, mas de fato ndo sido duas
liberdades, mas uma s6, que pode ser positiva ou negativa. A liberdade é
Unica, mas daplice e ambigua...” (Pareyson, 2017, p. 60). A partir do foco
na duplicidade e na ambiguidade, alcanca-se o que ele denominou como
“pessimismo” ou “otimismo”, isto é, a liberdade negativa estaria relacio-
nada ao “pessimismo” e a liberdade positiva ao “otimismo”. Contudo,
deve-se aqui ter cautela, pois a resposta nao parece tao simples e imediata.
No seu entender, ambas “nédo sdo categorias ontolégicas, mas psicolégicas
e, portanto, inadequadas para dar uma representacao da realidade” (Pa-
reyson, 2017, p. 61). Assim, o que parece lhe interessar efetivamente é
entdo “o pensamento tragico, que ndo é nem otimista nem pessimista”
(Pareyson, 2017, p. 61). Ainda mais forte do que isso: “... porque é tragico
e angustiante que o homem nao possa fazer o bem a néo ser com o préprio
ato com o qual pode fazer o mal, e ndo possa chegar a alegria a ndo ser por
meio da dor, e que com frequéncia a virtude floresga sobre o vicio, e que a
alegria nado tenha outra sede que o sofrimento” (Pareyson, 2017, p. 62).
Salta aos olhos, do leitor interessado, o quanto tal conceito de tragico do
pensador italiano remonta nao apenas a heranca grega, mas também, as-
pectos centrais do cristianismo e se afirma em franco didlogo com as teses
do cristianismo kierkegaardiano e do pensador espanhol Miguel de Una-
muno no seu classico Do Sentimento tragico da vida®.

Partindo da classica discussao sobre o livre-arbitrio, que remonta cer-
tamente as teses agostinianas, o pensador italiano vai além de
simplesmente apontar que o homem escolhe 0 mal (negativamente) e
Deus escolhe o bem (positivamente). Na sua concepcao, “a escolha positiva

¢ ela mesma a escolha do bem e a escolha negativa é ela mesma a escolha

*7 Unamuno, M. Do Sentimento tragico da vida: nos homens e nos povos, Martins Fontes, Sao Paulo, 2019.
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do mal” (Pareyson, 2017, p. 62). Por isso, “o bem e 0 mal ndo preexistem
a escolha, estao depois da escolha, sdo o bem e o mal escolhidos, comegam
a ser depois da escolha como escolha positiva ou negativa, como bem ou
mal escolhidos” (Pareyson, 2017, p. 62). Investigando o espirito do Géne-
sis, Pareyson afirma: “No homem, a primeira escolha foi uma escolha
negativa; em Deus, a primeira escolha foi positiva” (Pareyson, 2017, pp.
62-63). Também Kiekegaard, no Conceito de angtistia, percebe que a es-
colha humana, no fundo, é uma escolha pelo nada (o que Pareyson chamou
de negativo), pois 0 homem ainda parece nao poder discernir o bem do
mal. Em tal contexto é que se percebe efetivamente a angtstia no entender

do pensador dinamarqués:

Neste estado hé paz e repouso, mas a0 mesmo tempo hé algo de diferente que
ndo é discordia e luta; pois ndo ha nada contra o que lutar. Mas o que ha,
entao? Nada. Mas nada, que efeito tem? Faz nascer angustia. Este é o segredo
profundo da inocéncia, que ela a0 mesmo tempo é angustia. Sonhado, o espi-
rito projeta a sua prépria realidade efetiva, mas esta realidade nada é, mas este

nada a inocéncia vé continuamente fora dela (Kierkegaard, 2010, p. 45).

Contudo, devemos perceber uma coisa ainda mais pois, segundo o
pensador, a primeira escolha humana “néo é por si s6 irreversivel, mas se
repetird enquanto o homem nao estiver em condigdes de restaurar o fun-
cionamento da liberdade” (Pareyson, 2017, p. 63). Vejamos o quanto tal
tese enriquece a explicacdo do filésofo italiano pois, a partir desse mo-
mento, podemos falar sobre as consequéncias da liberdade do homem (e
de criacao divina). Desse modo: “Da parte de Deus a criagdo com tudo o
que dela segue, e da parte do homem, a queda com tudo o que dela segue”

(Pareyson, 2017, p. 63) .

28 0 tedlogo protestante Harvey Cox desenvolve em sua obra Que a serpente ndo decida por nés uma excelente
reflexdo a partir dos primeiros capitulos do Génesis e, segundo sua tese principal ali exposta, o grande problema da
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Entretanto ainda parece que as questdes centrais seguem em aberto.
“E se Deus tivesse escolhido o mal? E o se o homem tivesse escolhido o
bem? ” (Pareyson, 2017, p. 63). O problema central do pensador italiano
é, na verdade, uma questdo milenar: o livre-arbitrio que, talvez, precise
aqui ser contemplado numa espécie de arco capaz de abranger desde as
reflexdes de Santo Agostinho no século IV até as teses kierkegaardianas ja
no século XIX, o que, obviamente, seria um imenso desafio. Contudo, Pa-
reyson parece, na realidade, acreditar que a questdo é mal colocada. “Séao
problemas mal colocados, porque, de fato, tais possibilidades ndo aconte-
ceram e, assim, é indtil delongar-se em seu exame...” (Pareyson, 2017, p.
63). Alids, o fil6sofo descarta a hipétese de Deus poder optar pelo mal pois,
nesse caso, “ o Deus mal é a inexisténcia de Deus” (Pareyson, 2017, p. 64).
Por isso, de toda essa dialética, destaca-se a liberdade, que sempre convive

nesse misto de coisas:

De todo modo, de toda essa andlise que fiz até aqui, gostaria de demonstrar
isso: que a liberdade é ao mesmo tempo poder de se originar (e assim, inicio
absoluto), e escolha negativa ou positiva, e isso em absoluto, onde quer que
haja liberdade. Em todo ponto a liberdade é indivisivel, mesmo se diversa em
intensidade e em poténcia, e apresenta estas duas caracteristicas: jorra impe-
tuosamente e se divide de modo duplice. Em todo ponto a liberdade € inicio e

escolha (Pareyson, 2017, p. 64).

A afirmacdo de Deus é a derrota do nada e, desse modo, o mal equi-
vale a uma possibilidade, tal como o pecado no mundo foi possivel com
Adao, isto é, com ele entrou no mundo, como bem lembrou Kierkegaard
no Conceito de angtstia, nao o pecado “nimero um” do género humano,

mas a pecabilidade, isto é, a possibilidade de pecar:

humanidade foi exatamente nao decidir, deixando a escolha para a astuciosa serpente. Quicé se poderia pensar nisso
como uma modalidade de “nao escolha” ou mesmo escolha negativa.

Cox, H. Que a serpente ndo decida por nés, Civilizagao Brasileira, Rio de Janeiro, 1970.
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Com o primeiro pecado, entrou o pecado no mundo. Exatamente do mesmo
modo vale isso a respeito do primeiro pecado de qualquer homem posterior,
que com este pecado o pecado entra no mundo. Dizer, contudo, que néo existia
pecado antes do pecado de Addo, é uma reflexdo ndo apenas inteiramente ca-
sual e sem relevancia no que concerne ao pecado em si, como totalmente
destituida de significado e de direito de tornar maior o pecado de Adado ou

menor o primeiro pecado de qualquer outro ser humano (Kierkegaard, 2010,

p-33).

A outra ponta desta questao pode ser observada na tentativa de que-
rer negar Deus ou querer ser Deus, como bem percebem Nietzsche e
Dostoievski. Pareyson, parodiando o pensador alemdo, afirma: “Diz Ni-
etzsche que o homem nao pode reconhecer Deus sem querer sé-lo: a
expressdo é minha, mas o conceito nietzschiano é esse” (Pareyson, 2017,
p- 67). O mesmo ocorreria, na sua visao, com 0 romancista russo: “Assim
também em Dostoievski: 0 homem em seu orgulho, ndo pode querer ser
Deus; o homem n&o pode reconhecer Deus sem querer colocar-se no seu
lugar” (Pareyson, 2017, p. 67). Aqui reside o problema da revolta contra a
divindade tanto em Nietzsche como em Dostoievski.

Ao se deparar, na quarta licdo, com o problema da liberdade e da di-
alética, o filésofo afirma a originariedade da escolha que, segundo sua
visdo, é o problema capital de toda ontologia da liberdade. No seu enten-
der, afirmar que Deus existe é, na realidade, dizer “foi escolhido o bem”
(Pareyson, 2017, p. 71). Este Deus que é vence o mal e o nada. Portanto, o
bem foi escolhido.

Ha aqui o choque entre eternidade e histéria; transcendéncia e ima-
néncia. O conceito de queda (ou de pecado) para Pareyson é de suma
importancia e nao fortuitamente, como pudemos ver, dialoga com as teses
de Kierkegaard no Conceito de angustia. Assim, sua ontologia da liberdade

é, na realidade, tributaria das reflexdes kierkegaardianas. Inclusive,
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daquelas tao bem expostas nas Migalhas filoséficas, onde o autor dinamar-
qués tenta construir uma possivel dialética para explicar a situacdo do
homem no mundo pés-pecado e sua possivel saida com o auxilio de uma
divindade, talvez representada por algum tipo de Mestre Salvador: “O
mestre é entao o proprio Deus que, atuando como ocasido, leva o aprendiz
a lembrar-se de que é a ndo-verdade e que o é por sua prépria culpa. Mas
a este estado (o de ser a nao-verdade e de sé-lo por propria culpa), que
nome lhe podemos dar? Chamemo-lo de pecado (Kierkegaard, 1995, p.
35)-

H4, entdo, um problema de fundo: a crenca no final escatolégico. Se-
gundo a concepcdo de Pareyson o pecado humano acabou por cunhar a
divisdo temporal tal como a conhecemos: “Com a queda, o homem por
assim dizer, dividiu a eternidade, nela inseriu uma cunha que, por um viés,
levou para tras e, por outro, projetou para frente a vitéria sobre o mal,
prevendo-a ao mesmo tempo como um passado ou como um futuro e, no
meio disso tudo, o tempo humano, a histéria humana (Pareyson, 2017, p.
72). Assim, firma-se aqui a confianca no futuro.

No entender do filésofo italiano, o universo possui duas facetas: uma
temporal e uma eterna e, desse modo, ambas estdo sempre em dialogo. A
partir daqui ele almeja, de certo modo, explicar, na medida em que isso é
possivel, a dialética divina. Entretanto, como ja vimos, o pensador recusa
qualquer tipo de teodiceia ou explicacdo nos moldes daquilo que fizeram
os pensadores modernos. Seu intuito é abordar um pouco aquilo que ele
denominara como dialética temporal e a luta entre o bem e o mal em tal
contexto; entre positivo e negativo. Pareyson denominou isso como dialé-
tica diatica e inspira-se para tal tese no fildsofo francés Blaise Pascal que,
a despeito de situar-se na modernidade, ¢ um moderno deslocado do seu
tempo. Por isso, parece aqui fazer sentido quando o autor italiano opde

Pascal e Hegel: “Enquanto a dialética hegeliana é de carater conciliador, de
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acomodamento, pacificador, a pascaliana é anuladora, fustigante, inquie-
tante” (Pareyson, 2017, p. 76). Assim, se temos nos temas hegelianos a
superagao, que equivale a negacao da negacdo, temos em Pascal o para-
doxo que, ndo fortuitamente, serd de singular importancia também em
Kierkegaard e em Pareyson. Em outras palavras, afirma-se a possibilidade
de coexisténcia de opostos sem uma sintese. Nesse mesma esteira é que
podemos entender a critica feita pelo filsofo ao positivo em Hegel.

Desse modo, Hegel e a heranca moderna e iluminista sdo, em reali-
dade, herdeiros do modelo filoséfico grego e pagao, onde a énfase reside
na natureza. Assim, Pareyson aponta, tal como ja o fizeram Pascal e Kier-
kegaard, a diferenca entre o paganismo e o cristianismo e o quanto
compreender tal coisa parece importante para se perceber a linha de pen-
samento que se segue: “A diferenca do pagdao, que vé no sofrimento um
evento natural e um fato, para um cristdo é muito mais dificil suportar o
sofrimento - mesmo que pareca exatamente o contrario — porque ele vé
no sofrimento a pena do pecado e - portanto, a memdria do pecado do
qual ele é responsavel, e ndo a natureza ou o destino” (Pareyson, 2017, p.
78).

Talvez fique agora, entdo, mais claro como o cristianismo percebe o
sentido do sofrimento e também o fato de o mal e o sofrimento se consti-
tuirem na base dessa reflexdo ontoldgica do filésofo italiano. Assim,
Pareyson explora um tema central da tradicéo crista: o abandono de Cristo
na cruz naquele momento de descrenca e de profunda humanidade do
proprio Deus. Em outras palavras, ocorre aqui uma dialética da cruz. Cu-
riosamente, e pensando também em outras concep¢des religiosas, o
fildsofo compreende que o sofrimento possui uma ressignificacdo no cris-
tianismo. Por isso, é preciso uma nova hermenéutica para toma-lo nao
mais como masoquismo, inatividade ou mera passividade mas, ao contra-

rio, perceber que “o sofrimento torna-se dessa maneira o portador do
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segredo do ser” (Pareyson, 2017, p. 81). Aqui reside um fulcro existencial
da maior importancia para ele e para boa parte do existencialismo cristao.
A afirmacio existencial da vitéria sobre o mal. Em outras palavras: “Para
vencer o mal é preciso, acima de tudo, que ele seja identificado e separado,
observado e reconhecido, definido e devidamente condenado” (Pareyson,
2017, p. 81).

Desse modo, inspirado em Origenes e na sua tese da apocatéstese,
onde todas as coisas poderiam reencontrar a sua unidade em Deus e nele
encontrar a redencao e a salvacdo, Pareyson vé aqui o tinico modo possivel
de conciliar totalidade e liberdade. Por isso, sua aposta é numa filosofia da

escatologia:

Na escatologia nds podemos encontrar chaves decisivas para desenvolver e
resolver os imbroéglios, enredamentos de problemas humanos, lampejos ilu-
minantes, aquilo que mais contém sugestoes, pressentimentos, rumores para
o0 pensamento mais profundo. A escatologia é aquilo que contém o segredo da
filosofia e da teologia, e que mais tem a dizer sobre ambas; nesse sentido, é
aquilo que conjuga os dois extremos da filosofia: a fantasia e o pensamento

(Pareyson, 2017, p. 83).

Por isso, seguindo por essa senda das teses do cristianismo e em
franco didlogo com os temas pascalianos, kierkegaardianos e da filosofia
da escatologia, a conclusdo de Pareyson é, em realidade, inconclusa, visto
que de Deus pouco se pode falar ou definir. Assim, o filésofo é tentado a,
no meio de tantas especulagdes, ensaiar uma tese a0 modo mais sintético,
ainda que nao seja simpléria: “A existéncia de Deus significa trés coisas: o
homem ¢é pecador; o mundo tem um sentido; o mal acabard” (Pareyson,
2017, p. 87). Ao mesmo tempo, tal conviccdo é a base da afirmacio do

nosso ser, da nossa existéncia em sentido mais profundo.
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Consideragoes finais

Em sua obra Studi sull "esistenzialismo, mas especificamente num
capitulo intitulado Esistenzialismo 1939, o item 4 tem por titulo A existén-
cia como “insisténcia”: situacdo e ontologicidade. Desta data (1939) até
1988, momento em que foram ministradas as aulas de Pareyson sobre o
problema da liberdade - que deram origem a obra Ontologia da liberdade
- passaram-se quase 50 anos. Entretanto, de modo muito impressionante,
notamos que os temas perseguidos pelo filosofo no decorrer da sua car-
reira académica sao 0s mesmos.

Nao se trata aqui, evidentemente, de pensar que ele ndo tenha evolu-
ido intelectualmente e nem que lhe faltasse “criatividade” para buscar
outros temas. Alids, trata-se exatamente do contrario disso. Contudo, o
que merece destaque é que, em tal trajetéria, o que se pode observar é
cheio do mais rico significado: um pensador, formado na escola do exis-
tencialismo, como ele mesmo gostava de salientar, mostra-se como
alguém que durante toda a vida parece ter percorrido um inico objetivo:
compreender filosoficamente o tema da liberdade e da existéncia nas suas
diversas perspectivas.

Assim, o autor que inicia pelo existencialismo claramente tomado
como tal, passa pela estética, passa pela hermenéutica, dialoga com a fe-
nomenologia e com autores do porte de Kierkegaard, Pascal, Dostoievski,
Schelling, Fichte e, a partir de tais fecundas aproximacoes, constréi a si
mesmo e ao seu modo de pensar.

Quando observamos com cuidado vemos que, na verdade, Pareyson
“volta” ao seu tema de juventude. Mas aqui, talvez, caiba a reflexao: o que
dizemos efetivamente ao afirmar que ele “volta”? Talvez a percep¢do mais
adequada poderia dizer ha agora um novo olhar dentro do mesmo tema,
sempre tdo visto e tdo estudado. Quig4, como gostava de pensar Kierke-

gaard, haveria uma repeticdo ou reapropriagdo cheia de significado ou,
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talvez como Feuerbach, igualmente por ele admirado, a perseguicdo, no
melhor sentido dessa palavra, de um s6 tema que lhe foi tao caro durante
toda a sua existéncia como condi¢ao para a construgao de algo.

Tal coisa se constitui num exemplo, mas ndo para ser integralmente
copiado pois, na medida em que a filosofia é também vida, experiéncia, ela
serve para que, quando lemos um autor assim e com ele dialogamos efeti-
vamente, descubramos mais quem somos nés proprios. Talvez o mote
socratico do “conheca-te a ti mesmo” sera sempre o ponto de partida (e de

chegada) de toda a pesquisa filoséfica.



3

A Carta aos Romanos de Karl Barth: seus antecedentes
em Kierkegaard e sua influéncia na filosofia existencial
do século XX *

Introducao

A Carta aos Romanos, epistola atribuida ao apostolo Paulo é, talvez,
uma dessas fontes inspiradoras de grande reflexdo no cerne do cristia-
nismo e, inclusive, vai para além de suas fronteiras, alcancando um debate
que, posteriormente, interessa a esfera da ética e da politica. Desde os pri-
mordios do cristianismo tal epistola encontrard acolhida na obra dos
grandes te6logos da Igreja de todos os tempos e, desse modo, Leenhardt
parece possuir razdo em seu comentario acerca do grau de abrangéncia de

tal texto paulino:

Impossivel e inttil seria dar exaustiva bibliografia de trabalhos consagrados a
Epistola aos Romanos ou que a ela se referem em propor¢io dominante. In-
formagdes mais completas se encontrardo nas obras cuja consulta é, de
qualquer forma, indispensével para trabalho mais aprofundando... O século
XVI viu surgirem duas obras capitais, que tém exercido na histéria da Igreja a
funcéo primordial que a elas se reconhece: o comentario de Romanos de Lu-
tero (1515-1516) e os LOCI THEOLOGICI de Melanchthon (1521). Calvino, por
sua parte, comentou a Epistola aos Romanos com os demais livros do Novo

Testamento... (Leenhardt, 1969, p. 27).

* Trabalho originalmente publicado em: A Carta aos Romanos de Karl Barth: seus antecedentes em Kierkegaard e
sua influéncia na filosofia existencial do século XX. In: Lima, Fransmar Costa; Almeida, Jorge Miranda. (Org.).
Kierkegaard Compéndio volume 2. 12 ed. Sao Paulo: Liber Ars, 2019, V. 1, p. 55-70. A presente versao apresenta
pequenos ajustes.
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Cabe ainda recordar que a Biblia de Lutero obviamente contém a tra-
ducdo da propria epistola e essa teria sido marcante na sua discussdo
acerca da liberdade do cristdo e de suas escolhas, tema tdo central para o
pensamento luterano. Assim, David e Pat Alexander estao corretos ao per-
ceberem o grau de importancia da epistola aos Romanos em contexto

cristdo:

O influxo exercido por essa epistola tem sido enorme. Ela influenciou grandes
homens - Santo Agostinho, Lutero, Karl Barth...- e através deles tem modelado
a histéria da Igreja, assim como tem influido na vida de inimeros individuos
an6nimos, homens e mulheres simples que ao 1é-1a, acreditaram na sua men-

sagem e agiram em consequéncia (Alexander, 1985, p. 582).

A epistola aos Romanos data de 57 D.C. Nesse periodo, Paulo, a des-
peito de ser cidadao romano, ainda néo tinha ido a capital imperial e, na
verdade, s6 adentrara nela, alguns anos depois, na condicio de prisioneiro.
O cerne da epistola reside no debate central, tdo caro ao cristianismo dos
primeiros séculos, entre a nova fé (ainda em formac&o e muito diversa do
que a conhecemos hoje) e o paganismo.

A tematica da epistola é bastante significativa e por isso tornou-se
central para as reflexdes teolégicas da fé nascente. Nela Paulo posiciona-
se, de modo singular, entre judeus legalistas, cristaos advindos de diversas
partes e pagaos, em defesa da fé cristd e de um tema que serd bastante
caro a tradicao luterana, a saber, o contexto da subjetividade e o tema da
liberdade humana que, como se podera observar no futuro, serdo funda-
mentais para a modernidade.

A carta paulina possui uma estrutura de 16 capitulos e aqui ndo nos
caberia enumera-los ou analisd-los com as mintcias exegéticas apropria-
das, mas podemos destacar alguns importantes aspectos. A afirmacao da

fé do cristdo, por exemplo, salta aos olhos logo no primeiro capitulo (1:17)
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e ali Paulo textualmente afirma que “aquele que é justo viverd pela fé”.
Como sabemos pela tradicio, tal texto tera uma profunda ressonincia em
Lutero que, ao 1é-lo, percebe a ineficacia tanto do magistério eclesiastico
como da pratica das boas obras para a salvacdo dos homens e, nesse sen-
tido, se convence de que a salvacdo humana é dada por Deus mediante a
fé que, em hipdtese alguma, ela se constitui num mérito ou em algo que o
homem possa alcancar por seus esforcos.

Em igual sentido, a epistola faz mengdo a importante heranga de
Abrado (capitulo 4) para a fé nascente e ha aqui um curioso particular. O
patriarca de Israel sai agora da posi¢do apenas de pai dos judeus e alcanca
todos os integrantes dessa nova fé. Ou seja, Paulo universaliza sua figura,
dando-lhe além da ja conhecida posicao de patriarca da fé, o titulo de nosso
antecessor nela. Note-se que num contexto de cristianismo nascente, onde
uma parcela dele era oriunda do judaismo e outra composta de ndo judeus
que, em geral, eram discriminados e tomados como uma espécie de “dis-
cipulos de segunda mao”, o texto paulino mostra-se vigoroso, corajoso e
inovador.

O mesmo tema de articulacdo entre a antiga fé judaica e a nova fé
cristd pode ser igualmente observado no capitulo 5, onde ocorre uma apro-
ximagdo entre Addo e Cristo. Paulo discute ainda a antiga vida de um
cristdo e sua vida nova em Cristo. H& aqui uma analogia da nova humani-
dade que agora possui sua natureza transformada, tema cristio por
exceléncia. Por fim, a epistola abordara ainda o tema da eleicdo divina, a
liberdade e a responsabilidade do cristdo diante de suas escolhas. Desse
modo, tal como a definicéo de fé do comego da epistola, sera igualmente
provocativa a defini¢do de pecado dada pelo apdstolo: “Ora, tudo o que ndo
procede de uma conviccao de fé é pecado” (14:23). Ora, o que Paulo parece
tentar realizar é, de fato, construir um discurso teol6gico racional e apli-

cado ao cristianismo. Sua oposi¢ao ao paganismo possui sem ddvida um
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aspecto de condenagdo moral desse, mas vai além na medida em que tal
paganismo parece ser rejeitado na medida em que nao consegue mais ope-
rar racionalmente e por isso, como suspeita Jaeger, parece haver no
cristianismo nascente uma nova paideia, que constituira o Ocidente cristao
e, a0 mesmo tempo, se diferenciard da antiga paidéia grega e romana,
ainda que tenha se nutrido de alguns de seus aspectos.

Passemos, entdo, a uma avaliacdo de como o pensador dinamarqués
Kierkegaard influenciou decisivamente a leitura do te6logo protestante su-
ico Karl Barth na sua classica interpretacdo da Carta aos Romanos. O tema
da liberdade, da escolha, da possibilidade da fé, bem como o tema do que
significa ser ap6stolo ou seguidor do cristianismo é claramente percebido
nas obras de Kierkegaard e, obviamente, ele a toma de sua tradigdo crista

e protestante, tal como poderemos verificar.

1) A influéncia de Kierkegaard em Karl Barth: o caso da Carta aos Romanos

A cléssica Carta aos Romanos de Karl Barth foi publicada ainda em
1918, tal como atesta o seu primeiro prefacio. Contudo, em geral, é reco-
nhecida como sendo datada de 1922, momento da sua segunda versao.
Foram escritos seis prefacios para a obra, respectivamente em 1918, 1921,
1922, 1924, 1926, 1928.

O texto barthiano segue basicamente a mesma estrutura paulina, ou
seja, praticamente cada capitulo do teblogo corresponde a um capitulo do
apostolo na prépria epistola. Os temas retomados e interpretados pelo te6-
logo suico sao os mesmos temas paulinos, a saber, a justica humana, a
justica de Deus, a fé, a graga, a liberdade, o espirito e a Igreja. Cornelis van
der Kooi e Katja Tolstaja, atuais editores da versdo mais atualizada da

Carta aos Romanos de Barth, apontam em seu prefacio um aspecto

29 Jaeger, W. Cristianismo primitivo e paideia grega, Edicoes 70, Lisboa, 2002.



Marcio Gimenes de Paula | 75

singular da construgao teolégica do pensador suico, a saber, a confronta-

¢ao entre cristianismo e cultura:

Enquanto que no protestantismo cultural do século XIX cristianismo e cultura
ocidental ainda eram largamente identificados entre si e valores cristaos va-
liam como cimento e fermento da sociedade, Barth diferencia agora entre a
revelacdo e o cristianismo. Cristianismo é um fendmeno cultural, um somato-
rio de convicgdes e habitos que dao forma a existéncia humana e estrutura a
vida comunitaria. A revelagao de Deus, por seu turno, deve ser diferenciada
dessas expressoes culturais. A fé trata da confrontagdo com Deus como cate-
goria de uma ordem totalmente diferente. Deus é tematizado agora de forma
expressionista e rigorosamente paradoxal como algo chocantemente incom-
preensivel e desconhecido, que se aproxima perigosamente (van der Kooi;

Tolstaja in Barth, 2016, p. 7).

Aqui ja podemos perceber o quanto Barth esta sob a influéncia kier-
kegaardiana. O confronto entre cristianismo e cultura serd algo constante
em toda a obra do autor dinamarqués e pode ser especialmente destacado
nas obras Pds-Escrito as Migalhas Filoséficas, onde o pseudonimico Cli-
macus jocosamente se questiona se o cristianismo pode ser uma questao
de geografia e também na polémica final de O Instante, onde Kierkegaard
explicitamente declara que o cristianismo do Novo Testamento esta morto
e, desse modo, parece sintetizar as 95 teses de Lutero em apenas uma. Ja
o tema da revelacdo divina é igualmente perceptivel em intmeros de seus
escritos e destacariamos aqui dois deles que eram de conhecimento do te6-
logo suico: O Livro sobre Adler e Sobre a diferenca entre um génio e um
apéstolo. Ambos tratam do tema da revelacdo e da afirmacio da autori-
dade apostolica. No primeiro, por intermédio de um caso real ocorrido
com o pastor Adler, que afirmava haver recebido uma revelacdo divina,
que o impelia a abandonar seu oficio de professor de Logica e de pastor da

Igreja Luterana, Kierkegaard enxerga em tal episédio uma sétira tanto da
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Igreja como da especulagdo hegeliana, ambas marcadas pela confusao de
sua época entre cultura e cristianismo. Ja no segundo texto, que tal como
o primeiro pertence aos escritos péstumos do autor dinamarqués, Kierke-
gaard aponta que o télos de um apdstolo esta na transcendéncia (como no
caso de Paulo, por exemplo), enquanto o télos de um génio, tal como Platdo
ou Shakespeare, reside na imanéncia. As duas esferas ndo devem se mis-
turar e a autoridade de um apostolo nao advém, portanto, do seu brilho
como génio, mas do transcendente que o vocaciona e legitima a sua mis-
sdo. Como reconhece o préprio Barth, logo no primeiro capitulo da Carta
aos Romanos, citando diretamente Kierkegaard, “a vocacdo apostolica é
um fato paradoxal” (Barth, 2016, p. 71).

Cabe ressaltar ainda que Barth, como bem observam Cornelis van
der Kooi e Katja Tolstaja, fez o primeiro esbogo da obra em 1919, mas logo
o refez em 1922 (versdo oficialmente reconhecida) em virtude de haver
recebido diversas influéncias nesse periodo de leituras e interpretacoes:
“Barth enumera uma série de fatores que o levaram a efetuar uma revisao
fundamental: o estudo progressivo de Paulo; a leitura de Overbeck; uma
melhor inser¢ao no mundo das ideias de Platdo e Kant, gragas ao seu irméo
Heirich Barth e a influéncia de Kierkegaard e Dostoievski” (van der Kooi;
Tolstaja in Barth, 2016, p.8).

O tedlogo suico dispunha e lia o pensador dinamarqués nas edigoes
alemas de Gottsched, Pfleiderer e Schrempf (1909-1922, 12 volumes), pos-
suindo edicdes germanicas da época de Migalhas Filoséficas, Pés-Escrito
as Migalhas Filosdficas, O livro do Juiz (parte dos Didrios), Pratica do cris-
tianismo, Obras do amor®°. Desse modo, cabe apontar também alguns dos

limites da sua leitura e abordagem até mesmo em virtude das edi¢bes que

3° Maiores detalhes sobre as edicoes das quais Karl Barth dispunha podem ser observadas nas pp. 35 e 36 da edigao
brasileira da obra, isto é, na lista das abreviaturas. Informagdes ainda mais precisas podem ser colhidas no artigo de
Lee Barret, igualmente citado em nossa bibliografia final.
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possuia e tendo em vista que naquele momento ainda nao se dispunha de
edigdes mais criticas da obra kierkegaardiana em alemao, o que certa-
mente nao impediu o te6logo Barth de fazer um excelente uso dos recursos
que lhe eram disponiveis. Nesse sentido, o alerta de Barrett nos parece
fundamental: “Por causa de sua centralidade na primeira apropriacdo
positiva de Barth sobre Kierkegaard, as citacbes de Kierkegaard na Carta
aos Romanos devem ser exploradas com algum cuidado (Barrett, 2012, p.
26).

No seu prefacio a segunda edigdo, por exemplo, Barth aponta para a
diferenca qualitativa interminével entre tempo e eternidade, bem como a
diferenca absoluta entre Deus e o homem, tal como afirma Schwobel:
“Grande parte da retdrica expressionista de Romanos pretende enfatizar
a distingdo absoluta entre Deus e o mundo. O famoso apelo de Barth a
Kierkegaard no prefacio da segunda edi¢do” (Schwobel in Webster, 2000,
p.20). O mesmo apontamento é feito por Barrett: "A influéncia de
Kierkegaard é mais evidente na segunda edicdo da Carta aos Romanos de
Barth, tanto nos textos citados quanto nos temas articulados. Neste texto,

”

Barth ecoa a frase de Kierkegaard ‘a distin¢do qualitativa™ (Barrett, 2012,
p.8).

Percebemos aqui com, imensa clareza, uma leitura atenta dos temas
motivadores da reflexao kiekegaardiana em obras como Conceito de an-
gtistia e Migalhas filoséficas. Ja no seu capitulo primeiro da Carta aos
Romanos, surge claramente a palavra paradoxo, tomada aqui nao apenas
no seu sentido amplo tanto no campo da histéria da teologia como nas
discussdes légicas, mas diretamente da reflexao kierkegaardiana sendo,
inclusive, citado o nome do autor dinamarqués entre parénteses logo apos
o seu uso. Nesse mesmo capitulo, o pensador suico demonstra ainda co-

nhecer uma importante obra de Kierkegaard: Exercicio do cristianismo.

Ali, por intermédio, da reflexdo acerca da tematica Deus-homem, o te6logo
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recupera um tema crucial da tradicao teol6gica que é a encarnacao divina
e o aplica com uma linguajar muito kierkegaardiano, a saber, o incdgnito
e desconhecido, o Deus que ndo se captura apenas por um dado tipo de
razdo, é o Deus que convida os homens a viverem uma vida diferente.

Essa mesma reflexdo presente na leitura que Barth faz do Exercicio
do cristianismo é retomada no capitulo terceiro para enfatizar dois aspec-
tos singulares do cristianismo. O primeiro é que ele se constitui num
escandalo, isto é, numa quebra da lei e daquilo que era esperado por uma
religido tradicional. O segundo é que ele ndo pode ser comunicado de ma-
neira direta visto que nao se trata de um conhecimento objetivo e da esfera
cientifica. Desse modo, o cristianismo barthiano se afirma aqui como
muito paulino e kierkegaardiano. Com efeito, ele supera tanto o escindalo
- visto que supera a lei - como é uma espécie de loucura - visto que choca
a mentalidade légica dos gregos.

Curiosamente, nesse mesmo capitulo, inspirado também por uma re-
flexdo de O Conceito de angtistia, Barth toca num tema tdo caro a
Kierkegaard, deixando isso absolutamente explicito numa nota de rodapé:
o tema do instante, onde o cristianismo se afirma no tempo e onde eterni-
dade e o tempo se tocam, formando o instante.

No quarto capitulo, Barth toca numa obra kierkegaardiana que pa-
rece fundamental para todo o tedlogo, a saber, A Doenca mortal. Ali é
recuperado outro tema kierkegaardiano importante através de uma refle-
x40 no cerne do cristianismo: o tema do individuo, tdo caro a tradicdo
crista desde os primérdios e trabalhado magistralmente no tema da cons-
ciéncia em A Doenga mortal. Seguindo a sequéncia do texto paulino, o
pensador se depara com a paradigmatica figura de Abrado mas, de forma
muito instigante, ainda que a reflexdo kierkegaardiana esteja aqui clara-
mente presente ndo ha mencdo, a0 menos nesse momento, explicita da

obra Temor e tremor, onde a figura do patriarca é central. Uma hipétese
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para isso é que, talvez, o pensador suico tenha optado por uma exegese
mais enfatica do texto biblico e ndo tenha, a0 menos nesse momento, se
interessado por uma discussao psicolégica desenvolvida em Temor e tre-
mor.

Entretanto, nesse mesmo capitulo, Barth mostra um bom conheci-
mento ndo apenas dos textos kierkegaardianos, mas do contexto onde ele
se inseriu. Fle chega a citar até mesmo Martensen, célebre professor dina-
marqués e bispo de Copenhague no momento em que Kierkegaard critica
fortemente a Igreja e a cultura em O Instante. O teblogo chega a dizer,
numa nota de rodapé ao texto, que o sermao finebre de elogio ao antigo
bispo Mynster, proferido por Martensen, onde o falecido bispo é tomado
como uma “testemunha da verdade na carreira dos apdstolos” sera o es-
topim para a critica kierkegaardiana a ser desenvolvida no Instante pois,
aos olhos do dinamarqués, seria preciso esclarecer o que efetivamente se
diz quando nomeamos alguém como uma “testemunha da verdade na car-
reira dos apdstolos”.

Ao dissertar sobre o novo ser humano proposto na epistola aos Ro-
manos, Barth utiliza novamente Kierkegaard, dessa vez fazendo uso do seu
Pés-Escrito as Migalhas Filoséficas, onde o ato de crer é tomado como uma
espécie de paixdo infinita, fornecendo assim a tonalidade da reflexdo que
desenvolvera no seu quinto capitulo da Carta aos Romanos.

Ao tratar do tema da liberdade e do limite da religido no capitulo sé-
timo, Barth novamente mostra estar familiarizado com detalhes da
intepretacdo kierkegaardiana e de um amplo contexto cultural. Aqui,
numa nota de rodapé, ele aponta que a peca Brand do noruegués Ibsen
teria sido abertamente inspirada em Kierkegaard e que seu personagem
principal é, no fundo, uma figura kierkegaardiana em choque com seus
dilemas ético-morais. Nesse mesmo capitulo, o pensador disserta acerca

da “coragem dialética de Kierkegaard (Barth, 2016, p. 267), o que
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demonstra nova familiaridade, por exemplo, com o tema tdo desenvolvido
pelo pensador dinamarqués acerca da figura do pensador dialético. Por
isso, igualmente ndo parece fortuito que a tradicdo barthiana também sera
tomada por alguns como “teologia dialética”, o que parece muito signifi-
cativo.

H4, entretanto, no capitulo oitavo, uma menc¢do curiosa. Barth fala
acerca do “venenoso superpietismo de Kierkegaard” (Barth, 2016, p. 289).
Tal critica merece ser vista de modo cuidadoso e, a rigor, precisa ser in-
vestigada dentro do contexto do luteranismo dinamarqués. O pietismo nédo
deixa de ser uma espécie de romantismo aplicado ao luteranismo. Apés o
estabelecimento do protestantismo oficial, o luteranismo também viveu o
seu periodo escolastico, isto é, uma espécie de escolastica protestante.
Desse modo, o pietismo buscava um tipo de experiéncia intima e de pie-
dade individual, indo para além de uma explicacdo racional crista.
Contudo, um “superpietismo”, como o que Barth atribui a Kierkegaard,
pode também se constituir numa doenga e ndo mais num remédio, ou seja,
numa dose que ndo é mais benéfica, mas que, ao contrario, pode envene-
nar alguém justamente por ser desmedida.

Nesse mesmo capitulo hd uma outra mengao que merece ser desta-
cada: aquela onde Barth se refere a Espinosa e compreende como o
pensador foi importante na construgdo kierkegaardiana. Fle cita literal-
mente a expressio espinosana utilizada na Etica, a saber: sub specie
aeterni (Barth, 2016, p. 314). Aos seus olhos toda a discussdo paulina que
toca no tema de que o cristdo deve ser guiado pelo Espirito Santo implica
verdadeiramente num modo de aprender a olhar o mundo sob a perspec-
tiva da eternidade, fato mostrado por Espinosa e recuperado por
Kierkegaard.

Na parte intitulada por Barth de capitulos 12-15, h4 uma mengao ex-

tremamente interessante acerca da ideia de préximo em Kierkegaard, o
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que certamente interessa do ponto de vista teolgico, mas também inte-
ressa na discussdo ética. Aqui o tedlogo suico cita diretamente a obra
principal do pensador dinamarqués nesse quesito, a saber, As Obras do
amor. Diferentemente do modelo grego de amor de predilecio, Barth pre-
ocupa-se com o tema paulino da multiplicidade do grupo dos cristdos, isto
é, da variedade de pessoas que o compunham. O intuito do tedlogo é recu-
perar o tema do préximo como aquele que coloca a todos os homens em
igual condicdo diante de Deus. Em outras palavras, somos todos nés pro-
ximos daqueles que nos rodeiam e essa igualdade é garantida pelo amor
comum de Deus a todos e pelo imperativo “tu deves amar”, sem fazer qual-
quer diferenciacdo pessoal por qualquer motivo. O amor desse Deus é,
portanto, a nossa garantia e deve ser a nossa pratica.

Concluida tal etapa, onde buscamos separar pequenas por¢des da in-
fluéncia kierkegaardiana em Karl Barth, creio que agora estamos
preparados para observé-lo dentro do contexto do existencialismo euro-

peu do século XX.

2) A Carta aos Romanos no contexto do existencialismo do século XX

O momento de producéo da Carta aos Romanos de Karl Barth é um
tempo de crise, logo apds o contexto da Primeira Guerra Mundial. O fil6-
sofo italiano Luigi Pareyson, em sua classica obra Studi
sull “esistenzialismo, aponta o quanto a obra do te6logo suico é vital dentro
de tal contexto e o quanto ela foi produzida sob o signo da filosofia kierke-

gaardiana:

... toda a teologia de Barth é intimamente permeada pelo pensamento do
agudo e atormentado te6logo dinamarqués da primeira metade do século pas-
sado... Nessa primeira etapa da histéria do existencialismo se entende a
importancia para cada concepgao existencialistica da filosofia kierkegaardiana.

A especulagdo kierkegaardiana se calca sobretudo sobre o conceito de
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existéncia, que significa a exasperada singularidade do homem nu diante de
Deus... O pensamento kierkegaardiano, de fato, é o emblema da revalorizacao

existencialistica do singular (Pareyson, 2001, p.11).

Em outras palavras, Pareyson situa Kierkegaard como o elo primor-
dial da histéria do existencialismo do século XX. Sua recuperacdo do tema
do singular, tao caro a ele tanto por sua ligacdo com a filosofia antiga como
pelo cristianismo, possui sem ddvida um apelo também a tradigio protes-
tante, afinal o tema do individuo é por exceléncia um tema também
protestante. Nesse sentido, a Carta aos Romanos de Barth nao deixa de
flertar com isso ao colocar o singular diante de Deus como um dos proble-
mas existenciais da sua teologia.

H4 uma singular passagem de Hannah Arendt num texto intitulado
Seren Kierkegaard, que nos parece exemplar para demonstrar cabalmente
tal tese. Afirma a pensadora que, nos tempos modernos, onde a seculari-
zacdo e a desconfianca se instalam ndo é preciso apenas afirmar o
cristianismo, mas é preciso afirmé-lo quando todos o negam através de
teses e argumentos muito bem elaborados. Por isso, “ser radicalmente re-
ligioso em tal mundo significa estar sozinho ndo s6 no sentido em que a
pessoa se posta diante de Deus, mas também no sentido de que ninguém
mais se posta diante de Deus” (Arendt, 2008, p.76). Em outras palavras,
ndo parece mais haver comunidade crista, mas alguns individuos que
ainda buscam manter a integralidade da mensagem crista. Trata-se, por-
tanto, de uma luta existencial, aquilo que Miguel de Unamuno denominou
como A agonia do cristianismo?'.

Também o filésofo italiano Giacomo Marramao percebe com argucia
a denominada Kierkegaard Renaissance, isto é, como o influxo da obra ki-

erkegaardiana e dos seus temas foram centrais para toda uma filosofia

3' Unamuno, M. A Agonia do cristianismo, Cotovia, Lisboa, 1991.
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europeia do periodo. Tal filosofia também coloca em cheque um debate
acerca do tema da secularizagdo, por isso além do existencialista Jaspers,
surge ao lado dele o autor de Christentum und Kultur, o célebre Overbeck,
amigo pessoal de Nietzsche e pensador que influenciard diretamente A

Carta aos Romanos de Karl Barth:

Porém, ndo menos significativa - em termos da evolugdo do conceito de secu-
larizacdo - é a circunstancia de que a data de publicacdo péstuma de
Christentum und Kultur (1919) coincida justamente com o momento da “Ki-
erkegaard Renaissance”, representada por obras como Psychologie der
Weltanschauungen [Psicologia das concepg¢oes de mundo] de Karl Jaspers e o
Romerbrief [Epistola aos Romanos] de Karl Barth: uma ‘coincidéncia’ que ja
por si s6 pde a questdo da correlagdo tematica entre teologia negativa e incu-
bagdo teoldgica oitocentista da ‘rebelido a Hegel’. De fato, é no interior dessa
incubagdo que se manifestara a questao do individuo como paradoxo de uma
existéncia ‘desumanizada’ na época da completa mundanizagdo (Ver-
weltlichung): a fé, entendida no sentido de Kierkegaard, é aquele ‘paradoxo’

pelo qual o singular é superior ao geral (Marramao, 1997, p. 43).

Logo, Arendt parece ter razdao quando diz que “Kierkegaard foi o pri-
meiro pensador a viver num mundo muito semelhante ao nosso, isto é,
um mundo totalmente secularizado oriundo do Iluminismo” (Arendt,
2008, p. 75). Assim, fica bastante significativo pensarmos que Karl Barth,
leitor de Kierkegaard, se insere exatamente nesse contexto e, ao seu modo,
tenta articular resposta para algumas perguntas que ja existiam no tempo
do autor dinamarqués. Em outras palavras, como a teologia dialética do
século XX sobreviverd ao desafio da secularizagdo e conseguir articular
um discurso valido para os homens do seu tempo e sera fiel ao manda-
mento divino? Tal coisa sempre deve ser a preocupagao de um te6logo.

Cabe frisar que tal intercambio entre tedlogos e filésofos nunca foi

alheio a0 mundo germanico, ainda que, talvez, isso necessite de uma
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melhor explicagdo em outros contextos, onde hd uma separacdo mais ra-
dical entre filosofia e teologia, bem como entre Estado e religido. Ao
mesmo tempo isso ndo quer dizer que filosofia e teologia sejam uma
mesma coisa, mas como bem aponta Leo Strauss no seu texto A influéncia
miitua entre Teologia e Filosofia, apenas significa que o filosofo pode ser
aberto aos desafios da teologia e o tedlogo pode ser aberto aos desafios da

filosofia:

Quando tentamos retornar as raizes da civilizacdo ocidental, logo observamos
que a civilizagdo ocidental tem duas raizes que estdo em conflito uma com a
outra, a biblica e a filosofia grega, e isso para comegarmos com uma observa-
¢ao deveras desconcertante. Mesmo assim, essa compreensao também tem
algo reconfortante e tranquilizante. A vida mesma da civilizacio ocidental é a
vida entre dois c6digos, uma tensdo fundamental. Por isso, ndo h4 nenhuma
razdo intrinseca a propria civilizacdo ocidental, em sua constituicio funda-
mental, pela qual ela deve abdicar da vida. Mas esse pensamento
tranquilizador s6 se justifica se vivermos essa vida, isto é, se vivermos esse
conflito. Ninguém pode ser ao mesmo tempo filésofo e tedlogo, nem, alias,
uma terceira coisa que esteja além do conflito entre filosofia e teologia, ou uma
sintese de ambos. Mas cada um de nés pode e deve ser um dos dois, o filésofo
aberto ao desafio da teologia ou o tedlogo aberto ao desafio da filosofia

(Strauss, 2017, p. 249).

Nesse sentido, um excelente panorama do contexto intelectual da
época é igualmente fornecido por Karl Lowith que na sua obra Minha vida
na Alemanha antes e depois de 1933, aponta que sua geracio foi profunda-
mente influenciada pela leitura de duas obras capitais produzidas no
periodo: A decadéncia do Ocidente de Spengler (1918) e A Carta aos Roma-
nos de Karl Barth (1919). Apesar de coloca-la um ponto abaixo da obra de

Spengler, Lowith é profundamente elogioso com a obra do te6logo suico:
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Algo parecido, ainda que seu efeito fosse mais reduzido, significou a A Carta
aos Romanos de Karl Barth que apareceu no mesmo tempo. Também nessa
obra abundava a negacio do progresso, tirando conclusdes teoldgicas do co-
lapso da cultura. A desconfianca nas solugdes humanas fomentadas pela
guerra, conduziu Barth do socialismo cristdo a uma teologia radical que ne-
gava a partir de sua raiz qualquer ‘desenvolvimento’ do cristianismo. Os
escritos de Spengler e de Barth foram os livros que despertaram em nés maior

entusiasmo na época marcada pelo fim da Primeira Guerra Mundial (Léwith,

1992, pp-46-47).

No entender de Lowith, além do seu tributo intelectual, Barth era me-
recedor de um reconhecimento politico. Especialmente para ele, que havia
sido orientado por Heidegger, a posicao politica do tedlogo no contexto
europeu do periodo é algo a ser meritoriamente destacado. Por isso,
Lowith aponta a diferenga crucial entre a postura do discurso de Heidegger

aliado ao nazismo e o discurso de Barth como seu corajoso oponente:

Um més depois de que Heidegger prounciara seu discurso, K. Barth escreveu
seu manifesto teolégico (Theologische Existenz heute), no qual advogava con-
tra a assimilagdo ao poder do momento. Este escrito foi a tinica manifesta¢do
séria de uma oposicao intelectual aquela época desgarradora e ainda perma-

nece como tal (Lowith, 1992, p.57).

Alias, para além das posicoes politicas de Barth, talvez fosse insti-
gante observar o aspecto politico do pensamento paulino, notadamente
aquele que é exposto na epistola aos Romanos, aplicado a um tipo de re-
leitura contemporanea como a de Badiou que, por uma perspectiva
confessadamente ateista, parece ficar fascinado, notadamente quando
pensa no tema do amor, no quanto a proposta paulina se firma como re-
volucionéria na medida em que ela implica numa quebra da legalidade da
religido tradicional e flerta com um individuo novo e universalizado. Con-

tudo, Badiou é cauteloso, pois ndo pensa que o cristdo vive sem lei, mas
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numa espécie de “existéncia de uma lei trans-literal, de uma lei do espi-
rito” (Badiou, 2009, p. 101). Assim, se Cristo é o fim da lei (Rom 10,4) e 0
amor é a execucdo da lei (Rom 13, 10), Badiou parece ter razdo: “Sob a
condicdo da fé, da conviccdo declarada, o amor nomeia uma lei nio literal,
que da ao sujeito fiel sua consisténcia e efetua no mundo a verdade pos-
acontecimento” (Badiou, 2009, p. 102). Certamente tal pista merecia ser
seguida com mais vagar e detalhadamente, o que ndo nos sera possivel

executar aqui.
Conclusédo

O presente artigo se concentrou, tanto em virtude de sua delimitagdo
como da amplitude do proprio tema, em trés aspectos essenciais. Na in-
troducdo, almejou-se sem adentrar em nenhuma mindcia teolégica ou
exegética, fornecer um pouco do contexto de producao da epistola aos Ro-
manos e pontuar questdes que devem ser levadas em conta numa anélise
como a que empreendemos.

O segundo aspecto consistiu numa analise, também dentro dos limi-
tes possiveis e de alguns recortes previamente delimitados, acerca da
influéncia kierkegaardiana na Carta aos Romanos de Karl Barth. Para
tanto, nos concentramos em perceber aspectos do pensamento kierke-
gaardiano e a sua efetiva apropriagdo pelo tedlogo suico. O intuito foi
colocar dois autores importantes dos séculos XIX e XX em didlogo claro e
aberto, almejando ainda compreender os seus respectivos contextos, teses
e polémicas. Para tanto, algumas obras e conceitos kierkegaardianos fo-
ram elencados notadamente a partir de citacdes de Kierkegaard no préprio

texto de Barth. Afinal, como bem observou Barrett:

Kierkegaard certamente influenciou o desenvolvimento teoldgico de Barth,
particularmente durante o periodo inicial de Barth, informando a maneira

como ele conceituou questdes fundamentais e articulou grandes temas. No
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entanto, a extensdo e a natureza exata dessa influéncia sdo uma questio de
algum debate. Os tipos basicos de evidéncias relevantes para esta questao se
dividem em trés categorias: os proprios relatos de Barth sobre sua leitura das
obras de Kierkegaard, as citagdes diretas de Barth de Kierkegaard em sua
literatura e as reflexdes retrospectivas explicitas de Barth sobre a influéncia de
Kierkegaard sobre ele. Os dois primeiros tipos de evidéncia ajudam a
determinar quais partes de seu corpus eram familiares para Barth, um assunto
critico para entender a interpretacdo que Barth faz de Kierkegaard. Antes de
tentar entender o significado das apropriacdes de Barth e criticas de
Kierkegaard, primeiro devemos determinar o que Barth realmente sabia sobre
seus escritos e, portanto, qual impressdo de Kierkegaard Barth foi capaz de

formular (Barrett, 2012, p.7).

Por fim, o terceiro ponto do artigo se constitui numa anélise do con-
texto de surgimento do chamado existencialismo europeu do século XX,
notadamente aquele que se produziu em solo germanico. Aqui, por inter-
médio de autores como Pareyson, Arendt, Lowth, Strauss e Marramao,
tentou-se perceber um quadro significativo de tal movimento e da sua re-
lagdo com o tema da secularizagdo. O intuito principal foi perceber que a
obra de Barth é inspiradora direta do existencialismo a partir da assim
chamada teologia dialética e que, ao recuperar o tema do individuo, tdo
caro a tradicdo cristd e protestante, o tedlogo suico se insere junto com
Kierkegaard e outros importantes autores do periodo no cerne daquilo que
podemos tomar por existencialismo. Assim, acreditamos haver cumprido
um papel meramente aproximativo de grandes autores num contexto
muito instigante e que, certamente, merece aprofundamentos e estudos
detalhados.



4

Eduardo Lourenco como intérprete de Kierkegaard:
existencialismo, cristianismo e literatura *

Consideracées introdutoérias

Os textos de Eduardo Lourengo que pretendemos aqui examinar fo-
ram publicados na seguinte ordem e sequéncia: Ambiguidade do
existencialismo é, a rigor, um texto sem data clara de feitura, mas que foi
publicado em 1951 e republicado em 2003%. Ja o texto Situacado do existen-
cialismo, também n&o possui data clara de feitura, mas foi publicado em
19547

Soren Kierkegaard, espido de Deus (1813-1855). Repeticdo, outro dos
textos que pretendemos avaliar, foi publicado em 19673*. Ao passo que Ki-
erkegaard e Pessoa: as mascaras do absoluto e Kierkegaard e Pessoa ou a

comunicag¢do indirecta sdo ensaios que compde a coletinea de Eduardo

" Trabalho publicado originalmente em: Eduardo Lourenco como intérprete de Kierkegaard: existencialismo,
cristianismo e literatura. In: Oubifa,0; Perarnau, D; Paula, Marcio. (Org.). HETERODOXIAS Filosofia e literatura. 12
ed.Ribeirao: Editora Humus, 2021, V. 1, p. 79-99. A presente versao apresenta pequenos ajustes.

3> No apéndice do primeiro volume das Obras Completas de Eduardo Lourengo, surge a seguinte mencao:
“Ambiguidade do Existencialismo. Texto sem data. Publicado em Estudos. Revista de Cultura e Formagdo Catlica,
Orgao do Centro Académico de Democracia Crista, n° especial comemorativo dos cinquenta anos do C.A.D.C.,
Coimbra, Junho de 1951, pp.277-279 (ELF). Texto reimpresso em Estudos. Nova Série. Revista do Centro Académico
de Democracia Crista, n°1, Coimbra, 2003, pp.83-85.

Lourenco, E. Obras completas I - Heterodoxias, Calouste Gulbenkian, Lisboa, 2012, pp. 543-544.

33 Segue a mengao no mesmo apéndice do volume I: “Situagdo do Existencialismo. Texto sem data. Publicado em
duas partes em Revista Filosfica. Publicacao quadrimestral de estudos filoséficos e histdrico-cientificos dirigida por
Joaquim de Carvalho, n° 10, Coimbra, Atlantida, Maio de 1954, pp.62-70 e n° 12, Coimbra, Atlantida, Dezembro de
1954, pp.229-242.

Lourengo, E. Obras completas I - Heterodoxias, Calouste Gulbenkian, Lisboa, 2012, pp. 545.

34 Jgual mencao segue no mesmo apéndice: “Soren Kierkegaard, espido de Deus (1813-1855). Repetigdo. Texto
sem data. Na edi¢ao de 1967 aparece a seguinte dedicatoria: < <A Delfim Santos e José Martinho>> (p.77). Um excerto
deste texto, que sofreu entretanto ligeiras modificagdes , tinha sido previamente publicado com o titulo “Da Fé
segundo Soren Kierkegaard.A Margem de um Aniversario”, Suplemento de Cultura e Arte de O Comércio do Porto,
Porto, 10/1X/1963, p. 5.

Lourenco, E. Obras completas I - Heterodoxias, Calouste Gulbenkian, Lisboa, 2012, pp. 546.
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Lourenco sobre Fernando Pessoa, denominada Fernando Pessoa, rei da
nossa Baviera, tendo sido o primeiro fruto de uma conferéncia dada pelo
autor em Harvard em 1981 e o segundo é originario dos anos 50, mas re-
publicado em 1974 sob o titulo Pessoa revisitado.

O elo talvez mais significativo entre esses textos é que o primeiro e o
segundo estdo fortemente ligados entre si e as teses do primeiro texto,
que ¢é bastante mais curto, parecem estar contidas, em modo mais elabo-
rado na Situacdo do existencialismo. Ja os outros dois trabalhos, a saber,
Soren Kierkegaard, espido de Deus (1813-1855). Repeticao e Kierkegaard e
Pessoa: as mascaras do absoluto penso de algum modo, a despeito de te-
rem como tema central o pensador dinamarqués, o poeta portugués e a
relacdo entre ambos, possui estreito vinculo com as teses ja apontadas por
Lourengo nos dois primeiros trabalhos que aqui investigaremos. O vinculo
entre Kierkegaard e o existencialismo parece evidente, mas, talvez, de um
modo um pouco mais oculto, o autor também coloca nessa perspectiva o
significativo didlogo de Kierkegaard com Pessoa que, aparentemente, seria
um problema de estilo literario ou comunicativo. Contudo, o contexto se
mostra de forma bastante ampliada, o que torna muito instigante a inter-
pretacdo fornecida pelo intelectual portugués.

1) O existencialismo segundo Eduardo Lourenco: interpretacdes a partir de
Ambiguidade do existencialismo e Situacdo do existencialismo

No entender de Eduardo Lourenco o existencialismo possui uma
clara ambiguidade: ele é tanto doutrinal como histdrico. Tais coisas pode-
riam parecer, num primeiro exame, exatamente o oposto do que se
pensaria sobre ele. Assim, aos olhos do pensador portugués em Ambigui-
dade do existencialismo, o existencialismo possui, de saida, um problema
insanéavel e insoltvel. Além disso, ele é atravessado por duas vertentes que

mereciam atencio: a primeira delas seria a fenomenologia de Husserl e a
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segunda estaria mais especificamente calcada na filosofia da existéncia de
Kierkegaard.

O termo doutrinal, quanto aplicado ao existencialismo, pode nos re-
meter diretamente a Kierkegaard que, em boa parte de sua obra, parece
desacreditar de qualquer perspectiva relacionada com doutrina pois, no
seu entender, doutrina sempre remetia a um conjunto sistematizado de
crengas e pressupostos. Contudo, uma vez que a filosofia da existéncia al-
meja exatamente viver experiéncias e a propria existéncia nada pode lhe
parecer mais alheio. Ja o aspecto historico parece se situar exatamente na
oposicao kierkegaardiana ao hegelianismo do século XIX e sua énfase na
histéria. Com efeito, o existencialismo também parece recusar a histéria
por toma-la como algo distante dos individuos e sua respectiva subjetivi-
dade, julgando-a, portanto, mais préxima das coisas do coletivo e da
objetividade.

Entretanto, segundo o pensador portugués, o existencialismo tal
como o conhecemos néo consegue se livrar de tal ambiguidade e a carre-
gara consigo por todo sempre. Contra a tese mais conhecida que, em geral,
sustenta que o existencialismo é a somatéria da fenomenologia husserli-
ana com a filosofia existencial de Kiekegaard, Lourengo parece contrapor
a tal concepcdo o desafio da anti-filosofia do autor dinamarqués: “Em
suma, a meditacdo de Kierkegaard apresenta-se como anti-filosofia, se
compreendermos como filosofia aquilo que constitui o pathos eterno do
filosofar: tentar compreender, e compreender sem residuo a totalidade do
ser (Lourenco, 2012, p. 163).

A filosofia parece sempre ter tido, nessa interpretagdo de Lourenco,
uma intencdo ateista, isto é, um desejo de explicar o todo, de alcancar a
totalidade plena tal como j4 se podia observar em Descartes, em Hegel e
em boa parte da chamada modernidade filoséfica. Assim, a filosofia da

existéncia de Kierkegaard representaria um protesto contra tal posicao e,
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por isso, possui um nascedouro marcadamente cristao, fazendo clara opo-
sicao aquilo que se pode saber e aquilo que se pode viver, que pode ser
experimentado na existéncia. Logo, o autor dinamarqués parece seguir as
palavras do apdstolo Sdo Paulo: “... é com fé e ndo com os olhos que se
marcha nesse mundo. Tal é, na sua esséncia, a linha propriamente existen-
cialista do Existencialismo (Lourengo, 2012, p. 164).

No Pés-Escrito as Migalhas Filoséficas, Kierkegaard reapresenta a

mesma tese paulina agora palavras ainda mais contundentes:

Mas a defini¢do de verdade dada acima é uma parafrase da fé. Sem risco nao
ha fé. Fé é justamente a contradicio entre a paixdo infinita da interioridade e
a incerteza objetiva. Se posso aprender objetivamente Deus, entdo eu nao
creio; mas, justamente porque eu ndo posso fazé-lo, por isso tenho de crer; e
se quero manter-me na fé, tenho que constantemente cuidar de perseverar na
incerteza objetiva, de modo que, na incerteza objetiva, eu estou sobre "70.000

bragcas de agua’, e contudo creio (Kierkegaard, 2013, p. 215).

Em outras palavras, a tese de Lourenco é extremamente instigante
pois, ainda que se possa pensar em um existencialismo ateu ou agndstico,
o pensador o situa, nas suas origens, como um fendmeno claramente reli-
gioso e do ambito do cristianismo. O que certamente merecera maiores
aprofundamentos no seu texto mais detalhado Situacao do existencia-
lismo.

No polo oposto do existencialismo kierkegaardiano estariam situados
Heidegger e Sartre. Ambos, a despeito de terem sido influenciados pelo
autor dinamarqués, também o foram por outras fontes, especialmente
pela fenomenologia husserliana. Assim, e com muito bom humor, conclui
o pensador portugués: “Mas ha outra, totalmente oposta, cujo expoente é
Martin Heidegger e de que Sartre se fez, por assim dizer, o caixeiro-via-

jante” (Lourengo, 2012, p. 164). HA em Heidegger certamente um apreco
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por Kierkegaard, por seus temas - que serdao muito relidos segundo sua
interpretacéo - e pelo religioso. Contudo, aos olhos de Lourenco, também
ha em Heidegger algo que nos remete novamente ao idealismo hegeliano,
talvez por forca do préprio vinculo com a fenomenologia de Husserl.

J& no texto Situacdo do existencialismo, o pensador portugués apre-
senta uma curiosa relacio entre existencialismo e fato sociolégico, isto é,
ele busca compreender como o existencialismo foi tomado, notadamente
no contexto posterior a Primeira Guerra Mundial, como um tipo de fato
social. Desse modo, pode-se percebé-lo no horizonte da estética, da litera-
tura e da religido. Além disso, os seus temas principais sdo retomados e
acentuados como, por exemplo, o tema da autenticidade.

De modo similar, Hannah Arendt apresenta uma interpretacdo do
existencialismo como um fenémeno cultural do século XX. Assim, notada-
mente no contexto francés, “filésofos se tornam jornalistas, dramaturgos,
romancistas. Nao sao docentes universitarios, mas ‘boémios’ que moram
e vivem nos cafés” (Arendt, 2008, 217). Ao mesmo tempo, porém, tal re-
flexdo, que pode “vulgarizar” a filosofia e visto pela filésofa como uma
oportunidade.

Contudo, a despeito de Lourenco poder até concordar com a fil6sofa,
seu texto parece nos indicar que a filosofia da existéncia merece ir além da
andlise sociolégica. Deve ser dito, com muita justi¢a aqui, que Hannah
Arendt faz o mesmo em seus dois textos sobre o existencialismo: O exis-
tencialismo francés e O que é filosofia da existéncia. Fazendo-o ainda com
mais vigor no segundo texto. Aos olhos do pensador portugués, o pro-
blema real do existencialismo reside na metafisica. Assim, ao contrario do
talvez se possa imaginar, exatamente pelo fato do existencialismo ja pare-
cer algo muito cultural e assimilado ao pensamento contemporaneo,
convém fazer um esforgo interpretativo, tal como procede Lourenco, no

intuito de remontar as origens mais longinquas de tal fenémeno.
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O mesmo esfor¢o pode ser claramente percebido na obra Studi
sull “esistenzialismo do fil6sofo italiano Luigi Pareyson. Aqui, concordando
(e creio que antecipando) a tese de Lourenco, o pensador afirma categori-
camente as origens metafisicas de toda a discussdo existencialista, ou seja,
“se a existéncia é, fundamentalmente, relacdo com o ser, o existencialismo
é uma reinvindicacdo da metafisica... a exigéncia mais sentida do existen-
cialismo é aquela de fundar uma metafisica da existéncia (Pareyson,2001,
p-25).

Por isso, o autor portugués desacredita que exista efetivamente um
existencialismo e que este tenha certas modalidades como, por exemplo,
Kierkegaard, Sarttre, Heidegger, Jaspers e outros. Assim, se agora é possi-
vel vermos o que o existencialismo nao é, talvez convenha nesse mesmo
instante inquirir sobre o que ele poderia ser. Como ja foi dito, Lourengo
recusa a tese de que o existencialismo seria uma espécie de mescla entre a
fenomenologia de Husserl e os temas da existéncia kierkegaardianos.

Heidegger, na compreensdo do pensador portugués, representa um
certo triunfo da fenomenologia sobre o existencialismo ainda que, segundo
ele, o existencialismo que ali aparece é tao modificado que, talvez, sequer
seja mais tal coisa: “... poder-se-ia até dizer que o seu pensamento repre-
senta o triunfo da fenomenologia sobre a Existéncia, no sentido de
Kierkegaard. Seja como for, este conceito fundamental de Existéncia apa-
rece nele profundamente modificado e ndo pode dizer-se que seja em
sentido originalmente existencialista” (Lourenco, 2012, p.234). Resta as-
sim, a pergunta: qual seria o sentido de existéncia para Kierkegaard?
Reagindo as principais teses de Hegel, e quica do hegelianismo, o pensador
dinamarqués enfatiza fortemente o que compreende por existente e reali-
dade: “A realidade nao é para Kierkegaard a passagem continua dos
existentes particulares tidos como momentos do processo total, iinico real,

mas sim a existéncia na sua qualidade irredutivel de existéncia, em
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particular a existéncia humana indissoltvel na abstragao de suas explica-
¢oes” (Lourenco, 2012, p.234).

Se ampliarmos o escopo de nossa investigacao percebemos que, ao
contrario do que talvez se possa imaginar num exame rapido e menos
aprofundado, o tema por exceléncia da filosofia da existéncia nao reside
na contemporaneidade. Alids, suas raizes mais profundas ultrapassam até
mesmo a modernidade e se encontram ja em autores antigos e medievais.
Nesse sentido, Lourenco parece ter razdo quando percebe, com extrema
argucia, que, de modo néo fortuito, Heidegger debrugou-se a estudar os
autores medievais quando almejou ampliar a sua pesquisa sobre a existén-
cia. No entender do pensador portugués, tal tese afirmaria um ponto
central do existencialismo, a saber, 0 seu vinculo com a religido. Tal ponto,
por sua vez, se constituiria sempre numa espécie de luta da filosofia con-
sigo mesma: “A filosofia da existéncia é, antes de tudo, a luta contra a ideia
mesma de Filosofia, luta essa conduzida de um nticleo doutrinal conside-
rado como ndo especificamente filoséfico: a religidqo” (Lourengo, 2012,
p-235).

Desse modo, a religido, com seus dramas e intuicdes, sera sempre,
aos olhos de Lourenco, o ponto central do existencialismo, mesmo quando
ele toma um formato ateu ou agnéstico, em outras palavras, tal perspec-
tiva originaria sempre permanecerd. Curiosamente, segundo o pensador
portugués, o periodo do auge de Kierkegaard coincide fortemente com o
periodo talvez mais importante de Marx e de tradi¢do marxista. Ambos
estdo inseridos no mesmo contexto pés-hegeliano do século XIX e ambos
parecem responder ndo apenas a Hegel, mas ao seu tempo, caracterizado
também por um espirito romantico e por questdes de natureza fortemente
religiosa. Segundo Lourengo, “esquece-se com frequéncia que Kierkegaard
e Marx sdo dois homens bem situados, eles também, em pleno centro de

um século romantico” (Lourengo, 2012, p.238). Com efeito, Eduardo
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Lourengo parece fazer eco com Karl Lowith que, no seu classico De Hegel
a Nierzsche, ja teria apontado para imensa arvore dos denominados auto-
res p6s-hegelianos e neles todos teria visto um elo comum: partem da
religido, transitam pela literatura e chegam até a politica como uma espé-
cie de Reino dos Céus secularizado. Nao importa aqui se todos os autores
chamados po6s-hegelianos fizeram todos os passos previstos no modelo,
mas se efetivamente se enquadram em alguns deles e seus escritos repre-
sentam, a0 menos em parte, tal tematica. Por isso, Kierkegaard e Marx
podem ter algum didlogo e, nesse sentido, existencialismo e marxismo te-
riam, a despeito das diferencas, elos comuns: “O fato de que, desde Hegel
e em particular por meio de Marx e Kierkegaard, o cristianismo do mundo
cristao-burgués tenha chegado a seu fim néo significa, é claro, que uma fé
que outrora dominou o mundo tenha se tornado caduca com as dltimas de
suas formas mundanas (Lowith, 2014, p. 441).

Lourengo parece ciente que o tema da filosofia em épocas de crise é
sempre o da salvagdo. Obviamente tal tema é claramente marcado pela
linguagem religiosa da concepgao judaico-crista e s6 poderia existir em tal
horizonte conceitual. Desse modo, o conceito de angustia, tal como Kier-
kegaard o toma (e posteriormente Heidegger o reinterpreta), esta bem no
centro do cristianismo e aqui parece haver uma clara distingao entre a an-
gustia como a compreendiam os antigos e como ela passa ser vista depois
do cristianismo: “A angastia antiga jamais foi suficientemente radical para
fazer desesperar o homem do seu carater de racionalizador do mundo,
mesmo se 0 mundo apareceu em certos momentos como presenca incon-
gruente com todos os esforcos da razao humana” (Lourengo, 2012, p.238).

E exatamente por perceber que angstia e desespero sio prioritaria-
mente temas de fé que a raiz mais antiga do existencialismo é claramente
crista. Trata-se aqui, aos olhos de Lourenco, intérprete de Kierkegaard, de

afirmar que “a fé foi sempre considerada, se exceptuarmos os
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extremismos de um Pedro Damido, uma supra-razao e nao uma anti-ra-
zao” (Lourenco, 2012, p.238). Por isso, o tema da existéncia auténtica, que
sera tao caro a todo o existencialismo, parece profundamente calcado no
terreno do cristianismo, bem como toda a critica daquilo que pode (e do
que ndo pode) fazer uma razao filoséfica. A partir disso, Lourenco chega a
uma conclusao importante e desafiadora: “O carater pré-existencalista da
filosofia de Kant é inegavel” (Lourengo, 2012, p.239). Em outras palavras,
Kant parece ser importante para a filosofia kierkegaardiana se posicionar
em relacdo a Hegel na medida em que o v& como uma espécie de aliado,
como bem sugere Lourengo: “A consciéncia kantiana é para Hegel uma
consciéncia infeliz, incapaz de efetuar dentro dela a sintese entre a sua ci-
éncia e a moralidade. A metafisica dos estadios da existéncia de Soren
Kierkegaard j& esta prefigurada nestas oposi¢des kantianas” (Lourenco,
2012, p.239).

Logo, ndo parece fortuito perceber que um dos problemas centrais
para Kierkegaard, tdo bem exposto no Pés-Escrito as Migalhas Filosdficas,
sera justamente o debate entre pensamento subjetivo e objetivo, ou seja,
entre conhecer a si mesmo e ser capaz de conhecer algo que nos é externo,
aquilo que o autor dinamarqués denominou de reduplicacio no momento
em que se busca, de modo subjetivo, a verdade do objeto: “Desse modo se
expressa que a verdade nao é algo simples, mas sim, num sentido inteira-
mente abstrato, uma reduplicacdo, que, contudo, é superada no mesmo
instante (Kierkegaard, 2013, p. 201).

Lourenco resume tal situa¢do em seis pontos que merecem destaque:
a recusa da universalidade e das esséncias; o reptdio ao imanentismo e,
portanto, ao idealismo e ao naturalismo; o fim de qualquer possibilidade
de sintese; a énfase na experiéncia; o problema do desespero como um
problema do eu; a filosofia da liberdade. Aqui podemos entender que o

existencialismo é, no fundo, uma ressurreicao do interesse pelos assuntos
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humanos e o faz pela via possivel da religido: “o existencialismo marca a
ressurrei¢do de um interesse pelo intrinsicamente humano de que a his-
téria ndo oferece segundo exemplo, fora das doutrinas religiosas”
(Lourenco, 2012, p.244).

Tal consciéncia aguda de tal situacdo é percebida por Lourenco num
franco debate com as artes, com a literatura e com o cinema que, como se
pode perceber hoje, sdo veiculos e meio consagrados por onde desfilou boa
parte do existencialismo do século XX. Por isso seu texto aparece recheado
de intimeras - e significativas- passagens que exploram tal tese. Exemplo
disso é quando, rememorando seu conterraneo Fernando Pessoa, o pen-
sador portugués afirma que “seria necessario chegar um dia a confissao
do sem-sentido, & vivéncia do absurdo. Esse foi um dos lotes do existenci-
alismo” (Lourengo, 2012, p.246).

Em outra passagem que merece destaque na sua tentativa de cons-
truir uma sociologia do existencialismo e sua ressurreigao, encontra-se a
mencdo aos Tempos Modernos de Chaplin. Ali, sob o império da técnica, a
vida humana do operéario se desumaniza. Para Lourengo, “o seu triunfo
compreende a fabricacdo da bomba de hidrogénio e o especialismo da Te-
ologia” (Lourengo, 2012, p.248). Mais do que isso, o seu triunfo
compreende uma literatura que agora nada mais faz do que refletir o ca-
pitalismo no seu mais alto grau e aparece como totalmente desinteressada
daquilo que é mais humano. Aqui talvez a raiz mais profunda do existen-
cialismo tenha que lidar com a perda do sentido da vida humana no
capitalismo e recuperar a conceituagao feita por Kierkegaard, mas também
observar teses marxistas que parecem se inserir na mesma - e significativa

- inquietacdo.



98 | Ensaios sobre Existencialismo e Cristianismo

2) Kierkegaard segundo Eduardo Lourenco: intepretacao a partir de Séren
Kierkegaard, espido de Deus (1813-1855). Repeticao

No entender de Eduardo Lourenco, a relacdo pessoal de Kierkegaard
com o cristianismo é um ponto essencial para que possamos compreender
o0 seu pensamento. Talvez em poucos autores tal coisa seja téo real e, nesse
sentido, o pensador de Copenhague é uma espécie de Sécrates dinamar-
qués. Assim, “podia-se dizer que Kierkegard quis repetir num contexto
histérico cristdo o destino mitico de Sécrates (Lourengo, 2012, pp. 275-
276). Com efeito, o pensador serd a figura central de toda a obra kierke-
gaardiana, surgindo ja nos seus primeiros escritos sobre O Conceito de
ironia - cujo subtitulo, ndo fortuitamente é constantemente referido a Sé-
crates - e indo até a ultima e inacabada obra: O Instante. Em outras
palavras, Socrates serd, juntamente com a figura de Cristo, suma imagem
do mistério, o inspirador de toda a reflexao de Kierkegaard e, desse modo,
ird perpassar toda a sua obra. No Conceito de angtistia, por exemplo, ele é
a referéncia utilizada pelo pensador dinamarqués a fim de saber, como
distinguir aquilo que se compreende daquilo que nédo se pode compreen-
der. Tal atitude, em tempos de um hegelianismo exacerbado, que desejava
compreender tudo e a qualquer preco, representa um notavel avango. Por
isso, hd um elogio de Socrates, retirado de uma citagdo de Hamann, em
destaque no inicio dessa obra: “pois Sdcrates foi grande ‘porque distinguia
entre aquilo que ele compreendia e aquilo que ele ndao compreendia’ ” (Ki-
erkegaard, 2010, p. 5). Na obra do autor aleméo o texto é ainda mais
expressivo: “Acontece, Meus Senhores, que SOcrates ndo era um critico
vulgar. Distinguia nos escritos de Heraclito aquilo que nédo entendia da-
quilo que neles lhe era dado entender ... (Hamann, 2017, p. 17).

Seguindo a senda dos principais intérpretes de Sdcrates - uma vez
que o pensador nada nos legou por escrito ele préprio - Lourenco se de-

para com a espinhosa questdo acerca do daimén socratico. Em outras
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palavras, tal daimén indicaria a humanizagdo de Socrates ou a sua divini-
zacdo? Kierkegaard parece apostar, especialmente no Conceito de ironia,
que tal daimoén consiste na verdade em uma espécie de intermediario entre
as determinacdes do Estado e a tradicdo grega, uma vez que uma possivel
escolha do individuo ainda est4 em fase de gestacao. Desse modo, ele equi-
vale a um mundo que ainda néo se despediu completamente e aponta para
a chegada de um conceito ainda nao consolidado. Curiosamente, tal como
Sécrates também parecia “espionar” os homens em suas atitudes, Kierke-
gaard se coloca agora como uma espécie de espido da divindade ou
vigilante. Por isso, parte estrategicamente da ironia rumo ao cristianismo
a fim de diferenciar claramente em que consiste o paganismo e o cristia-
nismo.

O pensador portugués observa que o problema de Kierkegaard com
o cristianismo néo é dogmatico e tedrico, mas antes se constitui numa pra-
xis. Desde a infancia, o autor de Copenhague, notadamente por influéncia
da rigorosa educagdo protestante recebida de seu pai, percebeu que “os
homens cospem em Deus” (Lourengo, 2012, p. 278). Tal assunto é, na sua
compreensdo, da maior gravidade, pois mostra que os homens desprezam,
insultam e humilham a divindade, mostrando ainda que os homens - fini-
tos, mortais e limitados - colocam-se agora acima do Deus eterno e todo-
poderoso. Trata-se, portanto, de uma inversao perversa do ordenamento
divino. Entretanto, ndo se deve pensar que o cristianismo kierkegaardiano
¢ apenas algo estritamente rigoroso, pois Kierkegaard também utilizara
fortemente o humor como um componente de sua critica religiosa, pois o
toma como algo préximo do religioso. De modo ainda mais preciso, o pen-
sador se denominara como uma espécie de “poeta do religioso” e, nesse
sentido, fard uma abordagem profundamente instigante de um humor que
se esconde sob 0 manto do sofrimento. Assim, “dird que o humor esconde

um sofrimento. Pode dizer-se que o esconde e que se alimenta dele e por
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isso 0 humor serve ao individuo como uma maéscara detras da qual se li-
berta” (Lourenco, 2012, p. 278). Lourengo pontua que, de modo instigante,
parece se afirmar aqui, com muita énfase, o carater luterano do pensa-
mento de Kierkegaard, aquele mesmo pensamento que opta pela
subjetividade diante da tradicao. Logo, “A fé cria o seu objecto. Por isso
mesmo nao precisa de prova” (Lourengo, 2012, p. 280).

Desse modo, alguns criticos de Kierkegaard, tendem a enxergar em
tal posicionamento uma espécie de porta aberta para toda a sorte de deli-
rios subjetivistas, pois “ndo permite distinguir a verdadeira da falsa fé”
(Lourenco, 2012, p. 280). Alids, a questdo sequer pode ser formulada nes-
ses parametros, pois a fé para o pensador dinamarqués ndo é analisada
estritamente por critérios objetivos, mas é vista antes como algo perten-
cente a esfera da interioridade e como uma espécie de entrega. Por isso,
Lourenco a toma como ambigua a partir da prépria histéria de Kierke-

gaard:

A relagado de Kierkegaard com o seu Deus guarda toda a ambiguidade da rela-
¢ao de Kierkegaard com a sua propria vida. A fé ndo é um combate teérico, a
fé ndo é sequer essa posicdo indiscutivel de Deus como o Outro absoluto, mas
a certeza de manter com ele uma relagio que o homem nao pode postular pois
ela existe sem o seu consentimento, uma relagdo positiva, de pessoa a pessoa,
caracterizada pelo inegavel amor que Deus nos dispensa (Lourengo, 2012, p.

281).

Vista por tal perspectiva, parece-nos inevitavel perceber agora, como
bem aponta Lourenco, a influéncia das teses de Kierkegaard em um de
seus maiores expoentes no século XX: o teélogo suico Karl Barth que, com
extrema argucia, apropriou-se dos seus escritos com o claro intuito de en-
fatizar o abismo que separa os homens de Deus. Lourengo avalia que a

tese de Barth néo é tdo kierkegaardiana quanto se imagina ou, a0 menos,
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nao com a radicalidade que Barth lhe confere: “O abismo entre o homem
e Deus nédo precisa ser provado, para Kierkegaard, embora seja discutivel
se é legitimamente kierkegaardiana a construcdo dogmaética que Karl
Barth extraiu dessa afirmacéo de Kierkegaard” (Lourenco, 2012, p. 283).

Contudo, ainda que Barth possa exagerar na énfase do abismo exis-
tente entre o homem e Deus, talvez inspirado por sua posi¢ao calvinista,
convém perceber que tanto ele como Kierkegaard sao claros ao afirmar o
conceito de pecado como um tema capital para a afirmac¢ao do individuo,
tal como se fard depois do advento do cristianismo. Logo, “Kierkegaard
observara que s6 o pecado permite quebrar o circulo de explica¢des ima-
nentistas de Deus, pois o pecado é a Unica categoria que ndo pode ser
atribuida ao mesmo tempo a Deus e ao homem, nem por analogia, nem via
eminentia” (Lourenco, 2012, p. 283). Assim, “o pecado afirma pela sua
existéncia a realidade do homem como totalmente outra que a realidade
de Deus” (Lourengo, 2012, p. 283). Por isso, tanto Barth como Kierkegaard
compreendem o cristianismo como paradoxal, como um escandalo que os
homens néo sdo capazes de entender apenas por si proprios. Nesse con-
texto insere-se ainda o tema do Homem-Deus, que teria vindo ao mundo
para rebaixar-se e resgatar os que se perderam de Deus ou que nao pude-
rem alcanga-lo por seu proprio esforco. Com efeito, no Exercicio do
cristianismo de Kierkegaard, aquele que convida o homem para uma nova
vida é Jesus Cristo enquanto homem - e ndo enquanto Deus, nesse sentido,
“... ¢ 0 humilhado Jesus Cristo, 0 homem insignificante, nascido de uma
virgem desprezada, de um pai carpinteiro...” (Kierkegaard, 2009, p. 61)

O cristianismo paradoxal aproxima Kierkegaard das posigdes de Pas-
cal e, como bem observaram também Adorno e Horkheimer, trata-se de
um cristianismo no seu mais alto grau e sincero. Por isso, os dois autores
também podem ser vistos conjuntamente com Karl Barth aos olhos dos

frankfurtianos, pois em todos eles existiria o mais auténtico cristianismo:
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A velhinha italiana que, em sua piedosa simplicidade, consagra uma vela a San
Gennaro em favor do neto que partiu para a guerra, pode estar mais préxima
da verdade do que os papas e bispos que, imunes a idolatria, abengoam as
armas contra as quais San Gennaro é impotente. Mas para a simplicidade a
propria religido torna-se um sucedaneo da religiao. Desde os primeiros dias, o
cristianismo teve esse pressentimento, mas s os cristaos paradoxais, os anti-
oficiais, de Pascal a Barth, passando por Lessing e Kierkegaard fizeram dele a

pedra angular da sua filosofia” (Adorno e Horkheimer, 1985, p. 167).

Desse modo, o cristianismo kierkegaardiano consiste, em verdade,
em um ndo ocultamento do sofrimento e no reconhecimento de sua total
incompatibilidade com a situacdo mundana do homem. Entretanto, Lou-
renco parece ver aqui uma diferenca entre Pascal e Kierkegaard pois,
enquanto o pensador francés “pensa que a fé ndo é incompativel com a
razdo, mas, tdo somente, acima da razdo. Kierkegaard, ao contrario, insis-
tird na incompatibilidade, na diferenga, na oposi¢do sem remédio entre
uma e outra” (Lourenco, 2012, p. 287). O fato a se destacar, contudo, é que
para ambos os pensadores existe uma critica a um cristianismo excessiva-
mente racionalizado e filoséfico.

Na articulagdo de sua posicao teérica, Kierkegaard parece recuperar
e dar nova fei¢do a uma categoria que lhe serd muito cara, a saber, o tema
do individuo, que era igualmente central tanto na filosofia socratica como
na tradicdo crista mais auténtica. Aquilo “que ele mesmo designou como a
descoberta da categoria do Individuo” (Lourenco, 2012, p. 291). O pensa-
dor nos chama a atengéo para o fato de que tal como o conceito de uma fé
a partir da interioridade poderia promover um certo tipo de anarquia e
falta de critérios, o tema do individuo também parece esbarrar no mesmo
problema, isto é, estaria profundamente sujeito a ambiguidade e a um
certo grau de arbitrariedade. Por isso, a fim de nos aprofundarmos na

questdo - deixando de lado a mera superficie- convém talvez que



Marcio Gimenes de Paula | 103

aproximemos o tema do individuo do tema da excecdo, pois ali é que pa-
rece residir o problema central de tal conceito em Kierkegaard segundo
avalia Eduardo Lourenco: “A questdo central para Kierkegaard, questao
pessoal, foi a de conciliar a ideia de Individuo, no primeiro sentido, como
Excepcdo, a qual ndo podia renunciar pois nao estava em seu poder renun-
ciar a uma diferenca que era ele mesmo, com a de individuo, com o geral,
de tal modo que pudesse a0 mesmo tempo ser cristdo sem deixar de ser
Kierkegaard” (Lourengo, 2012, p. 292). Em outras palavras, o conceito de
excecdo visto lado a lado com o tema do individuo parece recuperar um
tema central j& esbocado na filosofia socrética e efetivamente colocado pelo
cristianismo. A critica do autor dinamarqués é feita exatamente por julgar
que a modernidade filosdfica - tal como Hegel a pensou - teria suplantado
tal conceito e o subordinado ao tema do geral e do coletivo. Assim sendo,
ndo se trata de mera arbitrariedade, mas de nova compreensao de um con-
ceito que, tal como lembra Lourengo, comegou a ser articulado pelo autor
“no prefacio dos Discursos Edificantes de 1843” (Lourenco, 2012, p. 292).

Por isso é que no Pés- Escrito as Migalhas filosoficas, Kierkegaard é
peremptdrio em afirmar que uma coisa seria refletir sobre a existéncia e
outra coisa seria efetivamente existir. Uma coisa seria refletir sobre Deus
e outra coisa seria efetivamente segui-lo. Desse modo, a existéncia sera
sempre maior do que qualquer definicdo filoséfica, o mesmo ocorrendo
com a fé em Deus. A experiéncia de fé é sempre uma incerteza ainda
quando cercada de objetividade, expressando um confronto entre a paixao
infinita da interioridade e a objetividade. Karl Jaspers, um dos maiores cé-
lebres leitores de Kierkegaard no século XX e influente pensador
existencialista, resumiu “toda a tentativa kierkegaardiana ao esfor¢o pro-
digioso que um descrente realizou para se forgar a crer” (Lourenco, 2012,
p- 294). Contudo, Lourenco discorda da posicao de Jaspers, pois, segundo

seu entender, o problema de Kierkegaard “ndo era de duvida como
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discussao sobre existéncia ou nido existéncia de Deus, imortalidade ou
mortalidade, etc. A sua questdo é uma questdo no interior do Cristia-
nismo...” (Lourenco, 2012, p. 295).

E preciso ter uma dimenszo disso para compreender a grandiosidade
da obra kierkegaardiana também do ponto de vista literario. Segundo o
pensador portugués “Kierkegaard criava com uma assombrosa facilidade:
as seiscentas paginas compactadas de Ou isto... ou aquilo foram escritas
em onze meses por um homem que acabara ha pouco a sua famosa tese
sobre O Conceito de Ironia” (Lourenco, 2012, p. 295). A imensa producao
kierkegaardiana é permeada por escritos literarios que, em sua maior
parte, usam a pseudonimia como forma de comunicagdo. Contudo, a obra
também é composta por textos que poderiamos denominar, com a devida
ressalva, mais “filos6ficos” e “teolégicos”, mas também por Didrios e Dis-
cursos denominados como “edificantes” pelo seu préprio autor. Em tal
estratégia kierkegaardiana, Lourengo percebe nao apenas a critica do pen-
sador dinamarqués ao seu tempo, mas novamente a presenca de Sécrates

como um ponto para a seducdo dos seus ouvintes:

Na verdade, os seus Discursos Religiosos, além de serem destinados a provar
a sua relacao efectiva com o Cristianismo eram a contra-prova da auséncia de
Cristianismo de uma sociedade que os tomava como sermdes, Cristianismo
vivido, quando eles eram discursos. Ao mesmo tempo que combatia a socie-
dade dinarquesa Kierkegaard fascinava-a, literalmente falando, como Sécrates

fascinava os interlocutores (Lourengo, 2012, p. 296).

O uso da estética, de inimeros pseudénimos e recursos literarios em
Ou-Ou é, na verdade, uma imensa estratégia para desnudar a sociedade
dinamarquesa. Por isso, Lourenco igualmente percebe aqui a presenca so-
cratica: “Uma vez mais, a maneira de Socrates esta representagido nao tem

conclusdo. O que Kierkegaard visa é mais profundo: é colocar o leitor na
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mesma situagdo, comunicar-lhe o choque...” (Lourenco, 2012, p. 297). A
partir daqui somos capazes de perceber melhor o que Lourengo quis apon-
tar quando denominou Kierkegaard como “espido de Deus”. Ha aqui
claramente uma espécie de plano estratégico, pois Socrates sera o ponto
critico para seduzir a sociedade dinamarquesa mas, a0 mesmo tempo, sera
0 modelo do homem do paganismo cléssico e este sera contraposto pelo
autor dinamarqués ao modelo do cristianismo. Assim, o pensador de Ate-
nas possui varias possiveis abordagens a partir da obra kierkegaardiana,
pois ora ele pode ser o mestre da ironia, que nos auxilia na critica daquilo
que a filosofia moderna equivocadamente decepou; ora ele pode ser o ti-
pico pagao em confronto com o cristianismo e sua novidade; ora ele
também pode ser o ponto critico para apontar os equivocos da Igreja esta-
tal e da cultura dinamarquesa do século XIX. Curiosamente a palavra
“espido” utilizada pelo autor portugués também pode nos remeter ao
pseudonimico autor de O Conceito de angustia: Vigilius Haufniensis. Ou
seja, aquele que era o vigilante da cidade de Copenhague.

O que importa perceber é que, para Kierkegaard, o cristianismo é
praxis. Tal posi¢ao é bastante clara tanto no Pés-Escrito as Migalhas filo-
séficas como também na obra Exercicio do cristianismo. Para Lourenco, o
cristianismo é no entender de Kierkegaard uma questdo de seguimento e
nao de saber. Assim, “nao se pode compreender o Cristianismo sem ser ao
mesmo tempo cristdo e o Cristianismo considera como falsos cristaos os
que sabem apenas o que é o Cristianismo” (Lourenco, 2012, pp. 301-302).
Dentro deste mesmo quadro é que se pode compreender a severa critica
de Kierkegaard feita, especialmente no final de sua produgéo nos fasciculos
do Instante, ao batismo de criancas. Aqui néo se trata tanto de recusar o
batismo infantil, embora ele o faga, mas de compreender que o ato sacra-
mental deveria ser assumido futuramente, manifestando o compromisso
de fé.
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A relagdo de Kierkegaard com Lutero parece comportar certa ambi-
guidade, fato que nio passa desapercebido ao escritor portugués. Sempre
parece pairar sobre tal relacdo a davida se o pensador dinamarqués pode-
ria ser tomado como uma espécie de reformador do cristianismo do seu
tempo. A posicao é ambigua pois, notadamente na parte final de sua pro-
ducao polémica contra a Igreja estatal (O Instante), Kierkegaard chega até
a mesmo a denominar-se como um nao-cristao e, servindo-se de uma es-
tratégia bastante socratica, pede aos cristdos da cristandade que lhe
expliquem em que consiste o cristianismo. A ironia é aqui patente e se
quisermos tomar Kierkegaard como um reformador temos de compre-
endé-lo dentro do escopo da ironia. O autor também néo se denomina
pessoa de fé ou alguém que sequer tem autoridade para realizar prédicas
e sermoes, por isso, seus Discursos Edificantes sao, na verdade, textos “de-
sautorizados”, isto é, embora almejem a edificacdo - e isso nao é pouca
coisa, pois confronta-se diretamente com o que pensava Hegel - eles nao
podem ser realizados como algo feito por um sacerdote ordenado ou fun-
cionario da Igreja estatal. Se Kierkegaard foi um tipo de reformador foi um
reformador ir6nico, um reformador um tanto estranho e sem adeptos para
a sua causa e sem tomar a si mesmo como modelo para quem quer que
seja.

Tal quadro, bem descrito por Lourengo, é onde se insere a polémica
final de O Instante. A sociedade dinamarquesa tem dificuldade em assimi-
lar o golpe desferido por Kierkegaard contra ela. Afinal, ela se julgava,
como aponta o pensador portugués, pura: “Tao cristd que nao podia reco-
nhecer-se no retrato que Kierkegaard lhe mostrava. Muita gente tinha a
impressao que ele lutava contra um monstro por ele mesmo inventado”
(Lourengo, 2012, p. 303). Assim, no meio da polémica entre o pensador de
Copenhague e a Igreja dinamarquesa, fica cada vez mais clara uma coisa

que permeou igualmente toda a obra kierkegaardiana, a saber, a énfase na
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figura de Sdcrates. Contudo, ele é aqui tomado como o ponto critico para
um inventario do cristianismo dinamarqués. Ja a Igreja estatal é tomada
como paganismo cristianizado, isto é, ela ndo s6 ndo se encontra no cerne
do mais auténtico do cristianismo como representa — por suas multiplas
facetas- o ressurgimento do modelo pagao agora em nova configuragao.
Contudo, observe-se que ela ndo faz justica ao melhor do paganismo. Por
exemplo, nao possui a mesma sinceridade e ingenuidade dele e menos
ainda possui a busca pelo individuo e pela autenticidade que eram tao pre-
sentes no pagao Sdcrates.

A partir de tal énfase na figura de Sécrates, Kierkegaard ndo apenas
chega até a ideia de individuo, mas alcanca o conceito de excecdo. Por isso,
o autor dinamarqués equilibra-se entre o paganismo e o cristianismo:
“Para isso comegou pelo paganismo, pela andlise de situagdes humanas
interessantes para uma sociedade cristd, capaz de se entusiasmar por elas
sem ver que s6 o pode fazer pelo seu essencial paganismo. Elas confirma-
ram Kierkegaard na sua realidade de exce¢do no meio de um mundo para
o qual Cristo ndo significava realmente nada (Lourengo, 2012, p. 306).
Logo, o problema de Kierkegaard também surge a partir da pergunta por
sua obra, isto é, qual seria o seu propdsito como autor? Ele é um autor
estético que se serve de temas cristaos ou um autor cristdo que tenta partir
da estética para chegar ao religioso, que seria seu principal propésito? Ele
poderia ser tomado como um fildsofo ou um tedlogo? Se positivo, em que
medida? Sdo intimeras as indagagdes e todas elas certamente mereciam
boas explicaces e desenvolvimentos. Assim, ndo para responder a todas
essas questdes, mas para tentar se aprofundar em algo disso, Lourenco
pensa que um bom modo para se discutir a autoria kierkegaardiana seria
partir pelos critérios fornecidos por ele mesmo. Nesse sentido, a pseudo-
nimia poderia ser compreendida como a mais alta interioridade do autor:

“As obras pseuddnimas recobrem, assim, de algum modo, a pseudonomia
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profunda, os deménios mais tenazes do homem e da inteligéncia, em Ki-
erkegaard” (Lourenco, 2012, p. 309).

Ha4, portanto, no entender de Kierkegaard, uma diferenca essencial
entre ser cristdo e ser um poeta do cristianismo. Ele préprio parece colo-
cado em meio a esse jogo e, por impossibilidade de alcancar o cristianismo
em seu mais alto grau, parece ter se tornado um poeta do cristianismo
mas, ao contrario dos que pensavam alcancar o cristianismo objetiva-
mente, ele ndo possui a ilusdo de ser cristdo e, tal como o pseudénimo
autor de Temor e tremor, Johannes de Silentio, ndo era o pai da fé Abraao,
mas apenas alguém que cantava a fé como uma paix&o e reconhecia o seu
mérito, Kierkegaard nao se vé ele préprio como um homem de fé. Para
Eduardo Lourenco, existem trés obras capitais para que possamos aden-
trar no cristianismo kierkegaardiano. A primeira delas é o Pds-Escrito
(1846), a segunda seria Obras do Amor (1847) e a terceira seria Exercicio
do cristianismo (1850). Especialmente esta Gltima teria imenso didlogo
com Doenca Mortal (1849), igualmente fundamental para tracar o cristia-
nismo segundo Kierkegaard. Lourenco igualmente destaca que,
notadamente apds o Exercicio do cristianismo e O Instante (que é igual-
mente fundamental em tal tracado, ainda que ndo apareca nessa divisdo),
Kierkegaard retoma fortemente um conceito central do cristianismo, a sa-
ber, o conceito de imitatio Christi, tema fundamental para evitar que o
cristianismo se torne uma espécie de cristianismo paganizado. Assim, a
Unica conclusdo a qual podemos chegar é que, tal como o pensador de Co-
penhague apontou em O Instante, se todos sdo cristdos ninguém mais é
efetivamente cristdo. O cristianismo da cristandade no fundo é uma deso-
nestidade e, por isso mesmo, ser cristdo de fato significaria buscar a
autenticidade, conceito bastante importante no cristianismo kierkegaardi-
ano, mas também fortemente influenciado pela filosofia socratica, a

mesma que nos pede vigilancia e, por isso, Lourengo é enfatico ao ver em
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Kierkegaard um modelo: “A vida mesma se encarregara de suscitar entre
a legidao dos adormecidos os ‘espides espiados’ para quem Kierkegaard é
insuperavel modelo” (Lourencgo, 2012, p. 325).

3) Filosofia e literatura: Kierkegaard e Fernando Pessoa na interpretacao de
Eduardo Lourenco

A comparagdo entre Kierkegaard e Fernando Pessoa tem exercido
muita atracdo e recebido muitos estudos nos tltimos anos. O uso da hete-
ronimia pelo autor portugués tem tido inimeras comparagdes com o autor
dinamarqués e sua estratégia comunicativa através do uso de seus multi-
plos pseuddnimos. Alids, hd quem inclusive prefira dizer que o pensador
de Copenhague utiliza heterdnimos, isto é, outros nomes ou modalidades
de eu, tal como fazia o poeta portugués. Tal tese é defendida, por exemplo,

com algumas ressalvas, por Gouvéa:

Existem mais de vinte diferentes pseuddnimos na obra de Kierkegaard. Mas,
nem todos podem ser considerados verdadeiros heter6nimos como eu os de-
fino, isto é, personagens-autores com personalidades completamente
desenvolvidas e estilos diferentes do de Kierkegaard e de cada um dos outros.
Minha opiniao é que Kierkegaard criou entre doze e treze verdadeiros hetero-
nimos..., sendo 0s outros apenas ou seus personagens ficcionais ou meros
noms-de-plume e ndo heter6nimos ou alter-egos plenamente construidos

(Gouvéa, 2000, 263).

O termo pseuddnimo nos remeteria, portanto, a um nome falso ou
um falso eu, o que talvez ndo tenha sido exatamente o objetivo do escritor
dinamarqués. Contudo, Sérgio Paulo Rouanet parece perceber, a despeito
da semelhanca, uma diferenca entre Kierkegaard e Pessoa e, assim sendo,

defende que o que ocorre em Kierkegaard é de fato uma pseudonimia:

Conversando com Cleonice Berardinelli sobre a 6bvia semelhanca que existe

nesse ponto entre Kierkegaard e Fernando Pessoa, dei-me conta da
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importancia critica de distinguir entre pseudonimos e heterénimos Os primei-
ros sdo nomes falsos, e os segundos sdo literalmente “nomes de outros”;
Kierkegaard trabalha com pseudénimos; Pessoa, com heterénimos. Neste, pa-
rece haver realmente uma Spaltung, uma cisdo do Fu, sua divisio em vérios
“outros”, como Alvaro de Campos, Ricardo Reis, Alberto Caeiro e Bernardo
Soares, e na qual o préprio Fernando Pessoa parece ser apenas mais um desses
outros, sem nenhum privilégio ontoldgico com relacio as demais figuras da
heteronimia. J4 Kierkegaard recorre a pseudonimia, usando nomes supostos,
como o agente secreto que as vezes ele dizia ser, sem se expor a nenhum pro-
cesso de desintegracdo do Eu, porque tem plena consciéncia de estar utilizando
uma simples ficcdo metodolégica, destinada a ilustrar o carater maltiplo e pa-

radoxal da existéncia (Rouanet, 2013, p.153).

Seguindo por tal pista conseguimos compreender melhor a interpre-
tacdo de Eduardo Lourenco sobre a relacdo entre Kierkegaard e Fernando
Pessoa. Curiosamente, seu texto Kierkegaard e Fernando Pessoa as mas-
caras do absoluto comega propositalmente por apontar que “de certo
modo, os homens inventaram a mascara antes do rosto, o exterior antes
do interior, o mundo antes do eu” (Lourengo, 2008, p.135). Desse modo,
tal tema é capital para os dois poetas do religioso, isto é, tanto Kiekegaard
como Pessoa. A énfase a se perceber é que Kierkegaard a acentua no reli-
gioso ao passo que o poeta portugués a acentua no outro, na alteridade. E
verdade que existe, como ja pudemos notar (e ainda notaremos melhor),
um complicado jogo de pseudénimos em Kierkegaard e de heter6nimos
em Fernando Pessoa.

Lourenco enfatiza que a pseudonimia nunca foi “inocente” em Kier-
kegaard e, no seu entender, as obras pseudonimicas sio as mais
admiraveis no pensamento do autor dinamarqués. Elas formam senéo a
maior parte do corpus kierkegaardiano, algo muito consideréavel. E certo
que na producao de Kierkegaard existem obras assinadas pelo préprio au-

tor e, dentre elas, destacam-se além da tese sobre a ironia e textos
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postumos, os chamados Discursos Edificantes e os Didrios, que possuem
inameros volumes. Aos olhos do escritor portugués, o ano de 1843 é fun-
damental na producao kierkegaardiana. Nele destaca-se a producédo de Ou-
Ou, uma espécie de coletanea de textos estéticos que mostram uma mu-
danca de comportamento filoséfico e existencial. Como bem percebe
Lourenco, eles antecipam talvez inimeros dos temas que serdao muito ca-
ros ao existencialismo do século XX e aqui cabe notar que, infelizmente,
nem sempre Ou-Ou aparece como uma obra que foi apropriada pelos exis-
tencialistas ou lembrada por eles. Em geral, outras obras kierkegaardianas
parecem ter melhor fortuna como Conceito de angtstia, Temor e tremor e
Pés-Escrito as Migalhas Filoséficas, por exemplo.

Tal como existe também um certo consenso entre alguns comenta-
dores kierkegaardianos, Lourengo aponta que o ano de 1846 sera de
importancia decisiva para a produgdo do autor dinamarqués. Ele é mar-
cado pela produgdo do Pés-Escrito as Migalhas Filosdficas e, nessa obra, o
autor estético parece se despedir das suas mascaras e disfarces. Aqui o
pseudonimico autor Johannes Climacus continua ativo. Contudo, Kierke-
gaard subscreve ele préprio as teses de Climacus, como que dando a elas
seu assentimento, o que parece significativo. Entretanto, a despeito da in-
flexdo do autor, percebe-se que a pseudonimia kierkegaardiana continua,
pois obras posteriores serdo assinadas por pseuddnimos. Assim, é insti-
gante notar, como bem parece ter feito Starobinski que a madscara e a

pseudonimia em Kierkegaard se relacionam ao conceito de pecado:

Em Kierkegaard, a sensagdo de méascara esta estreitamente ligada a conscién-
cia do pecado original. O pecado de Adao tem sua consequéncia na vergonha
da nudez corporal, e a vergonha logo convoca o desejo de ser vestido, prote-
gido, escondido, mascarado. A mascara é a vergonha estendida ao préprio
rosto. Na verdade, pecado e méscara procedem da mesma “vertigem da liber-

dade” (Starobinski, 2016, p. 308).
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Vejamos agora o tema em Fernando Pessoa e sua chamada heteroni-
mia. Eduardo Louren¢o a toma como uma espécie de pluralidade
autdnoma de autores. Se no Pés-Escrito as Migalhas Filosdficas de Kierke-
gaard o que parece existir ¢ um autor mudando de posicao, isto é, saindo
do estético e almejando aproximar-se do ético e do religioso, o que parece
haver em Pessoa ndo é uma revisdo da condicao de autor, mas literalmente
uma espécie de “suicidio”. Assim, Pessoa parece se dividir em muitos au-
tores. Desse modo, o poeta portugués é “assinado” ou, melhor ainda, ele

proprio da cabo de si e restam os seus heterénimos, como percebeu Lou-

renco:

Pessoa é (ao menos literariamente, mas que significa isso?) Alberto Caieiro,
Ricardo Reis, Alvaro de Campos, Antonio Mora, Bernardo Soares (nomes co-
muns, anénimos, zeros multiplicando em vao o vazio de que sao feitos e nao
simbolos hiper-significantes como os de Kierkegaard...) e ele-mesmo. Mésca-
ras? Mas de qué e de quem? Se tomamos a sério o fenémeno da Heteronimia,
nem mascaras lhe podemos chamar, pois a sua esséncia em nada mais se cifra

que na impossibilidade original de ter um rosto (Lourengo, 2008, p. 140).

O critico portugués vé aqui uma diferenga fundamental entre Kierke-
gaard e Pessoa. No autor dinamarqués ha um eu diante de Deus e, nesse
sentido, a busca pelo subjetivo e pela interioridade se constituem na pedra
fundamental do seu pensamento. J& em Pessoa ha uma pluralidade do eu
e, com efeito, hd a sua perda efetiva e, talvez, uma impossibilidade de re-
cupera-lo. Desse modo, o pensador afirma haver em Kierkegaard um eu
singular, um individuo, tema muito caro para a investigacdo do subjetivo
desde Hegel até boa parte da tradigdo idealista. Nesse sentido, parece ex-
tremamente instigante quando FEduardo Lourenco avalia que a
interioridade kierkegaardiana como que nos conduz a sempre esperar por

um personagem a altura da construgdo cinematografica de um Bergman:
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Kierkegaard é um personagem a espera de Bergman, um homem devorado
por uma evidéncia que devia ser de todos e sé ele conhece, horrivel verdade
que ele, teblogo, teria a obrigagao de esconder mais do que ninguém: esse Deus
da sociedade crista burguesa, esse consolador catalogado, imaginado expres-
samente para nos libertar da angustia congenital da existéncia, ndo existe. Nao
ha comum medida entre o Deus de Kierkegaard e o homem (Lourenco, 2008,

p- 142).

Em outras palavras, os personagens com um interior tao forte e ela-
borado como aqueles produzidos pelo cineasta sueco estariam de acordo
com a melhor tradicio kierkegaardiana3®.

Seguindo por esta mesma pista, talvez fique igualmente mais rico e
significativo pensarmos nos chamados estadios da existéncia kierkegaar-
dianos. A despeito de toda a sua complexidade, o que eles parecem
efetivamente apontar é o abismo existente entre o homem e Deus, coisa
que Karl Barth na Kierkegaard Renaissance do século XX percebeu com
muita argucia, ainda que com algum exagero. Além disso, outro ponto que
os estadios apontam fortemente é o percurso do devir, tema muito caro a
toda a tradicao da filosofia antiga, do cristianismo e que sera herdado pelo
existencialismo do século XX. Por isso, o tornar-se cristao de Kierkegaard
adquire cores fortes, vivas e coloca-nos num elevado patamar de discussao
acerca da autenticidade.

No entender de Lourenco, o Deus de Kierkegaard é duro e rigoroso.
Por isso seus exemplos evocam a histéria de figuras marcantes como
Abrado e J6 que, ndo fortuitamente, sdo personagens importantes em dois

escritos pseudonimicos kierkegaardianos, a saber, Temor e tremor e A

35 Recomenda-se aqui para a observagao da forte influéncia kierkegaardiana em Bergman o filme Luz de Inverno do
cineasta sueco e 0 nosso artigo:

A Crise de fé como ponto fundamental do filosofar: Bergman e Bresson. Interagdes: Cultura e Comunidade
(Uberlandia. Online). , v.7, p.99 - 111, 2012.
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Repeticdo. De igual modo, os fortes temas do paradoxo e do absurdo s
poderiam brotar, aos olhos do autor portugués, de uma relagdo forte com
a divindade e seus temas. Assim, Lourenco parece construir certa equiva-
léncia entre absurdo e paradoxo, coisa que Kierkegaard discorda no Pds-
Escrito as Migalhas Filosdficas, pois “a interioridade socratica no existir é
um analogon da fé [VII 172] s6 que a interioridade desta, correspondendo
ndo a repulsao pela ignorancia e sim a repulsdo pelo absurdo, é infinita-
mente mais profunda (Kierkegaard, 2013, p. 216).

Aqui talvez resida uma das mais severas diferencas entre Kierkegaard
e Pessoa. Se para o autor dinamarqués o tema da eternidade é presente
em praticamente toda a sua obra e possui figura de destaque, 0 mesmo
néo se da com a obra de Fernando Pessoa. Alids, nos momentos onde apa-
rece a eternidade na obra de Pessoa isso sempre parece mais em tom
critico e até mesmo depreciativo. Kierkegaard herda, notadamente do cris-
tianismo, um aprego pelo tema da eternidade e, muito préximo aos moldes
agostinianos, o compara com o mundo presente e passageiro, dando-lhe
lugar de destaque.

Mesmo que ocorra em Kierkegaard, como em Pessoa, uma multipli-
cidade do eu, o eu kierkegaardiano logo volta a buscar sua subjetividade e
fornece sempre a ideia de um eu forte diante de Deus, fato que néo ocorre
em Fernando Pessoa. Lourengo observa que, na obra do autor portugués,
ha um apreco pelo empirico, pelas sensacdes e essas sao sempre mais res-
saltadas e destacadas em relacdo ao eterno. Curiosamente ha em
Kierkegaard ainda um traco de melancolia, tal como ha também em boa
parte dos pensadores romanticos do século XIX. Seria, talvez, um exercicio
instigante colocar em didlogo algumas das teses sobre melancolia presen-
tes em Kierkegaard, especialmente na sua dita obra estética, com o Livro
do Desassossego, de autoria do semi-heterénimo de Bernardo Soares.

Alids, chama-se aqui semi-heterénimo exatamente a essa categoria que
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aproxima as teses do heter6nimo das teses do seu autor, a saber, Pessoa.
Tal coisa seria muita instigante de perceber também em Kierkegaard,
quica quando ele coloca seu nome junto e efetivamente assina a obra de
um autor pseudonimo, tal como assim procede no Pds-Escrito as Migalhas
Filosdficas. Segundo Lourenco, Kierkegaard e Pessoa sao, cada qual ao seu
modo, aspectos da crise do homem moderno que cré ou tenta crer em algo
e isso talvez seria igualmente instigante de ser aprofundado.

O debate sobre comunicacdo indireta em Kierkegaard e Fernando
Pessoa é bastante explorado por Lourenco no texto Kierkegaard e Pessoa
ou a comunicagdo indirecta. A significativa pergunta ali posta é sobre a
suposta equivaléncia entre sinceridade e autenticidade que, aos olhos do
critico portugués, nao podem ser tomadas no mesmo sentido quer seja na
obra do autor dinamarqués quer seja na obra pessoana. Desse modo, o
debate fica mais vivo e instigante se for compreendido como um choque
entre autenticidade e inautenticidade: “A sinceridade é um acordo entre a
consciéncia e a sua expressao no circulo do instante. A autenticidade supde
a prova do tempo e uma matéria adequada a duracdo... A sinceridade nao
é uma virtude desprezivel mas é uma virtude menor” (Lourenco, 2008, p.
172).

O célebre Don Juan, personagem de iniimeras versoes e igualmente
apropriado pela estética kierkegaardiana, talvez espelhe, como nenhum

outro, o quanto a discussdo sobre sinceridade pode ficar vaga:

De resto, D. Jodo ndo é herdi da sinceridade por se crer sincero, questdo que
jamais o poderia interessar e de que ele, como raros, mediu toda a vacuidade.
O recuo diante de si que constitui o alibi dos ‘sinceros’ é a fenda ou a incuravel
ferida da sinceridade sem saida para outra coisa do que para a reiteracio do
seu bom propdsito. D. Jodo ndo é o homem deste exame interminéavel e sem

saida da consciéncia subjectiva. A sua sinceridade é adesao vital ao império da
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dupla multiplicidade dos seus desejos e das solicitagdes do mundo (Lourengo,

2008, pp. 175-176).

Assim, e com a finalidade de ampliar, o que se pode tomar por auten-
ticidade, Lourenco recorre aos critérios evangélicos, pois neles se pode ler
que nem todo aquele que diz “Senhor! Senhor! sdo acreditados” (Lou-
renco, 2008, p. 179). Logo, “proclamar a autenticidade de uma obra ou
acto ou existéncia equivale a realizar uma partilha solar entre as obras, os
actos, a existéncia” (Lourenco, 2008, p. 179). Nesse mesmo sentido é que
se pode recorrer a profundidade daquilo que Pascal e Heidegger se preo-
cuparam como existéncia e inautenticidade.

Tal esclarecimento é importante para que possamos perceber o que
tanto em Kierkegaard como em Pessoa se toma por comunicacgdo indireta
e autenticidade. Aquilo que Lourenco corretamente denomina como o ca-
minho paradoxal em ambos os autores. Tal aspecto paradoxal se da
precisamente pelo fato de a realidade se tornar, em ambos, inacessivel. Em
outras palavras, a realidade inacessivel acaba por tornar atrativa a ilusao
da comunicacio direta, a ideia de totalidade como a explicagao para tudo
0 que necessitamos. Contudo, a resposta tanto de Kierkegaard como de
Pessoa se afirma na recusa da comunicacao direta, pois “se a comunicacao
direta é o sinal da inautenticidade resta-nos descobrir um outro processo
de comunicacdo, uma linguagem mascarada através da qual o laco esca-
moteado que nos religa ao Absoluto nos seja de novo presente” (Lourenco,
2008, p. 184).

A partir daqui também adentramos numa discussao ja apontada an-
teriormente, a saber, a distincdo entre heteronimia e pseudonimia em
Kierkegaard e em Fernando Pessoa. Lourengo é aqui bastante taxativo ao
perceber a diferenga essencial entre heteronimia pessoana e pseudonimia

kierkegaardiana. Aos seus olhos Pessoa e Kierkegaard sao muito
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diferentes: “sua heteronimia possui um sentido bem diferente da de Kier-
kegaard” (Lourengo, 2008, p. 194). No seu entender é como se Pessoa se
confundisse com seus heterénimos e, nesse sentido, “nao ha, de um lado,
Pessoa, e de outro os heterénimos” (Lourengo, 2008, p. 194). Assim, a no-
meacdo Pessoa por ele mesmo ndo gozaria de nenhum sentido.

A situagdo em Kierkegaard parece diversa, pois a despeito de haver
ali a criacdo de personagens, a intencionalidade parece ser outra e o autor
ndo “desparece” ou ndo tem importancia. Lourenco acredita que esse é o
motivo de podermos denominar, com mais propriedade, aquilo que Kier-
kegaard realiza como comunicagdo indireta, ou seja, seus pseudénimos
“estao a servico de uma estratégia superiormente concertada ou dirigida
pelo orténimo indiscutivel que é o préprio Kierkegaard” (Lourengo, 2008,
p- 194). Com efeito, mesmo quando por sua estratégia deliberada todos os
seus pseudonimos parecem sair de cena, ainda assim resta a intencionali-
dade kierkegaardiana por detrés de todos eles, como bem aponta o critico
portugués: “Contudo, os Vigilius Haufniensis,os Jodo Climacus, os Johan-
nes de Silentio, enfim todo o carnaval com que durante anos divertiu ou
intrigou Copenhaga persegue esse destino por conta de Kierkegaard, peles
inumeraveis de uma tnica serpente...” (Lourengo, 2008, pp. 195-196).

Mesmo admitindo que pode haver em Kierkegaard algum grau de
heteronimia, Lourengo a compreende cabalmente como totalmente dis-

tinta da heteronimia pessoana:

A profunda diferenga entre a heteronimia de Kierkegaard e de Pessoa é que a
primeira, no final de contas, embora tendo uma relagio profunda com a com-
plexidade bizarra do personagem e o problema da Verdade que exige, para ser
escutada pelos homens, uma marcha sinuosa ou mascarada, é de ordem psi-
colbgica e apologética, embora alcance, pela sua grandeza, dimensdo

ontoldgica. Tal ndo € o caso de Fernando Pessoa” (Lourenco, 2008, p. 196).
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A pista apontada por Lourengo é extremamente instigante, pois co-
loca Kierkegaard como pensador ontolégico, psicolégico e como um certo
apologeta do cristianismo, ainda que absconditus por detras de inameros
personagens. Certamente tal tese comporta em si um grau de polémica na
medida em que alguns pseudénimos kierkegaardianos parecem negar
qualquer possibilidade de apologética ou defesa da fé. Para Lourenco, Ki-
erkegaard era o espiao de Deus e Pessoa uma espécie de espido do nada.
Tal tese € muito promissora e certamente mereceria ser ampliada e inves-

tigada de modo pormenorizado.
Consideragoes finais

A abordagem de Eduardo Lourenco, que aproxima efetivamente Ki-
erkegaard do movimento existencialista, parece muito mais rica e
instigante do que diversas das abordagens tradicionais filos6ficas. Em ge-
ral, tais interpretagdes se limitam a notar e tendem a tomar o pensador
dinamarqués como uma espécie de “pai do existencialismo”, mas néo pa-
recem avangcar para além de tal tipo de caracterizacdo.

Ja o pensador portugués, notadamente em seus textos Ambiguidade
do existencialismo e Situagdo do existencialismo capta com clareza o pro-
blema da ambiguidade, ou seja, falar de uma “doutrina” existencialista
parece comportar em si mesmo um problema e, a0 mesmo tempo, percebe
agudamente a relagao do existencialismo do século XX com os seus ante-
cedentes, a saber, a fenomenologia, o idealismo, o hegelianismo e o
problema religioso. Alids, aos olhos de Lourenco, nao parece fortuito que
Kierkegaard, o pensador do religioso por exceléncia, torna-se no século XX
um espécie de “pai fundador do existencialismo”. No fundo, o problema
que aqui se coloca é que o assim chamado movimento existencialista é de
origem claramente religiosa, ainda que tenha alcangado outros desdobra-

mentos e interpretagdes na posteridade.
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Em outras palavras, suas questdes sdo voltadas para o problema in-
terior do ser humano e suas indagagoes sdo, de algum modo, oriundas de
problemas metafisicos. Além disso, sua origem anterior aos temas da fe-
nomenologia encontra-se no idealismo, no hegelianismo e na dissolugao
desse tal como apresentada pelos assim chamados autores pds-hegelianos.
Alguém que néo saiba dessas coisas e nado se interesse por pesquisar tais
pistas, nao alcanga em verdade um existencialismo como aquele que se
produziu no século XX. No maximo, chega até um movimento cultural de
época e a um certo consenso e modismo do periodo, mas ndo penetra em
suas raizes mais profundas, a saber, no problema do eu, no problema do
individuo, na autenticidade, temas tdo caros a todas essas posi¢cdes que
antecedem o chamado existencialismo.

Ao dizermos que Kierkegaard e Fernando Pessoa sdo dois mestres da
comunicacdo e das estratégias literarias também néo afirmamos nada de
novo ou inédito. Contudo, o que Lourenco parece buscar nesses dois auto-
res é mais do que isso, ou seja, em que consiste alguém comunicar de modo
pseudonimico (Kierkegaard) e heteronimico (Pessoa)? Qual a importancia
das mascaras na constitui¢ao da interioridade humana? O que elas reve-
lam e o que elas parecem ocultar? Se conseguirmos, a partir das teses de
Lourengo, avangar um pouco mais nessa direcio, Kierkegaard e Pessoa
podem ser duas faces de uma mesma moeda e ambos figuras capitais para
0 existencialismo e para a literatura do século XX em diante, assim, o ob-

jetivo de nossas reflexdes foi, de algum modo, alcangado.



5

O tema da subjetividade e os limites da historia:
uma leitura de Sartre a partir de suas
influéncias kierkegaardianas *

Introducao

Hannah Arendt aponta, com bastante propriedade e vigor, que o
termo existencialista ou filosofia da existéncia, ja nos tempos de Sartre e
Camus - e em especial em contexto francés, significam pouca coisa ou
quase nada. Nesse sentido, ndo é fortuito que em seu texto denominado O
existencialismo francés a autora faga uma clara referéncia a uma faceta
pouca académica desse novo tipo de pensamento ou moda filoséfica, como
talvez seria mais apropriado dizer. Tal tipo de nova reflexao, entrou na
ordem do dia, notadamente no contexto do poés-guerra. Contudo, ao
mesmo tempo que tal reflexdo quica “vulgarizou” a filosofia, deu-lhe al-
guma notoriedade.

Feita tal mengdo - muito breve- sobre o contexto tdo amplo que se
insere o chamado existencialismo e, notadamente o existencialismo fran-
cés de Sartre, cabe perceber que o filésofo foi inimeras coisas no decorrer
de sua existéncia: pensador, literato, militante politico e etc. Contudo, in-
teressa-nos aqui, a partir do pequeno recorte que fizemos, captar um
pouco mais de sua andlise sobre o problema da subjetividade e da histéria.
Para tanto, nos valeremos especialmente de sua interpretacdo acerca do

dinamarqués Kierkegaard, considerado por muitos até os dias atuais,

* Tal trabalho foi originalmente publicado em: O tema da subjetividade e os limites da histéria: uma leitura de Sartre
a partir de suas influéncias kierkegaardianas. Ekstasis - Revista de Hermenéutica e Fenomenologia, v. 7, p. 52-83,
2018. A presente versao apresenta pequenos ajustes.
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como uma espécie de mestre fundador do existencialismo - ou daquilo que
se convencionou assim chamar. Sigamos, entdo, alguns passos de Sartre
nessa direcdo ja fornecida por Arendt e também como ele fundamenta a
partir de tal perspectiva ndo apenas sua ideia de subjetividade e critica da
histéria, mas também como constréi sua perspectiva sobre o eu e em que
efetivamente ele parece se apropriar da heranca kierkegaardiana. Em ou-
tras palavras, como ocorre sua adesdo critica ao pensador. Segundo
Reynolds, “Kierkegaard foi um dos primeiros a sublinhar a relevancia filo-
sofica de experiéncia como desespero e temor, precursoras da Angst
heideggeriana e da angustia sartreana” (Reynolds, 2013, p. 17) e mesmo
seu opositores, como o pensador catolico Jolivet, é capaz de reconhecer sua
importancia para o pensamento, notadamente para a crise mundial ocor-
rida apds a Segunda Guerra Mundial: “Dir-se-a que se faz muito barulho
por nada. Seria, porém, um erro, porque esse homem que, como Kierke-
gaard, embora num sentido totalmente diverso, se dedicou a missdo de
inquietar os seus contemporaneos conseguiu-o muito bem e em todos os
dominios” (Jolivet, 1968, p. 08). Passemos, entdo, a primeira parte do
nosso artigo.

1) Fragmentos kierkegaardianos no pensamento de Sartre: uma analise a

partir de citacoes de O Ser e o Nada e dos textos O universal singulare O
existencialismo é um humanismo

Como bem nos adverte Beaufret, “estudar a fundo o existencialismo
de Jean-Paul Sartre exigiria que se fizesse seriamente a anélise de seu livro
L’Etre et le Neant” (Beaufret, 1976, p.33). Visto que aqui ndo é esse nosso
objetivo e que também ndo dispomos de tempo e espaco suficiente para
tal investigagao, nos limitaremos a observar significativas mencoes a Kier-
kegaard em dois textos de Sartre: o primeiro é O Ser e o Nada

propriamente dito e, posteriormente, avaliaremos a influéncia de
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Kierkegaard em outros dois trabalhos sartreanos: O existencialismo é um
humanismo e O universal singular.

O Ser e 0 Nada data de 1943. Trata-se, como apontado no préprio
subtitulo da obra, de “um ensaio de ontologia fenomenolégica”. Sartre en-
contra-se aqui sob forte influéncia da filosofia de Husserl e, sem davida
alguma, mostra haver estudado com muito afinco as teses de Hegel, do
idealismo alemao, de Heidegger e chega até a psicanalise contemporanea
exatamente por produzir uma critica muito forte da metafisica classica e
de boa parte dos seus conceitos.

A primeira parte de O Ser e 0 Nada tem o titulo O problema do nada.
A introdugao intitula-se Em busca do ser. Por sua vez, o capitulo primeiro
da primeira parte se chama A origem da negagéo. Ali, na quinta divisdo do
presente capitulo, denominado A origem do nada, aparece a primeira men-

¢ao explicita a Kierkegaard:

Kierkegaard descrevendo a angtstia da culpa, caracteriza-a como angustia
frente a liberdade. Mas Heidegger, que, como se sabe, sofreu profundamente
ainfluéncia de Kierkegaard, considera a angustia, ao contrario, como captacao
do nada. Duas descrigoes da angtstia que nao parecem contraditérias mas, ao

contrario, implicam-se mutuamente” (Sartre, 2011, pp. 72-73)

Aqui surge claramente o tema da angustia kierkegaardiana sendo
apropriada por Sartre, isto é, a angustia é sempre uma possibilidade de
escolha. Portanto, um ato ético e moral decorrente da liberdade do ho-
mem. E certo que aqui precisariamos nos demorar um pouco mais no
tema da angustia kierkegaardiana especialmente observando o que diz o
seu principal tratado sobre tal temética, ou seja, O Conceito de angustia,
coisa que pretendemos fazer um pouco melhor na segunda parte do artigo.
Assim sendo, resta notar aqui que também Heidegger sofreu a forte in-

fluéncia kierkegaardiana no tema da angustia e, no entender de Sartre, a
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angustia heideggeriana é, no fundo, tributaria ao nada, coisa que Kierke-
gaard bem explorou no Conceito de angtistia ao perceber que Adéo, o
primeiro homem, na verdade é tomado por uma espécie de desejo de nada,
uma vez que nao podia ainda ser culpado ou sequer saber o que significava
o seu pecado e sua posterior expulsao do paraiso. Tal intepretacio sartri-
ana da angustia, situada entre a sua propria posicdo e a posicdo de
Heidegger é confessadamente uma leitura de um importante intérprete da
filosofia kierkegaardiana na Franca: Jean Wahl®. Curiosamente, Sartre
ndo toma a posicao kierkegaardiana de angustia como liberdade e a posi-
¢ao heideggeriana de angutstia como captagiao do nada como excludentes,
mas como complementares, o que pode ser muito significativo para pen-
sarmos a sua prépria filosofia como algo que se situou exatamente em tal
linha de fronteira, a saber, entre a liberdade da escolha e o nada.

Na leitura que Sartre faz da angstia kierkegaardiana, o pensador
francés elogia o pensador de Copenhague por perceber claramente que a
angustia nao possui relacdo com o medo, pois 0 medo é sempre relativo a
algo externo a mim, ao passo que a angustia é sempre relativo a mim,
aquilo que me é mais subjetivo e precioso. Por isso, no seu entender, “a
vertigem é angustia na medida em que tenho medo, néo de cair no preci-
picio, mas de me jogar nele” (Sartre, 2005, p. 73). Por isso, Sartre explora
aqui a face mais concreta da angustia ndo como medo, mas como “medo
de ter medo” (Sartre, 2005, p. 73). Assim, aos olhos do pensador, “medo
e angustia sao mutuamente excludentes, ja que o medo é apreensao irre-
fletida (irréflechie) do transcendente e angustia apreensao reflexiva de si”
(Sartre, 2005, p. 73). Contudo, também pode haver uma angustia em es-

tado puro. Em outras palavras, aquela que néo é seguida ou precedida pelo

36 A referéncia a Jean Wahl (e seu artigo Kiekegaard et Heidegger) aparece claramente no texto de Sartre, isto ¢, na
nota 16 da pagina 72 de O Ser e 0 Nada (edigao brasileira). Para maiores informacdes sobre a recepcao de Kierkegaard
na Franca, recomendamos a leitura do excelente trabalho de Hélene Politis:

Politis, H. Kierkegaard en France au XXe siécle: Archéologie d'une réception, Editions Kimé, Paris, 2005.
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medo. Nesse sentido, Sartre fornece aqui o exemplo de alguém que, in-
cumbido de uma importante missao, teme fracassar (Sartre, 2005, p. 73).

A outra cita¢do de Kierkegaard que aparece em O Ser e o Nada esta
localizada na segunda parte da obra intitulada O Ser-Para-Si. Mais espe-
cificamente a citagao se encontra no capitulo primeiro intitulado Estrutura
imediata do Para-si, no subitem terceiro denominado O Para-si e o Ser do
valor. Trata-se, na verdade, de uma referéncia numa nota de rodapé que
certamente mereceria explicagdes mais precisas e aprofundadas®. O as-
sunto abordado esta diretamente relacionado com o conceito hegeliano de
Para-Si e aqui fica bastante claro o uso que Sartre faz da dialética do pen-
sador alemao e de como se move com desenvoltura numa discussao tipica
do idealismo alemao e, a0 mesmo tempo, bastante complexa. Nao fortui-
tamente Sartre enuncia nessa nota um tipo de interpretacdo para aquilo
que denominou como trindade hegeliana, a saber, O Em-si, O Para-si, O
Em-si-Para-si. No primeiro residiria a tese, no segundo a antitese e no ter-
ceiro a sintese. Apds longa digressao, o filésofo pensa que tal tipo de
conceituacao termina por aproximar-se muito das realidades ambiguas ki-
ekegaardianas, o que parece provar o quanto Sartre sabia que a filosofia
kierkegaardiana é de matriz hegeliana e nem pode ser compreendida sem
o0 auxilio de tal pensador.

A tdltima citagdo direta de Kierkegaard que aparece em O Ser e 0 Nada
esta localizada na terceira parte da obra intitulada O Para-Outro. Mais
especificamente a citagdo se encontra no capitulo primeiro intitulado A
existéncia do Outro, no subitem terceiro denominado Husserl, Hegel, Hei-
degger. Sartre fez mencao explicita a formula “Eu sou eu”. No entender do
pensador, ha algo mais aqui para se compreender, isto é, na antiga con-

cepcao filoséfica havia um jogo do conhecimento, ou seja existia uma

37 Nota 26 da tradugao brasileira de O Ser e o Nada.
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relagdo entre o sujeito e o objeto, aquilo que Sartre preferiu chamar de
“reflexo-refletidor”, abrindo mao de qualquer consciéncia de cunho trans-
cendente (Sartre, 2005, p. 310). Assim sendo, ndo se trata mais aqui nem
do Eu=Eu (de Fichte) e nem do “Eu sou eu” (hegeliano). Certamente tal
temética é muito rica, complexa e mereceria uma maior exploracao tanto
em Hegel, como no idealismo alemao e em Kierkegaard. Pretendemos re-
tornar a ela no terceiro ponto do nosso artigo, quando almejamos analisar
o0 eu kierkegaardiano em A Doencga para a Morte. O que parece saltar aos
olhos aqui é que Sartre toma Kierkegaard como o anti-Hegel e, nesse sen-
tido, pode afirmar: “Aqui, como sempre, a Hegel deve se opor Kierkegaard,
que representa as reinvindicagoes do individuo enquanto tal” (Sartre,
2005, pp. 310-311). Em outras palavras, o pensador francés abre aqui es-
pago para o importante conceito de individuo em Kierkegaard e tenta
agora captura-lo como um ser concreto que ultrapassa uma explicacao tra-
dicional dada pela relagdo sujeito-objeto e que tenta cunhar um tipo de
universal sem qualquer concretude.

Ja a obra O Existencialismo é um humanismo, na verdade, foi escrita
em 1946 e trata-se, na verdade, de uma palestra ministrada um ano antes
em Paris e com o objetivo de divulgar a filosofia existencialista. E certo que
o trabalho recebeu inimeras criticas posteriores, inclusive do préprio au-
tor. Contudo, nosso interesse aqui é perceber algumas das bases do que
Sartre denominou como existencialismo e também notar a influéncia de
Kierkegaard em tal movimento.

O texto possui um carater claramente polémico e nele se pode ver até
mesmo as perguntas feitas na conferéncia e as respectivas respostas do
pensador. De inicio, o filésofo deixa claro que almeja responder as criticas
que sao feitas ao existencialismo. Em outras palavras, quer defende-lo das

acusagdes de ser sérdido, burgués e subjetivo em demasia. Para tanto, sua
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estratégia consiste em retirar a discussédo do ambito estritamente popular
e trazé-la para um 4mbito de aprofundamento académico.

Sartre reconhece em seu tempo a existéncia de um tipo de existenci-
alismo cristdo e outro ateu, por ele representado. Entretanto, avalia que o
problema é bastante maior e necessitaria de um melhor aprofundamento,
pois apenas dizer que a “existéncia precede a esséncia” ou partir da subje-
tividade nédo explicaria o tema em amplitude. Por isso é que ndo parece
despropositado que trés anos antes, isto é, em 1943, Sartre apresentasse
uma obra bastante bem desenvolvida no sentido de tal inquietagdo quando
publicou O Ser e o nada.

Uma de suas teses desenvolvidas em O Existencialismo é um huma-
nismo é que a filosofia moderna, mesmo tendo solapado estruturas
importantes da antiga metafisica - e mesmo da crenca em Deus - ainda
afirma a tese central da esséncia precedendo a existéncia. No seu entender
isso pode ser claramente averiguado em autores como Kant, Voltaire e Di-
derot, por exemplo. Nessa esteira é que ele defendera o seu existencialismo
ateu pois, na sua concepgao, tal existencialismo é o tinico capaz de peremp-
toriamente afirmar que a existéncia precede a esséncia e recusar, de modo
cabal e definitivo, a tradicional tese metafisica que advoga a existéncia de
uma natureza humana.

Sartre defende que somente por meio de sua teoria pode ser mais
significativo o tema das escolhas e da angustia, objeto por exceléncia das
reflexdes kierkegaardianas. Também o seu importante conceito de ma-fé,
ao qual ndo nos determos aqui, seria mais bem compreendido no escopo
de sua teoria. Por isso, o fildsofo retoma a significativa histéria de Abrado
tal como recontada por Kierkegaard em Temor e tremor e a angustia da

situacdo:
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E esse tipo de angiistia que Kierkegaard chamava de angustia de Abrado. To-
dos conhecem a histéria: um anjo ordena a Abrado que sacrifique seu filho.
Esté tudo certo se foi realmente um anjo que veio e disse: tu és Abrado e sa-
crificaras teu filho. Porém, para comecar, cada qual pode perguntar-se: sera
que era verdadeiramente um anjo? ou: sera que sou mesmo Abrado? Que pro-
vas tenho?... Nada me designa para ser Abrado, e, sou a cada instante, obrigado

a realizar atos exemplares (Sartre, 1987, pp.07-08).

No entender de Sartre, o existencialismo possui um confronto com a
moral laica, pois este almejava eliminar a ideia de Deus sem nenhum dano
para a humanidade. Seguindo a célebre sentenca do personagem de Dos-
toivéski nos Irméos Karamazov, o pensador francés almeja tratar de uma
moral que ndo possui mais em Deus o seu fator garantidor e, por esse mo-
tivo, parece permitir todas as coisas como sugere o escritor russo. A
questao é, contudo, mais problematica, pois o que esta em jogo ndo é o fim
da moral, mas a constitui¢do de uma outra moral sem Deus, onde o ho-
mem estd, tal como pensava Sartre, condenado a ser livre.

O texto é fartamente recheado com exemplos, como o do jovem que
deve escolher entre ficar com a mae doente ou se inscrever nas fileiras da
Resisténcia francesa contra o nazismo. O que ocorre é, no fundo, a percep-
¢ao de que a subjetividade também apreende ndo apenas a si mesmo, mas
também apreende o outro, o que néo a faz, portanto, solipsista. Por isso, o
existencialismo parece, aos olhos de Sartre, dar um salto adiante da mo-

derna filosofia de Kant e Descartes:

O outro ¢ indispensavel a minha existéncia tanto quanto, ali4s, ao conheci-
mento que tenho de mim mesmo. Nessas condigdes, a descoberta da minha
intimidade desvenda-me, simultaneamente, a existéncia do outro como uma
liberdade colocada na minha frente, que sé pensa e sé quer ou a favor ou con-
tra mim. Desse modo, descobrimos imediatamente um mundo a que
chamaremos de intersubjetividade e é nesse mundo que o homem decide o

que ele é e 0 que sdo os outros (Sartre, 1987, p. 16).
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Aqui Sartre afirma que ndo existem esséncias universais ou natureza
humana mas, a0 mesmo tempo, afirma a universalidade da condi¢do hu-
mana. Logo, a mentira da ma-fe é exatamente nao escolher e o que o autor
francés parece buscar, tal como fez Kierkegaard em sua época, é a auten-
ticidade. Assim sendo, 0 homem nao é meta do existencialismo tal como o
era no humanismo classico. O homem é, na realidade, um projeto por se
fazer. Logo, “ndo existe outro universo além do universo humano, o uni-
verso da subjetividade humana” (Sartre, 1987, p. 21). Contudo, em sua
busca por constituir um eu, o existencialismo ateu se difere do existencia-

lismo cristdo que, segundo pensa Sartre, é desesperado:

O existencialismo ndo é tanto um atefsmo no sentido em que se esforcaria por
demonstrar que Deus nao existe. Ele declara, mais exatamente: mesmo que
Deus existisse nada mudaria; eis nosso ponto de vista. Nao que acreditemos
que Deus exista, mas pensamos que o problema nao é o da sua existéncia; é
preciso que o homem se reencontre e se convenca de que nada pode salva-lo
dele préprio, nem mesmo uma prova valida da existéncia de Deus. Nesse sen-
tido, o existencialismo é um otimismo, uma doutrina da agdo, e s6 por ma-fé
é que os cristaos, confundindo o seu préprio desespero com 0 nosso, podem

chamar-nos de desesperados (Sartre, 1987, p. 22).

Na busca subjetiva do tema do eu em Sartre talvez fosse importante
uma melhor comparagéo com o tema do eu tal como tratado por ele e por
Kierkegaard em A Doenca para a Morte, coisa que faremos na terceira
parte do nosso artigo, pois, a despeito de parecem muito diferentes, ali
Kierkegaard também refuta a possibilidade de provas para o cristianismo,
0 que o aproximaria de Sartre ao menos numa parte da reflexdo. Assim, o
tema do universal singular é absolutamente central na reflexdo dos dois

pensadores.
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E dentro desse mesmo espirito que julgamos estar situado o texto O
universal singular. Tal trabalho foi escrito por Sartre para o coléquio Kie-
kegaard vivant, promovido pela UNESCO e alusivo aos 150 anos do
nascimento do pensador, isto é, em 1963, a despeito do evento haver se
dado efetivamente de 21 a 23 de abril de 1964. Em tal oportunidade, pen-
sadores como Gabriel Marcel, Karl Jaspers, Heidegger e outros, além do
proprio Sartre, apresentaram suas reflexdes e debateram sobre a heranca
da filosofia kierkegaardiana para o nosso tempo. Tais trabalhos se consti-
tuem, ainda no momento atual, uma das contribui¢des criticas mais
significativas ao autor de Copenhague produzidas no século XX.

A primeira indagacio posta por Sartre na sua reflexdo é acerca do
préprio titulo do coléquio, isto é, o que significa dizer que Kierkegaard esta
vivo? Na verdade, dizer que um autor esta vivo pressupde sabermos que
ele estd morto e que, para nds, faz sentido afirmar sua vida ou ainda buscar
entender como ele pode continuar vivo entre nés a despeito de estar
morto. Feita tal primeira digressdo e abertura da sua apresentacao, Sartre
avanga para uma questdao mais significativa na andlise da filosofia de Kier-
kegaard: podemos obter da histdria algum tipo de certeza eterna? Pode-se
encontrar nesse ponto de partida um interesse distinto do histérico? Pode-
se fundar uma felicidade eterna sobre um saber hist6rico?

Tais questdes ndo sao nenhuma novidade na filosofia e menos ainda
foram criadas por Sartre ou mesmo Kierkegard. A rigor elas trazem no seu
bojo dois problemas centrais. O primeiro é que ela reflete na verdade o
contexto de um debate acerca da importancia da histéria no século XIX.
Em outras palavras, por forte inspiragdo hegeliana, refletir ou fazer filoso-
fia significa reconstituir a histéria do pensamento humano e seguindo tal
trilha encontrar o sentido, a realidade e, tal como pensou Hegel, o abso-
luto. O segundo ponto é que a felicidade eterna s pode ser entendida em

plenitude no ambito do cristianismo. Seguindo a trilha das Sagradas
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Escrituras e dos primeiros pais da Igreja, Santo Agostinho é quem talvez
melhor o tematizou no decorrer de boa parte de sua obra e, inclusive, de-
dicou-lhe um tratado especial com o significativo titulo de A Vida Feliz3®.
Em outras palavras, faz sentido no ambito do cristianismo a busca por fe-
licidade eterna que nao é capaz de estar contida no processo histérico-
mundial.

Tais teses sao recuperadas por Kiekegaard, sob a pena do pseudoni-
mico autor Johannes Climacus, tanto nas Migalhas filoséficas como em
Pés-Escrito as Migalhas filoséficas. Em ambas as reflexdes o autor kierke-
gaardiano repete aqui as mesmas formulagoes pontuadas por Sartre e de
fundo claramente agostiniano e cristao. Por isso, na segunda parte do pre-
sente artigo, investigaremos um pouco melhor o problema da histdria e
dos seus limites no entender de Kierkegaard tendo em vista especialmente
tais obras.

Tal discussao acerca da histéria é, na verdade, decorréncia da inter-
pretacdo hegeliana que produz uma equivaléncia entre conhecer e saber,
enquadrando ambos numa perspectiva sistematica. Seguindo a tradicional
metafisica sujeito-objeto, a visdo do pensador alemédo tenta compreender
tudo sob tal signo. Por isso, no entender de Sartre, Kierkegaard se vé im-
pelido a avancgar tanto nas Migalhas filoséficas como no Pés-Escrito as
Migalhas filoséficas, mas também em A Doenga para a Morte, que aborda-
remos na parte terceira do presente artigo, para uma nova tentativa de
afirmar temas como a interioridade e a subjetividade. Assim, parece-nos
bastante estratégico uma longa parte dedicada a subjetividade no Pés-Es-
crito as Migalhas filosdficas e uma tentativa sempre de compreendé-la
tanto a partir do seu elemento mais primordial grego, a saber, Sécrates,

com quem Kierkegaard praticamente inicia as suas reflexdes na tese sobre

38 Agostinho, Soliléquios e A Vida Feliz, Paulus, Sao Paulo, 1998.
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O Conceito de ironia e com quem seguiré até praticamente os passos finais
da sua existéncia, quando novamente o pensador ateniense sera o seu mo-
delo para criticar severamente a uniao entre Igreja e Estado no contexto
dinamarqués, tal como se pode constatar na sua tltima - e inacabada obra
- O Instante.

Sabedor de tudo isso, Sartre percebe com argtcia que os pseudoni-
mos sio centrais na discussdo acerca da filosofia kierkegaardiana. £ que
mesmo sua critica ao histérico sé pode ser efetivamente concretizada em
virtude de Kierkegaard ser, ele proprio, histérico. Contudo, de modo pa-
radoxal, para usar um termo tdo caro ao pensador dinamarqués, com sua

morte, o legado kierkegaardiano parece tomar um outro rumo:

Assim, Seren Kierkegaard, vencido pela morte e recuperado mediante o saber
histérico, triunfa no mesmo momento em que naufraga, demonstrando que a
histéria ndo pode recupera-lo: morto, segue sendo o escandalo insuperavel da
subjetividade; conhecido até o fundo, escapa a histéria pelo fato mesmo de que
esta constitui sua derrota e de que ele viveu essa derrota por antecipado. Dito
brevemente: Kierkegaard escapa a histdria porque é histérico (Sartre, 1980, p.

29).

No entender de Sartre, Kierkegaard néo deixa de fazer filosofia, mas
a faz de modo anti-filos6fico. Sua busca pelo saber que constitui a filosofia,
s6 pode ser compreendida como uma busca fora da temporalidade, pois
seguindo a pista crista e agostiniana, o homem néo pode mais alcancar a
verdade pelos seus esforcos e, nesse sentido, buscar os caminhos da cons-
ciéncia a partir de si ou, a partir daqui, tentar reconstituir a interioridade
ou a subjetividade, pode ser um projeto fracassado de saida. Por isso, Sar-
tre interpreta a tentativa kierkegaardiana como uma espécie de comeco
humano da filosofia, ao passo que na filosofia de Hegel residiria um co-

me¢o ndo-humano, o que, inclusive, o aproximaria de filosofia
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contemporaneas como a de Merleau-Ponty, por exemplo: “Contra o co-
me¢o nao-humano e fixo de Hegel, Kierkegaard propde um inicio mével,
condicionado-condicionante, cujo fundamento é muito parecido ao que
Merleau-Ponty denominava a ‘envoltura’?? (Sartre, 1980, 29). Em outras
palavras, estamos envolvidos, o Ser esta tanto por detras de nés como a
nossa frente.

Com efeito, o cristianismo dinamarqués percebido por Kierkegaard é
tanto o visivel, que o formou, como o invisivel, que segue também a sua
frente. Por isso, sua critica a partir da interioridade do subjetivo é também
um dilema diante da histéria. Na verdade, Kiekegaard estd em busca de
uma coisa que atormentou geragoes de cristdos: a autenticidade e a angts-
tia de ter que escolher diante de Deus, tal como ocorreu com Addo no
paraiso e tal como o pensador tentara compreender tal dilema em O Con-
ceito de angtistia, que abordaremos na préxima parte de nosso trabalho.
Para Sartre, a angustia de Addo se encontra com a possibilidade, outro
tema fundamental na construgdo kierkegaardiana: “A angustia é, assim,
abandono do ser a possibilidade proibida de eleger-se finito, abandono
causado por um brusco retrocesso do infinito. E na interiorizacio desse
desamparo e termina na realizacdo do tinico possivel a Addo desamparado:
a eleicdo do finito” (Sartre, 1980, p. 38).

Por fim, chegando ao final de seu texto O universal singular, Sartre
avalia que Kierkegaard é um mestre dos disfarces e da linguagem, sempre
se utilizando da ironia e da comunicagdo indireta para transmitir os con-
tetdos almejados. Muito mais do que uma estratégia, trata-se aqui de uma
posicdo de contetido filoséfico, isto é, do que pode ser compreendido e do

que néo pode ser compreendido, do que pode ser revelado e do que néo

39 Sartre estd referindo aqui a algumas teses do pensador francés desenvolvida em O Visivel e o Invisivel, que ndo
teremos tempo aqui de avaliarmos adequadamente.

Merleau-Ponty, M. O Visivel e o invisivel, Editora Perspectiva, Sao Paulo, 1971.
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pode ser revelado. Assim, respondendo a prépria pergunta inicial por ele
posta, isto é, que sentido faria dizer que Kierkegaard esta vivo, Sartre
afirma: “Se eu posso chegar a ser Kierkegaard, e que esse ja era, em seu
ser, uma premonicdo de todos nés” (Sartre, 1980, p. 45). Ser Kierkegaard
ndo é copiar Kierkegaard, pois tal coisa seria uma traicao a subjetividade
tal como proposta pelo pensador e, no fundo, recairia no problema obje-
tivo da verdade e numa espécie de contetdo positivo. Contudo, apesar de
ser um sujeito Gnico, o individuo singular como prezava em dizer (e como
Sartre aqui repete), Kierkegaard é, de modo paradoxal, cada um de noés
em dada medida, pois “em cada um de noés Kierkegaard se outorga e se
recusa, como até enquanto vivia; é minha aventura e segue sendo para os
demais” (Sartre, 1980, p. 48). Em outras palavras, Kierkegaard serve néao
por ele mesmo ou por nos ensinar algo de modo objetivo, mas pode nos
ensinar algo se estivermos dispostos ao exercicio da nossa subjetividade.
Por isso, pensar ao modo de Kierkegaard é, talvez, buscar a si préprio.
Desse modo, o individuo singular é importante. Afinal, “Kierkegaard foi o
primeiro que mostrou que o universal entra como singular na histéria, na

medida em que o singular se institui nela como universal” (Sartre, 1980,

p- 42).

2) O problema da subjetividade e da histéria em Kierkegaard: O Conceito de
angustia, as Migalhas filosoficas e o Pés-Escrito as Migalhas filoséficas

Kierkegaard escreve ao mesmo tempo tanto o Conceito de angtistia
como as Migalhas filoséficas. Ambas as obras sao de 1844 e sdo separadas
por 4 dias de publicacdo. A primeira é assinada pelo pseudénimo autor
Vigilius Haufniensis e é efetivamente publicada em 17 de junho de 1844, a
segunda por Johannes Climacus e é publicada em 13 de junho de 1844. Tal
fato parece claramente apontar que o problema do pecado é central para
ambas, mas o que difere é a solu¢io, a perspectiva de leitura proposta. Em

O Conceito de angtistia o tema é visto pela perspectiva da liberdade do
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individuo que deve decidir, o que torna tal obra, como vimos no item an-
terior, bastante atraente para a perspectiva da filosofia existencial de
Sartre e, a0 mesmo tempo, a abordagem sobre o nada e os problemas do
espirito a aproximam igualmente de uma abordagem mais de cunho hei-
deggeriana e, nao fortuitamente, o pensador alemao parece ter tido nessa
obra grande interesse. Contudo, ao mesmo tempo, O Conceito de angtistia
também trata, como bem salientou Theunissen, de um problema espiri-
tual, diferente do problema do eu, coisa que sera feita pela Doenga para a
Morte, que veremos na préxima parte do nosso artigo: “O Conceito de an-
gtistia enfatiza o espirito e nio eu porque ainda adere a ideia de que os
individuos sdo destinados a algo extremamente individual. O livro sobre o
desespero, em contraste, parte da antropologia classica” (Theunissen,
2005, p. 25) Ja as Migalhas filoséficas se constitui numa espécie de tenta-
tiva de Climacus em tentar provar o cristianismo ao modo grego e em
tentar perceber até que grau cristianismo e paganismo sao distintos na sua
compreensdo da verdade pois, mesmo que a obra nio seja confessada-
mente cristd, ele trabalha de modo subliminar com vérios dos
pressupostos do cristianismo e vai comparando cada um desses com um
possivel modelo grego para, ao final, concluir que sdo dois modelos irre-
concilidveis em virtude do pecado ter afetado a condicio do homem em
possuir e em buscar a verdade.

Aos olhos de Haufniensis, Adao oscila entre a angustia, a inocéncia e
a culpa. Desse modo, parece impossivel, segundo avalia o pensador dina-
marqués explicar o fato do pecado. A Ginica coisa possivel é a aproximagao
da angustia que o cerca. A angustia é sempre uma possibilidade de liber-
dade, a liberdade como realidade, pois a liberdade plena é algo nunca
possivel. Nao fortuitamente trés temas estdo presentes o tempo todo nas
reflexdes do pensador: a consciéncia de si, a liberdade, o pecado. A angus-

tia aparece, portanto, como a possibilidade da possibilidade de liberdade e
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como forma paradoxal de fé. Note-se que, ndo sem propésito, o tema da
consciéncia de si é aqui uma resposta kierkegaardiana ao posicionamento
hegeliano, notadamente aquele exposto na Fenomenologia do espirito. Por
isso, Lacan, leitor de Kierkegaard e de Hegel, ja observou com argucia a
relacdo que deve haver entre esses dois pensadores no que concerne a an-
gustia: “A verdade da formulagido hegeliana, quem a dé é Kierkegaard”
(Lacan, 2005, p. 35).

Antes de entrar propriamente na angustia, o autor de O Conceito de
angustia deve explicar algo sobre a inocéncia e, nesse sentido, sua explica-

¢ao parece exemplar:

A inocéncia € a ignorancia. Na inocéncia, o ser humano nao esta determinado
como espirito, mas determinado psiquicamente em unidade imediata com sua
naturalidade. O espirito esta sonhando no homem. Tal interpretagdo estd em
perfeita concordancia com a da Biblia que, a0 negar ao homem em estado de
inocéncia o conhecimento da diferenga entre o bem e o mal, condena todas as

fantasmagorias catélicas sobre o mérito (Kierkegaard, 2010, pp. 44-45).

Se o que existe é a inocéncia e nele ndo pode ainda haver nem escolha
e nem qualquer capacidade de julgamento, o que se afirma, a partir disso,
s6 pode ser o nada, coisa que Heidegger bem percebeu em sua leitura de
Kierkegaard. A inocéncia, antes de se tornar culpada, cede seu lugar para
a angustia que, por sua vez, s6 pode se afirmada enquanto angustia de

nada:

Nesse estado, hé paz e repouso, mas ao mesmo tempo ha algo de diferente que
nao é discordia e luta; pois ndo ha nada contra o que lutar. Mas o que ha,
entao? Nada. Mas, nada que efeito tem? Faz nascer angustia. Sonhando, o es-
pirito projeta a sua prépria realidade efetiva, mas esta realidade nada é, mas

este nada a inocéncia vé continuamente fora dela (Kierkegaard, 2010, p.45).
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Logo, a angustia é uma determinagao espiritual e ocupa lugar impor-
tante na psicologia. E ela quem estabelece a distingio entre o eu e outro eu
de mim, a tal intersubjetividade que Sartre percebeu muito bem em O
existencialismo é um humanismo. Sua realidade surge como uma possibi-
lidade e jamais pode ser comparada com temor, que se relaciona a algo
exato e concreto, coisa que Sartre também percebe com clareza em O Ser
e o0 nada. A angustia é algo que diferencia homens e animais, isto é, é uma
determina¢do humana a capacidade de escolher e se angustiar diante do
escolhido:

A angustia é uma forma imperfeita da liberdade, ela se configura
como algo intermediério entre a inocéncia e a culpa. Por isso, a chave ki-
erkegaardiana para a explicacdo da angustia reside na afirmacdo do
espirito como um terceiro elemento entre a sintese alma e corpo: “O ho-
mem é uma sintese do psiquico e do corpéreo. Porém, uma sintese é
inconcebivel quando dois termos nao se pdem de acordo num terceiro.
Este terceiro é o espirito ” (Kierkegaard, 2010, p.47).

Logo, o pecado de Addo se afirma aqui como a vontade e como desejo
reprimido. Trata-se da vitoria do nada da angustia, algo que precede a
consciéncia. Aqui nao se pode afirmar a consciéncia de Adao. Quando Deus
o proibe de comer os frutos da Arvore do Bem e do Mal, ele sequer poderia
distinguir o que era bom e mau. A rigor tal distingdo sé faz sentido depois
de ele ter efetivamente saboreado os frutos. Do mesmo modo, ele também
nao é ainda capaz de entender a sentencga divina que o ameaga de morte
se desrespeitar a lei. Para Haufniensis, o pavor de Addo sé pode derivar da

angustia:

As palavras da proibigao seguem-se as palavras da sentenca: “Certamente tu
morreras”. O que significa morrer, Addo, naturalmente, nao compreende de
jeito nenhum, mas, por outro lado, nada impede, se aceitarmos que isso lhe

foi dito, que tenha recebido a representacéo de algo horrivel. Pois até o animal
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é capaz de, neste sentido, entender a mimica e o movimento da voz do que
fala, sem ter entendido a palavra. Se acaso se admite que o desejo desperta a
proibigdo, entdo também se deve admitir que a ameaca do castigo desperta
uma representacdo assustadora. No entanto, isso confunde as coisas. O horror
aqui apenas se converte em angustia, pois Adao ndo compreendeu o enunciado
e tem portanto novamente apenas a ambiguidade da angtstia. A infinita pos-
sibilidade de ser-capaz-de, que a proibicdo despertou, aproxima-se agora
ainda mais porque esta possibilidade manifesta uma outra possibilidade como

sua consequéncia (Kierkegaard, 2010, p.48).

Notemos, portanto, que a riqueza da histéria de Addo reside num
tema muito caro a reflexdo kierkegaardiana: a saber, o tema da possibili-
dade, que também acompanhara a reflexdo desenvolvida por Climacus em
Migalhas filoséficas e em Pés-Escrito as Migalhas filosdficas.

O problema das Migalhas filoséficas, ja percebido com clareza tam-
bém por Sartre no seu texto O individuo singular reside em torno da
pergunta: sera possivel basear a felicidade eterna em verdades contingen-
tes ou de fato? Climacus, o pseudénimo autor da obra, ao pensar tal
questdo, esté influenciado por Lessing que, por sua vez, se encontra influ-
enciado por Leibniz, pioneiro nessa divisao entre verdade de fato e verdade
légica. Kierkegaard trabalha, nesse ponto, com os dados do cristianismo,
porém ndo de um modo confesso, mas apenas como um modelo teérico
criado pelo pseuddnimo. Por ser o cristianismo uma verdade de fato e néo
uma verdade l6gica, serd preciso que ele opere com o conceito de salto.
Aliés, essa concepcdo de salto, a rigor, é de Lessing - e também pode ser
observar em Jacobi. Ela serd usada novamente em outros momentos da

obra kierkegaardiana, pista que ndo poderemos aqui aprofundar°.

4° Ha na segunda parte do primeiro volume do Pés-Escrito as Migalhas filosdficas um elogio a Lessing na segao onde
Climacus trata da subjetividade. Recomenda-se tal leitura para um maior aprofundamento na tematica.

Kierkegaard, S.A. Pés-Escrito as Migalhas filosdficas - volume I, Editora Vozes, Petropolis, 2013.
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Todavia, essa distincao entre as verdades e a abordagem sobre a feli-
cidade eterna nao constituem o mote principal da obra, mas apenas o pano
de fundo para uma questdo que ja havia sido abordada no primeiro traba-
lho de Kierkegaard, isto é, no Conceito de ironia de 1841: pode-se ensinar
e aprender a virtude? Observemos que, nas Migalhas filoséficas, troca-se
o termo virtude, usado anteriormente no Conceito de ironia, pelo equiva-
lente existencial verdade. Surge, a partir dessa pergunta, o pensamento
platonico de reminiscéncia somado com a tese socratica que afirma que o
homem ja esta de posse da verdade. Se prevalecer a tese da reminiscéncia,
de que o homem ja sabe previamente, bastando apenas a rememoracao e
a tese socratica, de que o homem jé estd na verdade, o instante se tornaria
inatil. Com efeito, ele ndo seria mais do que uma mera ocasiao.

Ora, a proposta alternativa de Kierkegaard é exatamente o contrario
disso, nela o instante é decisivo, e é também o momento da subjetividade.
O que diferira a proposta kierkegaardiana da proposta socrética é que a
primeira pressupde que o homem néo esta de posse da verdade, pois esse
se encontra em estado de pecado, tal como foi igualmente explorado no
Conceito de angtstia. Desse modo, Climacus utiliza categorias gregas para
a construgdo do seu modelo alternativo e também para provar até onde é
possivel utilizar essas categorias. No fundo, a proposta alternativa kierke-
gaardiana é uma critica tanto do idealismo platonico como do idealismo
hegeliano. O idealismo hegeliano nédo passaria de uma consequéncia do
idealismo platdnico. Porém, o problema das Migalhas filoséficas nao pos-
sui solucdo, visto que ele deve ser encarado pela perspectiva da fé. Tal
pressuposto aparece no proprio projeto tedrico de Climacus e, com muita
probabilidade, é bastante tributario do argumento ontoldgico de Santo An-
selmo, onde o ponto de partida reside na fé e nao no conhecimento.

Logo, o Socrates de Kierkegaard nas Migalhas filosdficas é bastante

diferente do Socrates do Conceito de ironia. Nas Migalhas filosdficas, o
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Socrates de Kierkegaard, sob a pena de Climacus, representa 0 homem
comum (pagao) em oposi¢iao ao homem renascido (cristdo). O Sécrates de
Climacus nas Migalhas filosdficas é aquele que consegue 0 maximo na re-
lacdo com os demais homens. Porém, ainda estd bastante distante da
proposta alternativa ideal formulada por Climacus.

A pergunta que motiva As Migalhas é a seguinte: Em que medida se
pode aprender a verdade? Tal pergunta é antiga: ela ja esta presente no
didlogo Ménon de Platdo. Procurar a verdade é admitir que ela anterior-
mente ndo existia em nos. Contudo, procurar aquilo que sabemos é
impossivel, visto que ja sabemos. Ja procurar pelo que nao sabemos é in-
viavel, uma vez que nem sequer sabemos aquilo que procuramos. Era essa
é a dificuldade com a qual a filosofia socratica se deparava.

Segundo a concepgao socratica, para saber a verdade basta que o ho-
mem relembre, isto é, a verdade ja estd no préprio ser, ela apenas se
encontra adormecida. Essa sera a prova da pré-existéncia da alma dada
pelo Ménon, também conhecida como teoria da reminiscéncia. Ora, se esse
homem esta de posse da verdade (que esta apenas adormecida nele), ele
pode alcanca-la pelos seus préprios esforgos. Por isso, nessa concepgdo, o
ponto de partida temporal é um nada, o instante nao tem a minima im-
portancia.

O instante ndo tem importancia, pois nele descubro que sabia eter-
namente a verdade. Sendo assim, esse instante é reabsorvido e
incorporado pelo tempo e, por isso, eu jamais poderei encontra-lo, visto
que ele se perde no tempo. Para Kierkegaard, o instante sd pode ser deci-
sivo se nao for entendido a maneira socratica. Convém, por isso, examinar
também dois outros termos que aparecem em Kierkegaard (e na filosofia
socratica): discipulo e mestre.

Na visdo kierkegaardiana, o discipulo ndo é nem mesmo o que ele

procura, visto que ele esta fora da verdade, ou melhor ainda, ele é a nao-
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verdade. O mestre é necessario ao discipulo por causa disso, ou seja, para
lembra-lo que ele é a ndo-verdade. O discipulo jamais conseguiria chegar
até a verdade pelos seus préprios esforgos.

O mestre deve levar o discipulo ndo somente até a verdade, mas tam-
bém deve dar a condicdo para que ele possa entendé-la. Afinal, se o
discipulo tivesse a condicao, bastaria que ele se lembrasse da verdade (o
que seria socratico). O discipulo também néo fornece ao mestre a condicao
para que ele proprio entenda a verdade, porém s6 pode haver ensino por-
que essa condicdo esta presente. O mestre pode transformar o discipulo,
mas nao pode recria-lo. Somente o deus pode recriar o discipulo. Afinal,
foi 0 deus quem o criou e lhe deu a condi¢ao de compreender.

Logo, o instante tem importancia decisiva, pois o discipulo estd sem
a condigdo de compreender ou foi, de alguma maneira, despojado dela.
Observemos que isso ndo ocorreu por vontade divina e nem foi obra do
acaso, mas ocorreu, segundo Kierkegaard, por culpa do préprio discipulo.
Ele ndo somente esta fora da verdade como polemiza com ela. O discipulo
perde a sua condigao por sua prépria culpa, por estar, conforme a concep-
¢ao kierkegaardiana, em estado de pecado.

Sendo assim, o mestre s6 pode ser o préprio deus, que é o tinico capaz
de dar a condicéo e a verdade. Como poderemos denominar esse mestre,
visto que ultrapassamos o proprio conceito (até entdo socratico) de mes-
tre? Existem, para o deus-mestre, segundo Kierkegaard, quatro atributos:
Salvador, Libertador, Reconciliador e Juiz.

Ele é Salvador, pois salva o discipulo da nao-liberdade, salvando-o de
si mesmo. Ele é Libertador, visto que liberta aquele que era prisioneiro de
si mesmo. Ele é Reconciliador, pois reconcilia o discipulo que se tornara
culpado pelo uso de sua nédo-liberdade, isto é, o mestre lhe da a condicao e

a verdade, retirando a colera suspensa sobre a culpa. Ele é Juiz, pois se
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novamente adquirimos a condicao de compreender, seremos responséaveis
pelas nossas agOes e estaremos conscientes delas.

O instante possui também uma natureza particular e mesmo o ins-
tante religioso é breve e singular, como todos os demais. Contudo, ele é,
segundo Kierkegaard, decisivo e composto de eternidade plena. O instante
é, nessa concepgao, uma plenitude dos tempos, isto é, ele é kairds (tempo
propicio) e nao krénos (tempo decorrido). Notemos que desse primeiro
conceito de instante derivam outros. Somente com a presenga do deus no
tempo é que se pode entender o conceito de instante em Kierkegaard.

Ao ir da ndo-verdade para a verdade, o discipulo se torna novo ho-
mem. Ocorre nele uma mudanga, uma conversao. Ele se torna consciente
de sua culpa. Ele pode, desse modo, olhar para tras seguindo em frente. E
certo que o discipulo foi criado pelo deus, porém, ao se converter, ele sai
do néo-ser para o ser, ele renasce e supera o estado de pecado. No instante
desse renascimento ele se torna consciente, pois seu estado anterior era o
do ndo-ser. Notemos o quanto tal énfase de ir do nao-ser para o ser foi
apropriado no século XX por um tipo de filosofia existencialista tal como
aquela proposta por Sartre e mesmo por uma filosofia do ser tal como o
pensou Heidegger.

As consequéncias dessa mudanca, do ndo-ser para o ser, sao as se-
guintes: a) essa decisao do deus é eterna, ao se realizar no tempo, se torna
o instante; b) o instante nasce do choque entre decisao e ocasiao, isto é, é
decisao eterna para o deus e ocasido para o homem. Porém, com a acdo do
deus no tempo, isso se torna mais do que ocasido para o homem, trans-
forma-se em instante decisivo; ¢) Ocorre a dialética do instante. Em
Sécrates é possivel observar o instante e sequer discerni-lo. Por isso é que,
para o filésofo ateniense, o discipulo é a verdade, e o instante da ocasiéo é
a aparéncia; d) o instante socrético € falso e o instante da decisdo é loucura.

Afinal, se hd uma decisdo para ser tomada, o discipulo se tornaria a nao-
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verdade. E exatamente isso que torna necessério o comego do instante; e)
o instante é, de fato, decisdo da eternidade: o deus no tempo, nascido, cres-
cido e sofrendo por amor aos homens; f ) o instante é o paradoxo, isto é,
algo que nao pode ser explicado racionalmente, sendo retornaremos ao
modelo socratico.

Em outras palavras, o instante é a plenitude dos tempos, visto que
Deus est4 no tempo (paradoxo). O instante é também composto da decisao
eterna do deus e da decisdao humana (passagem do nédo-ser para o ser).

Portanto, segundo Kierkegaard, a verdade jamais pode ser encon-
trada no ser humano. Com o estado de pecado, ocorre uma separacdo e
distancia entre o homem e o deus, o homem perde a sua condicao original.
O homem precisa de algo mais do que um parteiro, como era Sdcrates,
para tirar de si mesmo o que ele ja é. Logo, algo deve vir de fora, algo deve
vir do exterior para esse homem. O deus deve ser o Salvador, deve ser o
algo exterior que possibilitard uma nova vida ao homem. Essa é a diferenca
entre o deus (que é Mestre e Salvador) e Sdcrates, que é somente um mes-
tre existencial. O Salvador representa o fim da distancia entre o homem e
o deus, ele é a verdade e fornece a condi¢do para que o homem possa com-
preendé-la. Ele é a propria possibilidade de compreensédo que surge no
reconhecimento da diferenca entre o deus (Mestre e Salvador) e 0 homem.

Contudo, no final das Migalhas filosdficas, Climacus se depara com
um problema que ainda ndo conseguiu resolver ou que parece até mesmo
sem solucdo: o problema da histéria e do cristianismo. Mesmo tendo gas-
tado boa parte de sua reflexdo pensando sobre o tema do discipulo
contemporaneo e o que significava ser contemporaneo para o ambito do
cristianismo, Climacus ndo consegue responder a contento a uma per-
gunta tdo importante para o século XIX, a saber, seria a histéria do
cristianismo o préprio cristianismo? Por isso, ndo sem propdsito, promete,

até mesmo de um modo aparentemente displicente, continuar tal reflexao
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num futuro préximo. O que é feito efetivamente com a produgao de Pds-
Escrito as Migalhas filoséficas, obra de grande folego filosofico e capital
para boa parte da reflexdo existencialista sobre Kierkegaard no século XX,
incluindo aqui a filosofia de Sartre.

No Pés-Escrito as Migalhas filoséficas de 1846, portanto escrito dois
anos depois das Migalhas filosdficas, logo na primeira parte do primeiro
volume O problema objetivo da verdade do cristianismo o primeiro capi-
tulo se denomina A consideracao histérica. Ali, em trés divisoes, a saber, A
Sagrada Escritura, A Igreja e Os muitos séculos como prova da verdade do
cristianismo, Climacus avalia criticamente a interpretacdo protestante do
Sola Scriptura, investiga mais a fundo o tema do cristianismo triunfante e
do cristianismo militante. O primeiro tipo seria o do cristianismo vitorioso,
ligado ao poder e, portanto, aquilo que se denominou cristandade, conceito
tao fortemente criticado pelo filésofo. O segundo tipo é o cristianismo sub-
jetivo, da escolha, da possibilidade, ou seja, o cristianismo militante. O
pensador enxerga aqui o que ha de mais auténtico no cristianismo. Por
fim, na tltima divisao do capitulo, o filésofo percebe de modo critico que
os muitos séculos do cristianismo ndo podem provar sua verdade cabal na
medida em que o cristianismo deve ser, antes de mais nada, uma verdade
para um sujeito concreto e existente, que opta por ele dentro do tempo,
que o toma como uma possibilidade.

Desse modo, toda a segunda parte do primeiro volume do Pés-Escrito
as Migalhas filosdficas é voltada para a andlise do problema subjetivo ou,
em outras palavras, almeja entender a relagdo do sujeito com a verdade do
cristianismo, ou melhor dizendo, como ocorre o processo do tornar-se
cristao, aquilo que o projeto das Migalhas filoséficas, usando bastante da
filosofia aristotélica, denominou como devir. Mais uma vez, mesmo sa-
bendo dos diferentes registros interpretativos, podemos perceber aqui o

quanto tal tema parece instigante e apropriado para uma reflexao como
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aquela postulada pela filosofia da existéncia de Sartre no século XX. Nao
se trata, evidentemente, de uma subjetividade arbitraria, mas de uma sub-
jetividade que toma a verdade como uma verdade para si, como uma
apropriagdo, o que parece muito significativo. Climacus parece ter razio
sobre a incerteza da histéria apenas entendida ao modo objetivo: “Se todos
0s anjos unissem seus esforgos, eles ainda assim s6 seriam capazes de pro-
duzir uma aproximagdo, porque no que se refere ao conhecimento
histérico uma aproximacao é a tnica certeza (Kierkegaard, 2013, p.35).
Ha4, contudo, um outro tema bastante caro para a filosofia kierkegaar-
diana e, sem davida alguma, também para a reflexdo da filosofia da
existéncia no século XX: o tema do eu. Afinal, ndo se pode pensar a con-
tento em subjetividade sem uma filosofia do eu e mesmo a moderna
psicanalise, por exemplo, necessita disso. Desse modo, uma melhor inves-
tigacdo sobre isso nos coloca frente a frente com a obra kiekegaardiana A

Doenga para a Morte, que abordaremos a partir da divisdo abaixo.
3) O eu kierkegaardiano: A Doenca para a Morte

A Doenca para a Morte, obra escrita pelo pseuddénimo Anti-Climacus
em 1849 é uma capital para a discussdo acerca do problema do eu e nédo
apenas para se discutir o problema do desespero como talvez, de modo
errdneo, se possa imaginar. Por meio da pena desse pseudoénimo autor
estritamente cristdo, se investigara o problema do pecado em sua relacdo
direta com o problema do eu. Note-se que a mesma questdo ja norteara
também, com diferentes registros, as Migalhas filoséficas, O Conceito de
angustia, O Pés-Escrito as Migalhas filosdficas e, alias, persistird numa
obra igualmente assinada por Anti-Climacus em 1850, a saber, O Exercicio
do cristianismo, onde o cristianismo é tomado como uma pratica e como
um projeto cabalmente oposto ao que teria significado o projeto socratico

ou pagao que, por sua vez, desembocaria no projeto iluminista e racional.
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Além disso, como bem enfatiza Jon Stewart, o pseudénimo néo apenas faz
um diagndstico de sua época, mas também propde uma alternativa ao de-

Sespero:

Kierkegaard introduz um novo autor pseuddénimo, chamado Anti-Climacus,
que enumera as diferentes formas de desespero das quais os humanos sofrem.
Ele tenta compreender o desespero como uma forma de pecado, e, no fim,
recomenda a aceitacdo do cristianismo como solucdo para o desespero (Ste-

wart, 2017, p. 233).

A obra se divide em duas grandes partes. A primeira é denominada A
enfermidade mortal é desespero. A segunda é denominada O desespero é o
pecado. Ambas sdo precedidas por uma espécie de prélogo denominado A
enfermidade mortal ou do desespero e o pecado - uma exposicao cristé-
psicolégica para edificar e despertar. Nao sera nosso intuito aqui abordar
o prélogo em si mas, de modo, curioso devemos atentar para duas peque-
nas coisas: primeiro, trata-se de uma exposicio que almeja conjugar
psicologia e cristianismo, ou seja, o problema do eu serd visto aqui pela
conjuncao dessas duas perspectivas. Segundo, ao contrario dos objetivos
da filosofia hegeliana, que sempre evitava a edificagdo, o prélogo advoga
claramente a tese da edificacdo e do despertamento, o que parece aproxi-
mar o autor do cerne da praxis do cristianismo e o coloca em absoluta
concordancia com a escritura de discursos, como muitos feitos por ele,
para a edificacdo dos seus ouvintes. Em outras palavras, a filosofia, aos
olhos de Kierkegaard, ndo deve evitar a edificacio mas, ao contrario, esti-
mula-la.

Nao serd um objetivo aqui a investigagdo minuciosa da primeira parte
de A Doenga para a Morte. Contudo, devemos ressaltar que nela afirma-se
o problema do eu e do desespero. Por intermédio de uma divisao de toda

essa parte em trés livros, que ndo mencionaremos aqui para ndo
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perdermos nosso foco investigativo, o problema do eu sera fortemente
avaliado pela 6tica da filosofia idealista do século XIX, especialmente a fi-
losofia de Fichte. Por isso, todo o livro I é, na verdade, uma leitura a partir
dos pressupostos da tese Eu=FEu do pensador aleméao e uma tentativa de
entender o homem como uma sintese e uma relagao que se relaciona con-
sigo mesma. Por isso, também aqui o léxico se utiliza fartamente de
expressoes tipicas de tal tipo de idealismo como, por exemplo, possibili-
dade e realidade. Ja o livro II afirma, num nimero menor de paginas, a
universalidade dessa enfermidade chamada desespero. Por fim, os livros
III e IV abordam de forma bastante detalhada os problemas da sintese e da
consciéncia, revelando ambos um substrato bastante calcado na filosofia
hegeliana do periodo e no seu legado dentro do quadro tedrico do idea-
lismo alemao.

A segunda parte da obra, que objetivamos avaliar aqui mais detalha-
damente do que a primeira, é dividida em dois livros. O primeiro é
denominado o desespero é o pecado. O segundo é denominado a progres-
sdo do pecado. Os dois livros sdo divididos, por sua vez, em capitulos e
apéndices, que nao nos interessam aqui detalhar. A abertura da segunda
parte logo enfatiza o pecado como pecado diante de Deus, isto é, retoma o
tema da consciéncia que foi bastante explorado filosoficamente em toda a
primeira parte de A Doenga para a Morte: “Ha pecado quando diante de
Deus, ou tendo a ideia de Deus, alguém nao quer desesperadamente ser si
mesmo, ou desesperadamente quer ser si mesmo” (Kierkegaard, 2008,
p.103). A énfase é posta aqui no estar “diante” de Deus. Temos, portanto,
um problema de consciéncia.

Anti-Climacus é sabedor que existem graus de consciéncia do eu e
por isso tratou tdo detalhadamente do tema na primeira parte do seu tra-
tado, sabendo que estar “contra” ou “diante” de Deus pode fazer aqui toda

a diferenca. No entender de Glenn, a tematica do eu em Kierkegaard que
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aqui ressoa é, na verdade, um eco anterior que pode, inclusive, ser perce-
bido no todo de sua obra, especialmente nas que lhe antecederam e nas

perspectivas futuras que abre ao seu leitor:

A defini¢do que Kiekegaard da do eu é um exemplo notavel de sua habilidade
dialética e literaria. No entanto é mais do que isso; fornece uma chave e a es-
trutura para entender o contetido de A Doenga para a Morte, bem como os
‘estégios’ da existéncia descritos em seus primeiros escritos pseudénimos. £
uma parte crucial dos trabalhos que foram destinados a ajudar seus leitores

no caminho para a autocompreensao e autorealizacdo (Glenn, 1987, p. 21).

Desse modo, sua tese é de que, paradoxalmente, quanto maior for a
ideia de Deus mais eu existira e, em contrapartida, quanto menor for a
ideia de Deus menos eu existira: “Nosso eu individual e concreto somente
chega a ser um eu infinito mediante a consciéncia de que existe diante de
Deus; e este eu é cabalmente o que se pde a pecar diante de Deus (Kierke-
gaard, 2008, p. 108)

Nesse sentido é que o pseuddnimo autor compreende que o paga-
nismo é o equivalente ao homem natural e define o pecado como quando
se quer e quando ndo se quer ser si mesmo diante de Deus. Em outras
palavras, hd uma estreita relacdo entre fé e pecado e por isso a fé “consiste
em que o ey, sendo si mesmo e querendo sé-lo, se fundamenta ltcido em
Deus (Kierkegaard, 2008, p. 110). Logo, a fé é o contrario de pecado, e nao
de vicio. Desse modo, o embate ndo se di entre um determinado vicio
conta uma determinada virtude, mas entre fé e pecado. Aos olhos de Anti-
Climacus, a fé crista é a afirmagao tanto do paradoxo como do absurdo e
por isso consiste também na possibilidade de escandalo, tema que sera re-
tomado na obra Exercicio do cristianismo. O escandalo equivale a uma
espécie de admiracdo desgragada: “A estreiteza do coracdo, caracteristica

do homem natural, é incapaz de submeter-se ao extraordinario que Deus
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teria destinado para ele. Assim é como se escandaliza” (Kierkegaard, 2008,
p.114). Logo, defender ou apresentar argumentos apologéticos e racionais
para o cristianismo parece equivocado segundo sua interpretagdo: “Pois
quem o defende, jamais acreditou nele. Porque se o cré, entdo o entusi-
asmo da fé nunca é uma defesa, sendo que é um ataque e uma vitéria. Um
crente é sempre um vencedor” (Kierkegaard, 2008, p.115).

A definigao socratica de pecado é um tema capital abordado na se-
gunda parte da obra e nele se pode perceber claramente a diferenca entre
a concepgao crista e a concepcdo paga. Segundo Socrates, o pecado equi-
vale a ignorancia e aqui vemos claramente a distingdo entre o projeto
socratico e o projeto cristao. Para o autor de A Doenca para a Morte, o
problema néo visto pelo socrético é exatamente saber de onde se origina a
ignorancia. Na sua concepgao reside exatamente a diferenca crucial com o

socratico, ou seja, o pecado equivale a consciéncia:

Portanto, Sécrates deixa intacto o conceito de pecado e ndo ha davida de que
isso significa um defeito enorme quando se trata de definir o pecado. Vejamos!
Se o pecado é ignorancia, entdo, propriamente nao existe..., ja que o pecado é
cabalmente consciéncia. Se o pecado, como afirma Socrates muitas vezes, con-
siste em que se ignora o que é justo e por isso faz o que é injusto, entdo o
pecado ndo existe. Porque o pecado ndo é mais que isso, entdo ha que se supor
- e Socrates certamente que o suporia — que nunca chegara o caso em que um
homem cometa uma injustica consciente do que € justo, ou consciente do que
¢ injusto. E, pois, evidente que se a definicio socratica esta correta, o pecado

nao pode, existir em absoluto (Kierkegaard, 2008, pp. 117-118).

Logo, na concepcdo kierkegaardiana, o pecado nao pode ser tomado
por ignorancia como o fazia Sécrates. Disso se pode depreender que o pa-
ganismo e o homem natural ndo conhecem efetivamente o pecado: “Por
esta razao, o cristianismo supde com toda légica que nem o pagao nem o

homem natural sabem o que é o pecado. Sim, o cristianismo esta supondo
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aos berros que é necessaria a revelagdo divina para sabé-lo (Kierkegaard,
2008, p.118). Falta ao paganismo e ao homem natural o tema da vontade,
tema claramente cristdo, exaustivamente investigado por Agostinho e

agora retomado pela perspectiva kierkegaardiana:

Portanto, que categoria falta a Socrates na sua definicdo do pecado? A catego-
ria da vontade, do desafio. A intelectualidade grega era demasiado feliz,
demasiado ingénua, demasiado estética, demasiado ironica, demasiado enge-
nhosa - em uma palavra, demasiado pecadora em certo sentido - como para
que lhe entrasse na cabeca que alguém deixaria de fazer o bem consciente-
mente, ou consciente do que era justo cometesse uma injusti¢a. O helenismo

estabelece um imperativo categorico intelectual (Kierkegaard, 2008, p.118).

Curiosamente, a estratégia kiekegaardiana nédo faz aqui, apesar de
pontuar claramente as diferencas entre cristianismo e paganismo, um des-
prezo do pensador ateniense mas, ao contrario, apresenta
entusiasticamente o seu louvor, agindo em concordancia com tudo o que
sempre pensou o autor de Copenhague, isto é, situando-se sempre estra-

tegicamente entre Socrates e Cristo:

Oh Sécrates, Socrates, Socrates! Sim, teu nome tem que repetir-se trés vezes,
e ndo seria demasiado repeti-lo dez se isso servisse para algo. Opina-se que o
mundo necessita uma reputblica, uma nova ordem social e, inclusive, uma nova
religido. Mas ninguém pensa que o que o mundo mais tem necessidade, pre-
cisamente em virtude de tanto saber que confunde, é de outro Socrates

(Kierkegaard, 2008, p.121).

Contudo, falta uma categoria dialética ao socratismo na interpretacao
kierkegaardiana, a saber, o paradoxo. E certo que a ética da interioridade
é, desde as primeiras leituras de Kierkegaard em O Conceito de ironia, elo-
giada e sua ironia pode ser tomada sempre como ponto de partida, mas

nunca como ponto de chegada. Assim temos novamente a afirmacio do
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problema da vontade como um aspecto central e diferenciador da ética

socratica (do homem natural e pagédo) para a ética do cristianismo:

Portanto, entendendo-o de modo cristdo, o pecado radica na vontade, ndo no
conhecimento; e essa corrupgao da vontade é algo que excede a consciéncia do
individuo. Isto é uma coisa completamente légica, pois do contrario cada indi-
viduo deveria estar em condigdes de poder responder a pergunta de como

comecou o pecado (Kierkegaard, 2008, p.125).

O ir6nico da histoéria é que aquilo que se ignora, de fato, é aquilo que
é o pecado num dado sentido. Porém, Anti-Climacus parece enfatico ao
relacionar aqui pecado, consciéncia e desespero: “Ha pecado quando, uma
vez mediante uma revelacao divina ficou esclarecido que coisa seja o pe-
cado, alguém ndo quer desesperadamente e diante de Deus ser si mesmo,
ou quando, também de maneira desesperada e diante de Deus, quer ser si
mesmo” (Kierkegaard, 2008, p.125).

Ao contrario do que pensou a posi¢do socratica, se cabe dizer aqui
que ela pensou algo exatamente similar a isso, o pecado ndo é uma nega-
¢do, mas uma posicdo. Curiosamente, tal tese parece aproximar
Kierkegaard de uma interpretagdo mais ortodoxa no seio do cristianismo
e critica em relacdo a teologia especulativa. H4, contudo, um aspecto que
merece destaque. O autor pseudoénimo faz um elogio de uma certa igno-
rancia socratica e, inclusive, a toma como similar a ideia judaica de temor
diante da divindade. Assim, “a ignorancia representada por Sécrates viria
arepresentar uma espécie de temor de Deus ou de culto divino. Neste sen-
tido podemos afirmar que sua ignorancia era uma transposicao grega da
ideia judaica acerca do temor de Deus como principio da sabedoria” (Kier-
kegaard, 2008, p.129).

Se o pecado é uma posigao ele também é a possibilidade do escandalo

e do choque com o paradoxo, tema que sera retomado e mais explorado
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em O Exercicio do cristianismo. Em outras palavras, o cristianismo esta-
belece a positividade do pecado e nisso parece se chocar com a razao
humana e, no entender de Anti-Climacus, a especulacdo, que jamais parece
ceder lugar ao aspecto paradoxal, tentara explicar o cristianismo ao modo
estritamente racional classico, diminuindo a forca do pecado e sua carga
de positividade. O contexto do pecado é, sem dtvida alguma, o universo
judaico-cristao e parece faltar ao cristianismo atual o pathds primitivo de
tal concepg¢ao. Desse modo, aos olhos do pensador dinamarqués, os cris-
taos atuais nem alcangam o pecado, pois nao alcancam o tema do espirito
e da consciéncia, isto é, vivem no paganismo e como homens naturais, ou
seja, “a cristandade estd tdo longe de ser o que se chama, posto que a
imensa maioria dos homens que nela habitam e a constituem, levam uma
vida cristamente tdo pouco espiritual que em definitivo nédo se pode dizer
que seja pecado no estrito sentido cristdo da palavra” (Kierkegaard, 2008,
P-135).

Kierkegaard retoma aqui, por meio de Anti-Climacus, algumas teses
ja expostas em O Conceito de angtistia, sob a pena de Vigilius Haufniensis.
Contudo, ndo em relagdo a angustia propriamente dita, mas como uma
tentativa de se aproximar conceitualmente do pecado do ponto de vista
cristdo até onde isso for possivel. Assim é que se afirma aqui - uma vez
mais- a tese de atualizagdo do pecado a cada novo pecado e nao a perspec-
tiva de compreender cada pecado como uma espécie de somatdria ou
contabilidade. O critério aqui defendido é que o que nao procede da fé é
pecado. Com efeito, o pecado é progressdo e paradoxo e, nesse sentido,
supera a especulacao pela fé: “Claro, segundo temos dito, que isto nao é
objeto da especulacéo, sendo que € algo que se tem que crer, posto que se
trata de um paradoxo impossivel de compreender humanamente (Kierke-
gaard, 2008, p. 137). Por isso, o estado de pecado do ser humano é muito

mais significativo do que acimulo de pecados somados ao decorrer de
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pecados particulares. Afinal, os pecados particulares s6 servem para refor-
car e demonstrar o estado de pecado do ser humano, pois “com cada novo
pecado particular se nota de um modo mais sensivel a marcha do pecado”
(Kierkegaard, 2008, p. 138). Falta ao homem ser espirito e, portanto, al-
cangar a consciéncia. O pecado é a oportunidade do homem encontrar-se
com seu espirito e sua consciéncia.

A énfase é posta, portanto, no estado de pecado, tema que ja tinha
sido explorado por Kierkegaard tanto nas Migalhas filoséficas como em O
Conceito de angtistia. O pecado reafirmado aqui é intensificagdo da cons-

ciéncia:

O pecado ¢é desespero; a potenciacdo constitui o novo pecado de desesperar
pelos pecados. Facilmente se vé também que nisso consiste o que se entende
por potenciacdo. Aqui nao se trata de um novo pecado como, por exemplo, o
de quem roubou cem moedas uma vez e depois, retornando aos seus velhos
habitos, rouba mil. Nao, aqui ndo se trata de pecados isolados; o estado de
pecado é o pecado, e este se intensifica numa nova consciéncia (Kierkegaard,

2008, p.141).

Visto desse modo, o desespero pode anteceder a graca e o arrependi-
mento ou pode aprofundar o individuo no demoniaco e no desespero do
pecado. Assim, a visdo de desespero aqui é um pouco diversa daquela ex-
plorada por Sartre em O Existencialismo é um humanismo, pois ali o
pensador francés parece compreender desespero como imobilismo e nao
como um aspecto que pode ser importante na busca pela consciéncia. Aqui
se percebe a ocorréncia de uma transicdo da primeira para a segunda parte
da Doenca para a Morte, isto é, de um eu eterno para um eu consciente e
diante de Deus. Querer ser é uma obstinacdo; ndo querer ser é uma debi-
lidade. Nesse sentido, a consciéncia do eu equivale a um aumento da

consciéncia do pecado. Logo, a fusdo com Deus se dia no &pice do
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reconhecimento e consciéncia do pecado, isto é, no desespero. Outra obra
de Sartre que merece aqui destaque numa leitura atenta de A Doenca para
a Morte seria O Ser e o nada. Jon Stewart observa, com muita clareza, que
para o movimento existencialista a nogdo de consciéncia e liberdade estao

intrinsicamente ligadas.

A teoria da consciéncia humana é uma das marcas do movimento existencia-
lista francés. Para os existencialistas franceses, a nogdo de consciéncia esta
intimamente ligada ao tema da liberdade. De fato, Sartre diz que para ele os
dois termos eram sinénimos. Ao contrario das teorias do inconsciente, Sartre
argumenta que hd uma ‘total translucidez de consciéncia’ e é talvez essa afir-

magcao que melhor caracteriza sua teoria em O Ser e 0 Nada (Stewart, 2010,

p-215).

Curiosamente é preciso notar ainda que o paganismo, segundo a in-
terpretacao kierkegaardiana, era mais respeitoso com o nome de Deus do

que a cristandade:

No paganismo se pronunciava o nome de Deus com um certo horror, com
temor ante o misterioso e, a maioria das vezes, com grande solenidade. Por
outro lado, dentro da cristandade nao hé davida de que o nome de Deus é a
palavra que mais se usa na linguagem cotidiana e, desde logo, a palavra que
menos faz pensar, como se estivesse totalmente vazia de sentido. (Kierke-

gaard, 2008, p. 150)

Ha4, portanto, o escandalo do pecado para judeus, gregos e cristaos. O
paganismo nado pode alcangar a ideia do pecado visto que lhe falta a ideia
de Deus. Ja a cristandade néo alcanga a ideia de Deus-Homem (e nem a
consciéncia), pois vive ainda de acordo com as determinag¢oes do homem
natural e, portanto, no paganismo. Assim, o cristianismo parte do pecado,
no entender de Anti-Climacus, nisso se constituiria sua esséncia e sua di-

ferenca cabal para com o projeto pagdo: “O cristianismo parte da doutrina
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do pecado. A categoria do pecado é a categoria da individualidade. O pe-
cado ndo é nenhum objeto do pensamento especulativo” (Kierkegaard,
2008, p. 153). Afirma-se aqui, portanto, a categoria do individuo e da cri-
tica tanto da especulacdo como da multiddo. Assim ha tanto o conceito de
seriedade do pecado como uma dialética que lhe é prépria que necessita
de recuperacdo, pois tal dialética jamais sera alcancada pelo pensamento
especulativo.

Por meio de tal dialética do pecado, o pseudénimo autor afirma a di-
ferenca qualitativa entre Homem e Deus e também reafirma a imagem de
Deus como um justo juiz do individuo dentro da eternidade. Tal tematica
serd fundamental, por exemplo, na teologia protestante do século XIX, es-
pecialmente na obra de Karl Barth, notadamente na sua Carta aos
Romanos, importante marco do existencialismo cristdao do século XX*.
Também a dialética do escandalo nao parece menos importante, pois, “o
desespero do perdao dos pecados é um escandalo. E o escandalo é a poten-
ciagdo do pecado” (Kierkegaard, 2008, p.160). Logo, o escandalo ndo é um
actmulo de inimeros pecados particulares, mas a potenciacao do proprio
pecado. Em outras palavras, o reconhecimento do pecado como um estado
€ como uma posigao, é o que lhe coloca no polo oposto da perspectiva paga.

De forma bastante instigante, notamos que ndo hd, ao menos de
modo explicito, nenhuma critica direta feita pelo autor de A Doenga para
a Morte ao ateismo ou posicdo mais critica da religido no século XIX, tal
como aquela exercida por Feuerbach e outros importantes pensadores
pés-hegelianos do periodo. Contudo, aos olhos de Kierkegaard, a recusa
do cristianismo como mentira e falsidade é um equivoco. De forma, inclu-
sive ir6nica, o pensador de Copenhague, a compara como uma espécie de

pecado contra o Espirito Santo, isto é, aquele pecado sem perdao. O

4 Barth, K. A Carta aos Romanos, Sinodal, Sao Leopoldo, 2016.
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cristianismo paradoxal tem por obrigacao, afirmar a tese do Deus-Ho-
mem. Tal tese é verdadeiramente um escandalo. Entretanto, “se se tira o
escandalo, o cristianismo nao somente se torna paganismo, sendo que se
faz uma coisa tao fantastica 0 mesmo paganismo nao teria mais remédio
que tomé-la por uma brincadeira” (Kierkegaard, 2008, p.162). Em outras
palavras, o paganismo equivale ao tema do Homem-Deus e o cristianismo
ao tema do Deus-Homem. Com efeito, o proprio cristianismo nédo abole o
escandalo (a diferenca homem e Deus), isto é, a infinita diferenga qualita-
tiva entre homem e Deus. A dialética da fé paradoxal depende, portanto,
do escandalo da parte humana e de infinito amor da parte divina, tal como
Kierkegaard explora nas Migalhas filoséficas e também nas Obras do
amor. Logo, apesar de Anti-Climacus saber bem que uma das facetas do
cristianismo também estava na poesia, tal como ele demonstra no Exerci-
cio do cristianismo, sua visdo é bastante critica dos intérpretes pos-
hegelianos da religido no século XIX, que apenas parecem ver o cristia-
nismo como poesia, ndo sendo capazes de enxergar o seu lado paradoxal:
“Esta negagao de Cristo enquanto paradoxo comporta, como é 6bvio, a ne-
gacdo de todo o cristdo: o pecado, o perddo dos pecados, etc, etc”
(Kierkegaard, 2008, p.168) . Ao perder-se num cristianismo que adotou a
filosofia pagd, a interioridade proposta pelo cristianismo parece também
se embaragcar. Tal pista nos parece de importancia capital para entender o
que Sartre apontou nos seus textos sobre Kierkegaard e especialmente

para formar seu quadro interpretativo da ideia de individuo singular.
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Conclusao: Qual Kierkegaard Sartre conhecia?

Hackel, em seu excelente artigo sobre a recepcdo que Sartre tinha de
Kierkegaard#*, enumera trés objetivos a serem perseguidos: 1) Quais tra-
dugoes de Kierkegaard existiam em francés no periodo de Sartre?; 2)
Dessas traducoes, quais efetivamente foram lidas pelo filosofo?; 3) A lei-
tura feita por Sartre também se beneficiou de outros autores que se
referiram a Kierkegaard?

As questdes ndo sdo simples de serem respondidas mas, para en-
frenta-las, a autora se vale de numerosa e abundante bibliografia,
mostrando claramente as importantes tradugoes francesas como a de P.
H. Tisseau, por exemplo, e elenca ainda importantes estudiosos do pensa-
mento kierkegaardiano na Franga como, por exemplo, Jean Wahl, dentre
outros. Assim, no seu entender, Sartre se depara, ja nos tempos de estu-
dante, com um bom nudmero de trabalhos de Kierkegaard sendo
traduzidos. Se tais tradugbes ainda nao estao de acordo com os padroes
atuais de traducao e se encontram dispersos entre fragmentos religiosos,
literarios e filos6ficos - o que talvez forneca uma ideia pouco unitaria da
obra- isso também se deve a0 momento em que se vive e ao proprio peri-
odo histérico.

Para responder a segunda questdo, isto é, qual dessas obras foi efeti-
vamente lida e apropriada pelo pensador francés, é preciso de mais
reflexdo ainda. Afinal, numa obra extensa como a de Sartre tal tarefa é
complexa e perseguir o Kierkegaard de Sartre é sempre uma empresa di-
ficil. Hackel o faz com maestria a medida em que basicamente o limita ao

O Ser e 0 nada e a alguns aspectos muitos pontuais em outras obras, coisa

4 Hackel, M. Jean-Paul Sartre: Kierkegaard’s influence on his theory of Nothingness in Kierkegaard and
Existentialism - Kierkegaard Research: Sources, Reception and Resources- Volume 9. Stewart, Jon (ed.). Burlington:
Ashgate, 2011, pp. 323-354-
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que também noés almejamos fazer aqui ao delimitar nosso artigo a citagdes
diretas de Kierkegaard em O Ser e o nada, O Existencialismo é um huma-
nismo e O individuo singular.

K igualmente instigante perceber se a leitura de Sartre se beneficiou
de outros intérpretes de Kierkegaard. E certo que também se trata de uma
questdo que merece ser muito aprofundada e, de inicio, ja se aplicaria, in-
clusive, aos préprios comentadores de Kierkegaard com os quais Sartre
teve contato. Além disso, talvez a prépria leitura que se fez depois de Sar-
tre sobre Kierkegaard se alterou, ou seja, o proprio Sartre talvez tenha se
tornado um ponto importante na interpretacdo do autor dinamarqués. Por
todas essas razoes, a autora parece acertar quando diz: “A leitura de Kier-
kegaard feita por Sartre é tudo, menos simples, ndo se pode reivindicar
que Sartre ndo deve nada a Kierkegaard. No entanto a dificuldade surge
quando se tenta verificar se a imagem de Kierkegaard feita por Sartre
ainda se assemelha a Kierkegaard ou se j& se tornou demasiado Sartre”
(Hackel, 2011, p.346). Dentro desse mesmo espirito, concluimos nosso tra-
balho, certo de que ele foi apenas um ponto a mais numa discussdo que

merece ser muito aprofundada.
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A apropriacao dos temas de Kierkegaard no discurso da
Teologia da Libertacao na América Latina e no Brasil *

Introducdo: uma pequena nota histérica sobre a apropriacao de
Kierkegaard no contexto teolégico brasileiro

Richard Shaull, missionario calvinista norte-americano, teve um tra-
balho bastante intenso no Brasil entre 1952, ano de sua chegada ao pais -
ap6s haver tido uma fecunda experiéncia na Coldbmbia - até a sua saida, ja
no momento do golpe militar de 1964. A ele se deve, notadamente em am-
biente protestante, mas ndo exclusivamente nele, aquilo que
denominamos como os primérdios da Teologia da Libertacdo no Brasil e
na América Latina. Nesse sentido, Jovelino Ramos, seu ex-aluno no Semi-
nario Presbiteriano de Campinas, relata num testemunho escrito em
memoria ao antigo mestre, a seguinte e curiosa passagem: “Deus nos
acuda, porque af vem ele com outra! Dessa vez ele fala com um entusiasmo
incrivel do encontro com os frades dominicanos para refletir sobre o pen-
samento de Kierkegaard. E nas semanas seguintes ele descreve outros
encontros com membros da intelectualidade nao protestante do Rio e Sao
Paulo” (Ramos, 1985, p. 27).

Nosso interesse aqui é perceber os primeiros elos que eventualmente
poderiamos estabelecer entre a Teologia da Libertacao, ainda em estado
embrionario, e em que sentido a apropriacdo das obras de Kierkegaard
pode ter tido implicacdes concretas e efetivas para tal desenvolvimento te-

olégico. Assim sendo, ndo é nosso intuito fazer propriamente um

“ Trabalho originalmente publicado em: A Apropriacio dos temas de Kierkegaard no discurso da Teologia da
Libertagao na América Latina e no Brasi. Revista Helius, v. 2, p. 103-126, 2019. A presente versao apresenta pequenos
ajustes.
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inventario acerca da recepcao de Kierkegaard no Brasil, uma vez que tal
coisa ja possui autores que o fizeram*3. Desde o seu aparecimento a Teo-
logia da Libertacdo no Brasil e na América Latina é marcada por sua
proposta claramente ecuménica e, nesse sentido, congrega protestantes e
catélicos em diversos dos seus momentos. Posteriormente, especialmente
em virtude de um maior fechamento de parte das igrejas protestantes por
causa da instalagdo de regimes ditatoriais - e de uma maior abertura da
Igreja Catdlica- ocorrida notadamente apds o Concilio Vaticano I, tal teo-
logia acaba por ficar mais conhecida como uma proposta ligada ao
catolicismo latino-americano.

A julgar pelo testemunho do ex-aluno de Richard Shaull, ha pelo me-
nos dois dados a serem destacados aqui: ainda nos anos 50, 0 missionario
norte-americano protestante possui clara interlocugao com os dominica-
nos, o que o torna uma espécie de pioneiro no didlogo ecuménico. O
segundo ponto a se destacar é que um dos motivos para os dominicanos e
o protestante haverem se reunido seria o estudo da obra de Kierkegaard.
Curiosamente a pista mereceria mais atencdo e estudos aprofundados,
pois seria extremamente importante descobrir quais obras do autor dina-
marqués foram estudadas por eles, quais as possiveis tradugoes utilizadas,
uma vez que em tal periodo nada havia do pensador traduzido no Brasil.
A partir de uma investigagao de tais questdes, talvez se pudesse quigé al-
cangar qual tipo de apropriagdo dos escritos do pensador foi efetivamente
realizada por esses cristaos engajados nos primeiros movimentos de liber-

tacdo em contexto latino-americano.

43 Refiro-me aqui especialmente aos trabalhos de Reichmann e Valls:
Reichmann, E. Kierkegaard in Brazil, in Kierkegaardiana, Copenhague, v.5, 1964, pp.78-79.

Valls, A. L. M.. Brazil: Forty Years Later. In: Jon Stewart. (Org.). Kierkegaard's International Reception. Tome III: The
Near East, Asia, Australia and the Americas. Farnham, Surrey, England: Ashgate, 2009, v. , p. 319-328.

Uma versao do texto foi publicada em também em portugués:

Valls, A.L.M. “Kierkegaard no Brasil mais de 40 anos depois” in Paula, M.G. Individuo e comunidade na filosofia de
Kierkegaard, Paulus/Mackenzie, Sao Paulo, 2009, pp. 155-162.
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Como nao possuimos uma resposta cabal para tal questionamento,
cabe-nos aqui construir uma hipédtese. O Kierkegaard por eles apropriado
é um autor que explica centralmente temas de ética crista e apresenta uma
critica do cristianismo enquanto cultura. Por isso, optamos aqui em seguir
tais movimentos de Kierkegaard por intermédio de uma leitura atenta de
por¢des de As Obras do amor de 1847 e a elas acrescentamos uma incursao
nos comentarios de Jamie Ferreira, Patricia Dip e Cleide Rohden. Conclu-
ido tal movimento, avaliaremos, especialmente por intermédio de alguns
autores centrais da Teologia da Libertagdo como Clodovis Boff, Gustavo
Gutiérrez, Jorge Pixley, José Porfirio Miranda, Rubem Alves e Samuel Silva
Gotay, o tema do amor ao préximo e a opcao pelos pobres no discurso da
Teologia da Libertacdo na América Latina e no Brasil.

Por fim, concluiremos com uma possivel aproximagaio entre as teses
kierkegaardianas do dever de amar e do amor ao proximo com as teses
centrais da Teologia da Libertagio sobre o amor e a opgao pelos pobres na
América Latina e no Brasil. Passemos, entdo, ao nosso primeiro movi-
mento.

1) Alteridade e o tema do amor ao préoximo: As Obras do amor de
Kierkegaard

O discurso Tu “deves” amar das Obras do amor de Kierkegaard co-
megca com a curiosa afirmacéo de que sempre ha um pressuposto no inicio
de qualquer discurso. Assim, contrariando certa tese de filosofia moderna,
que pensava ser possivel afirmar posicionamentos sem pressupostos e
com total isencdo e neutralidade, a proposta do autor dinamarqués vai
exatamente na mao contraria. Por isso, no seu entender, o cristianismo
possui uma diferenca essencial com os chamados pensadores sem pressu-
postos. Desse modo, o pressuposto dado de saida pelo autor é seguir os
pressupostos cristaos: “tu deves amar ao teu proximo como a ti mesmo”.

A um primeiro olhar o pressuposto parece egoista, pois parte do amor de
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si para o amor ao préximo, isto é, primeiro amamo-nos a nés mesmos e,
num segundo momento, amamos ao proximo.

O pensador dinamarqués observa que até o momento ninguém pa-
rece haver cantado ou feito um elogio a altura - tal como fez o poeta
Johannes de Silentio com o tema da paixao da fé em Temor e tremor - ao
tema do amor ao préximo. Tal tema ndo parece ser atrativo aos poetas e
parece ainda menos atrativo se levarmos em conta que se trata de um de-
ver. Assim, Kierkegaard comeca a avaliar a separacdo central que sera
apresentada em sua obra, a saber, a diferenca entre o amor natural e o

amor do cristianismo, entre o amor de predilecio e o amor que nao elege:

Tanto o objeto do amor natural quanto o da amizade tém por isso 0 nome do
amor de predilegao: ‘o (a) amado (a) e ‘o (a) amigo (a) que sdo amados em
oposi¢ao ao mundo todo. Ao contrério, o ensinamento cristdo é de amar o pro-
ximo, amar todo o género humano, todos os homens, inclusive o inimigo, e
ndo fazer excegdo, nem a da predilecio e nem a da aversao (Kierkegaard, 2005,

PP- 34-35)-

Jamie Ferreira aponta, com muita propriedade, que o amor ao proé-
ximo é essencialmente diferente do amor preferencial, “pois 0 amor ao
proximo (Kjerlighed) é distinto do amor preferencial (Forkjerlighed) pre-
cisamente porque o préximo é a categoria da igualdade” (Ferreira, 2001,
p-44). A afirmagdo do amor enquanto dever nos leva a conclusio, tal como
articulada por Kierkegaard, de que o amor a Deus é incondicional e sem
medida, ao passo que o amor entre os homens possui uma medida con-
creta, isto é, 0 amor a si mesmo como o critério que deve ser utilizado no
amor ao préximo. Entretanto, tal conclusdo nao é suficiente pois, tal como
ja se perguntava também nos tempos biblicos, surge a indagacao central
de quem seria o nosso proximo. Kierkegaard é aqui assertivo: “Quem é

entdo o meu proximo? A palavra é manifestamente formada a “partir de
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‘estar proximo’, portanto, o préximo é aquele que est4d mais préximo de ti
do que todos os outros, contudo nao no sentido de uma predilecdo...” (Ki-
erkegaard, 2005, p. 36).

Afirma-se de modo muito categérico uma distin¢do que ira perpassar
toda a obra do pensador de Copenhague: a distingdo entre cristianismo e
paganismo. Sao dois modelos imensos, complexos e, em muitas ocasides,
podem ser até mesmo enganosos, pois a despeito de Kierkegaard parecer
articular uma critica ao paganismo que vai de Platdo a Hegel na historia
da filosofia, parece igualmente perceptivel que nao ha uma recusa banal
ao paganismo, mas antes um questionamento dele numa comparacao com
o cristianismo. Nesse sentido, parece salutar inclusive pensar que Kierke-
gaard refaz, em termos de filosofia moderna e contemporanea, uma critica
ao paganismo ja primeiramente feita por Santo Agostinho em sua obra
que, ndo fortuitamente, se intitulava A Cidade de Deus contra os pagaos.
Em outras palavras, o que parece ocorrer no pensamento do autor dina-
marqués é a constatacdo, bastante pds-hegeliana, de que o cristianismo
supera o paganismo e, nesse sentido, ainda que em Kierkegaard isso talvez
deva ser dito com todas as ressalvas possiveis, o cristianismo afirma-se
como uma filosofia que parece haver aprimorado o paganismo e avangado
em relacdo a ele.

Voltemos ao texto das Obras do amor. Os homens, ao se indagarem
sobre quem seria o seu proximo, terminam por nos remeter ao tema cen-
tral da parébola do Bom Samaritano (Lucas 10:25-37). Ali, de modo muito
curioso, a pergunta sobre quem seria 0 seu préximo sempre volta na
forma de um outro questionamento, isto é, qual dos homens teria agido
de um modo justo em relacdo ao seu semelhante e, desse modo, o tomado
efetivamente como o seu préximo? Note-se aqui o gosto kierkegaardiano
por uma estratégia que congrega, a um sé tempo, tanto a tradicdo biblica

quanto a prépria tradicao filoséfica socratica, isto é, um questionamento
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de ordem ética e moral sem uma resposta cabal e definitiva, antes trans-
ferindo a pergunta ao interlocutor.

O proéximo é, aos olhos de Kierkegaard, uma figura reduplicada, isto
é, “o conceito do ‘préximo’ é propriamente a reduplicacdo da tua prépria
identidade; ‘o préximo’ é o que os pensadores chamariam de o outro,
aquele no qual o egoistico do amor de si é posto a prova” (Kierkegaard,
2005, p. 36). Desse modo, o préximo também significa a universalidade
dos homens e, como pensava Kierkegaard, “contudo, em um outro sentido,
basta um tnico homem para que tu possas praticar a lei” (Kierkegaard,
2005, p. 37). O tema da filosofia da identidade aqui presente é claramente
hegeliano e aproxima, sem divida alguma, as reflexdes kierkegaardianas
da relacdo eu e tu como pensada por Feuerbach, Buber e por Levinas, o
que nos parece bastante significativo e promissor. Por isso, segundo Kier-
kegaard, amar ao proximo é amar a si da maneira correta. Logo, o amor a
si revela uma amplitude e somado ao dever se constitui no cerne do amor
do cristianismo.

Retoma-se aqui o modelo de critica ao paganismo e de sua superagao
pelo cristianismo, por isso é que Kierkegaard explora a tese de que “tu
deves amar a ti mesmo de maneira certa” (Kierkegaard, 2005, p. 38).
Nesse sentido, 0 pagdo nédo poderia assimilar o amor por dever do cristia-
nismo, pois “o amor também existiu no paganismo, mas isto de se dever
amar constitui uma mudanca da eternidade” (Kierkegaard, 2005, p. 41).
Desse modo, resta a pergunta: sera que ainda vivemos sob o signo do pa-
ganismo? Uma espécie de paganismo cristianizado que parece ndo fazer
justica nem ao melhor do cristianismo e nem ao melhor do paganismo?
Aos olhos de Kierkegaard tal paganismo parece muito mais préximo do
que se imagina: “Assim, ndo sao necessarias descricoes da histéria univer-
sal do paganismo, como se tivesse sido a dezoito séculos atras o fim do

paganismo; pois nao faz assim tanto tempo desde que tu, m. ouv., e eu,
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éramos pagaos, nés o fomos sim - se é que nos tornamos cristaos” (Kier-
kegaard, 2005, p. 42).

O bem supremo do cristianismo néo equivale a um bem terreno, pois
“o0s bens terrenos sdo uma realidade no sentido exterior, por isso pode-se
possui-los..., mas os bens do espirito s6 existem no interior” (Kierkegaard,
2005, p. 42). Curiosamente Kierkegaard confessa aqui que o tu deves amar
do cristianismo sempre parece pobre em relacido ao amor natural e de pre-
dilecdo cantado pelos poetas pagaos. Contudo, aos seus olhos, tal coisa é
iluséria, pois “s6é quando amar é um dever, s6 entao o amor esta eterna-
mente assegurado contra qualquer mudanca; eternamente libertado em
bem-aventurada independéncia, protegido eterna e felizmente contra o
desespero” (Kierkegaard, 2005, p. 45). Assim, o amor natural ndo se fun-
damenta no eterno, por isso se altera e esta continuamente sujeito a
mudanga. Desse modo, segundo a interpretacdo kierkegaardiana, “sé
quando amar é dever, s6 entdo o amor esta eternamente assegurado” (Ki-
erkegaard, 2005, p. 49).

O amor imediato se altera. Ja o amor eterno jamais se torna rotina ou
habito, pois tal caracteristica é do amor imediato. O paradoxal é que o
amor do imediato, na medida em que elege, parece ser livre, o que efeti-
vamente ndo ocorre pois, “somente quando é dever amar, s6 entdo o amor
esta eternamente libertado em feliz independéncia” (Kierkegaard, 2005, p.
55). De forma muita instigante, tal tese kierkegaardiana possui estreita re-
lacdo com o servo arbitrio tal como pensaram tanto Santo Agostinho como
Lutero. Nesse sentido, o paradoxo se afirma ainda na lei que liberta, isto é,
“se é a lei que faz as diferencas, entdo é justamente a lei que torna todos
iguais diante da lei” (Kierkegaard, 2005, p. 56). Por isso, “este ‘deves’ li-
berta 0 amor para uma feliz independéncia (Kierkegaard, 2005, p. 57). Em
outras palavras, a lei da eternidade garante a verdadeira independéncia

que é baseada na imutabilidade. Tal amor do eterno combate ainda o
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desespero. Curiosamente ndo o proibe, mas com o imperativo tu deves
amar o inviabiliza e nao lhe oferece consolos baratos ou efémeros.

No cristianismo tal amor que é um dever concretiza-se no amor ao
proximo, tal como Kierkegaard comeca a explorar no discurso II B Tu De-

ves amar o “préximo” e no discurso II C “Tu” deves amar o préximo:

Pois é o amor cristao que descobre e sabe que o préximo existe e- o que dd no
mesmo - que cada um é o préximo. Se amar nao fosse um dever, também nao
haveria o conceito do préximo; mas sé se extirpa o egoistico da predilecdo e s6
se preserva a igualdade do eterno quando se ama o proximo (Kierkegaard,

2005, p. 63).

A proposta de amor do cristianismo é diferente do amor natural e do
amor de predilecdo, pois estes se baseiam na amizade e na inclinagdo, isto
é, tanto a amizade como o amor de predilecao elegem aqueles que seriam
dignos do seu amor e que partilham alguns dos seus valores e ideais. Aos
olhos de Kierkegaard o cristianismo teria um ambito espiritual e de serie-
dade. Em geral pensa-se que o amor sensual e a amizade sdo o que hé de
mais alto no amor, o que parece caracterizar o elogio do amor feito pelos
poetas. Na interpretacdo kierkegaardiana h4d uma distancia entre o amor
cantado pelos poetas e 0 amor do cristianismo, ainda que possam existir
poetas do religioso, “mas esses ndo cantam o amor natural e a amizade; o
canto deles é para a gléria de Deus, sobre a fé, a esperanca e a caridade”
(Kierkegaard, 2005, p. 65).

Antes da interpretacdo freudiana ja no século XX, Kierkegaard per-
cebe que 0 amor natural é baseado em instinto. Ao avancar na investigacao
do amor natural como instinto inevitavelmente nos deparamos com a dis-

tingdo entre o amor cantado pelo poeta e o amor do cristianismo:

O poeta e o Cristianismo explicam exatamente o oposto: o poeta idolatra a

inclinagdo e tem entdo, ja que s6 pensa no amor natural, toda razao ao dizer
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que seria a maior tolice e o discurso mais absurdo, ordenar amar; o Cristia-
nismo, que sd pensa sempre no amor cristdo, tem também, contudo, toda
razdo quando destrona essa inclinacido e coloca no lugar dela aquele ‘deves’

(Kierkegaard, 2005, p. 70).

Assim, o amor e a amizade, segundo Kierkegaard, ndo possuem di-
mensdo ética no amor natural, ao passo que tal coisa se reafirma
plenamente no tipicamente cristdo tal como o pensou o autor dinamar-
qués. E bom frisar, entretanto, que o cristianismo nada possui contra o
amor natural e pensar tal coisa seria um mal-entendido ou uma espécie de
exagero da espiritualidade, assim o cristianismo disciplina e reavalia o
amor de predilecdo do paganismo e contribui com ele na medida em que
este ndo conseguia avancar para além do amor de si em sentido estrita-
mente egoistico. Entretanto, sua énfase no amor ao préximo é mais forte
do que o amor de si e por inclinagoes tipicas do amor natural e do paga-
nismo, logo “o amor de si e a predilecio apaixonada permanecem
essencialmente a mesma coisa; 0 amor ao proéximo, porém, isso é amor
(Kierkegaard, 2005, p. 73). Por isso, o pensador de Copenhague relembra
aqui, com extrema propriedade, a sentenga agostiniana que apontava que
0s vicios dos pagaos sao virtudes brilhantes.

Ao contrério daquilo que preconiza o amor natural, o amor ao pré-
ximo nao pode ocorrer por admiracdo, mas por dever. Assim antecipando
aqui um tema que parece caro a psicanalise do século seguinte, Kiekegaard
parece perceber na admiragao ao outro nao o amor de si, mas uma espécie
de projecdo de si num outro e, nesse sentido, um amor de si oculto e ndo
confessadamente dito e afirmado. O equivoco de tal interpretagdo, se-
gundo Kierkegaard, é que a pessoa amada passa ser uma reduplicagdo do
eu, um outro eu, o que implica em amor de si, pois “a pessoa amada que
ele ama ‘como a si mesmo’ nao é o préximo, a pessoa amada é o outro eu”

(Kierkegaard, 2005, p. 78).
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Desse modo, o dever de amar ao préximo iguala aquilo que a predi-
lecao diferenciou. Assim, o cristianismo parece, no entender do autor de
Copenhague, uma vez mais aprimorar o paganismo. Uma pessoal culta
pode aderir ao dever do cristianismo, mas o préximo da pessoa culta ndo
podera ser outra pessoa culta como ele, pois isso seria amor de predilegao.
Assim, “o proximo é todo e qualquer homem” (Kierkegaard, 2005, p. 79).
O préximo € a igualdade, mas a igualdade sempre se refere ao dever e a
Deus, que é quem estabelece tanto o dever como a igualdade entre todos
os homens. E preciso, portanto, acabar com a diferenca para cumprir o
dever de amor ao préximo.

Nao se trata, entretanto, de eliminar o amor de si e 0 amor a pessoa
amada, mas antes de iluminar tal tipo de amor pela dtica do amor ao proé-
ximo. No entender kierkegaardiano, amar o amado ndo nos faz
semelhantes a Deus, mas amar o préximo nos aproxima efetivamente do
amor divino. Por isso, “enquanto amas teu amigo ndo te assemelhas a
Deus, pois para Deus nao ha diferencas. Mas quando amas ao préximo, ai
tu és como Deus” (Kierkegaard, 2005, p. 84). Tal tipo de amor aponta,
portanto, para as perfeicdes da eternidade, ou seja, “o amor ao préximo
tem as perfeicoes da eternidade” (Kierkegaard, 2005, p. 86).

H4 aqui um rico debate a ser percebido, pois 0 amor natural e a ami-
zade ndo valem em si mesmos, ao passo que 0 amor ao proximo é o
verdadeiro amor. Assim, “o amor natural é definido pelo objeto, a amizade
¢ definida pelo objeto, s6 0 amor ao proximo é definido pelo amor” (Kier-
kegaard, 2005, p. 87) Retorna-se a pergunta ja colocada pelo autor
dinamarqués no discurso Tu “deves” amar, isto é, quem é 0 nosso pro-
ximo? A resposta aqui serd mais categérica: “o préximo é todos os
homens, incondicionalmente todo e qualquer homem” (Kierkegaard,

2005, p. 89).
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Utilizando-se da metafora dos olhos fechados, Kierkegaard faz uma
curiosa explanagio sobre a importancia de se suprimir a diferenca para
alcancar o amor ao préximo. Se nao conseguimos sequer olharmos os nos-
sos inimigos e ali vemos inGmeras diferencas que nao podem ser
esquecidas, o pensador dinamarqués recomenda uma espécie de terapéu-
tica dos beneficios da cegueira. “Pois bem, entdo fecha os olhos - e assim
o0 inimigo se assemelhard inteiramente ao préximo; fecha os olhos e re-
lembra o mandamento de que tu deves amar, e entdo tu amarés- teu
inimigo: ndo, entdo tu amaras o préximo, pois tu ndo veras mais que é o
teu inimigo” (Kierkegaard, 2005, p. 89). A riqueza de tal metafora reside
exatamente em perceber, num tema central da tradicao filosofica, a saber,
a visao, que nem sempre é por ela que se pode chegar a um melhor lugar.
Ainda mais forte do que isso: para alcangar o amor ao préximo é preciso
chegar até a cegueira, pois somente ela elimina efetivamente as diferencas.
O modelo filoséfico que vai de Platdo ao iluminismo, que Kierkegaard em
muitos momentos caracteriza por paganismo, acredita poder alcan¢ar um
mundo melhor pelos seus préprios esforcos, a tese kierkegaardiana parece
residir exatamente na impossibilidade disso, no desencanto com tal posi-
¢ao e na crenga de que somente um imperativo externo e divino poderia
nos dar efetivamente uma saida. O modelo kierkegaardiano é, portanto,
categoricamente cristdo e trabalha com o pressuposto do pecado humano
como um fator de limitagdo para toda a humanidade. Por isso, de modo
bastante instigante, Patricia Dip afirma a afinidade da ética kierkegaardi-
ana tanto com o modelo protestante como com o modelo kantiano: “O
dinamarqués, em definitivo, encontra-se preso a ética kantiana da inten-
¢do, que em termos teoldgicos pode ser identificada com a protestante sola
fides (Dip, 2010, p. 70).

A tese kierkegaardiana advoga, portanto, que o paganismo aprofunda

a desigualdade entre os homens, ao passo que o cristianismo, se ndo a
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elimina, a0 menos a reconhece e tentar avancar adiante dela, o que, em
alguns casos, pode resultar até mesmo em teoria politicas posteriores ja
secularizadas que trabalham em tal intuito. Novas metaforas se somam
aqui, tal como a do rei e do mendigo, onde ambos, cada qual ao seu modo,
tem que superar os modelos de igualdade que deles se pode esperar e a do
aristocrata, que oscila entre o compromisso com sua classe e uma espécie
de “conversdo” aos mais pobres e a uma espécie de “traicdo” para com os
seus. Tal tipo de mudanca néo é vista por Kierkegaard como louvével e
ndo significa que est4 necessariamente comprometida com a tese do amor
ao préximo: “Pois se ele tivesse pretendido colocar-se a frente dos mais
pobres para tentar numa revolta derrubar a diferenca da nobreza; ai talvez
eles o teriam respeitado e amado. Mas néo era o que ele queria, ele queria
simplesmente expressar o que nele constituia uma necessidade crista, o
amar o proximo. (Kierkegaard, 2005, p. 97). Assim, o tema do amar cristao
aqui é tomado ndo como politico, pois sendo sua esfera residiria no tem-
poral. Antes é tomado como um imperativo ditado pela divindade e no
plano do eterno. Em outras palavras, o amor aos pobres e a opgao por eles
se constitui num imperativo.

O mesmo desafio também se poderia perceber num homem pobre
que deve amar o préximo e, nesse caso, também o homem rico seria o seu
préximo. Tal como o rico ele também poderia ser tomado como traidor de
sua classe e talvez seja ainda mais incompreendido do que ele. Por isso,
“seus companheiros talvez o repelissem como um traidor, o desprezassem
como alguém com mente servil” (Kierkegaard, 2005, p. 103). Nesse
mesmo sentido, Kierkegaard cita o banquete que um homem rico e influ-
ente ofereceu aos mais pobres. Nao se trata de apenas dar comida a quem
necessita, mas de banquetear-se com alguém, ou seja, ha aqui uma supres-
sdo das diferencas, isto é, ha convivio, troca e didlogo entre pessoas

diferentes e de classes sociais diferentes, o que torna tal coisa efetivamente
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um banquete é exatamente isso. Tal coisa é desafiadora e coloca tanto ri-
queza como pobreza além do que costumeiramente significam.

Assim, na imanéncia parece que apenas a morte nos iguala e nos tira
do engano de acharmos que somos aquilo que representamos. Por isso a
significativa metafora kierkegaadiana aqui é uma pega teatral: “Mas
quando entdo desce a cortina sobre o palco, aquele que fazia o papel de rei
e o que fazia o papel de mendigo, e assim por diante cada um deles, todos
valem o mesmo, sdo todos uma unica coisa: atores” (Kierkegaard, 2005,
p- 109). Em outras palavras, o imperativo de amar ao préximo termina
com os nossos disfarces, por isso, “se verdadeiramente se deve amar o
proéximo, é preciso recordar a cada instante que a diferenca é um disfarce”
(Kierkegaard, 2005, pp. 110-111).

A partir de tal andlise das Obras do amor, passemos agora ao tema
do amor ao préximo e a opcao pelos pobres na Teologia da Libertagido na
América Latina, dando especial destaque ao Brasil.

2) O amor ao préximo e a opcao pelos pobres no discurso da Teologia da
Libertacao na América Latina e no Brasil

A Teologia da Libertacao na América Latina possui trés antecedentes
que merecem destaques no século XX. Os primérdios de tal pensamento
teoldgico no periodo remontam aos trabalhos pioneiros de Richard Shaull
e suas teses sobre a Teologia da Revolucdo. Seguem-se a ele dois impor-
tantes trabalhos: o de Rubem Alves, ex-aluno de Shaull, denominado Da
Esperanga, que foi sua tese doutoral no Seminario Teolégico de Princeton
e o classico trabalho do tedlogo peruano catélico Gustavo Gutiérrez deno-
minado Teologia da Libertagéo.

O trabalho de Rubem Alves é efetivamente a primeira obra que tem
por objeto um questionamento da linguagem teolégica em contexto latino-
americano e estabelece uma tentativa de compreendé-la a partir da situa-

¢ao concreta vivida pelos pobres do continente. O titulo originério da tese
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por ele defendida em 1968 foi Towards a Theology of Liberation (Para uma
Teologia da Libertacgdo). Entretanto, por sugestao do editor americano in-
teressado em publicar a tese, o titulo foi alterado para Teologia da
Esperanca Humana, uma vez que a palavra esperanca parecia ser editori-
almente melhor e estar mais em voga no momento. O préprio autor

reconta a histéria no prefacio a edigdo brasileira da obra:

Um editor catélico se interessou pelo meu texto. Ele fez uma reserva apenas.
O nome do livro era meio esquisito: libertacdo, nome sem respeitabilidade te-
olégica, sobre que ninguém falava. O que estava na crista da onda era a
teologia da esperanca. E ele me sugeriu mudar o titulo para entrar no debate.
K sempre mais facil pegar um trem que ja estd correndo que fazer um outro
novo, a partir do nada... E assim ficou: A Theology of Human Hope (Washing-
ton, Corpus Books, 1969). (Alves, 1987, p. 41).

Na construcao de sua proposta teoldgica, Alves explora, notadamente
no capitulo um da sua tese (parte terceira), a contribuicdo dos chamados
pensadores existencialistas e também a tradicdo estabelecida por Karl
Barth na tentativa de compreender a nova proposta teolégica como uma
nova linguagem a ser desenvolvida na América Latina. Nesse sentido é ins-
tigante a confissdo por ele feita também no prefacio da edigdo brasileira da
obra: “Por que escolhi este nome, que até aquele momento nao havia apa-
recido como titulo de teologia alguma? Eu havia abandonado
completamente a ilusdo de que a teologia pudesse ser um conhecimento
de Deus. Deus é um grande e inominéavel mistério e o que podemos dizer
se refere apenas aquilo que acontece em mim... (Alves, 1987, pp. 39-40).

O existencialismo pelo qual Alves se interessa na construcio da nas-
cente Teologia da Libertacdo possui estreita relagio com o tema da
liberdade do homem e por isso a obra de Kierkegaard parece ser de seu

interesse, ainda que ele possa ter percebido no autor dinamarqués alguns



172 | Ensaios sobre Existencialismo e Cristianismo

limites decorrentes da sua interpretagao particular sobre o que seria a sub-

jetividade kiekegaardiana:

O existencialismo mostra-se assim, expressdo de uma profunda preocupacio
com a liberdade do homem no mundo, com a sua transcendéncia, com a pre-
servagao de seu carater autenticamente humano, consistindo numa radical
oposicao a tudo o que signifique a perda da singularidade da existéncia indivi-
dual em qualquer coisa que o engolfe ou submerja. Este é o principal motivo
para Kierkegaard haver rejeitado o sistema hegeliano. A filosofia de Hegel
transformara o individuo num acidente dentro do processo histérico total. A
verdade da histéria consistia na verdade do processo, e apenas na medida em
que o individuo se colocasse nesse processo a sua existéncia participaria da
verdade. Kierkegaard ndo via, entretanto, qualquer verdade maior do que a do
individuo e da subjetividade. ‘A verdade é a subjetividade’, proclama ele. E a
partir desta conviccao basica investe contra as estruturas - filoséficas, politicas
e religiosas - que absolveram o homem da questéo central da ‘salvacao’, isto

é, da tarefa de ser tornar um individuo (Alves, 1987, pp. 80-81).

Assim, o capitulo sexto (e final) da tese de Alves é curiosamente inti-
tulado A teologia como linguagem da liberdade. Por isso ele pode dizer com
propriedade em que consiste a Teologia: “ela consiste numa linguagem
totalmente histérica. Seus verbos e substantivos referem-se a revelagdo
enquanto histoéria” (Alves, 1987, p. 215). Em outras palavras, sua apropri-
acao do existencialismo cristdo, incluido aqui Kierkegaard, prioriza
recuperar os individuos, esses mesmos que foram tao subjugados na his-
téria da América Latina, e recupera-los. Entretanto, ao mesmo tempo, ele
parece se aperceber da importancia histérica, tese que sera muito impor-
tante no discurso dos teblogos da libertacdo na América Latina que o
sucedem. No seu entender, a teologia perde agora o posto de sabedoria
milenar ou ciéncia, mas se aproxima de uma linguagem que, concreta-
mente, pode ajudar na situagdo contemporanea do homem: “A linguagem

da liberdade, portanto, corre sempre o risco de se perder. Mas esta é a
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Unica forma de sermos fiéis a nossa condicdo de seres humanos e ao ine-
vitavel risco envolvido na aventura da fé” (Alves, 1987, p.224).

Seré o te6logo peruano Gustavo Gutiérrez que, no ano de 1969, pu-
blicara efetivamente a primeira obra com o titulo alusivo a Teologia da
Libertagao, isto é, Teologia da Libertacéo - perspectivas. Cabe lembrar que
seu trabalho é posterior, portanto, ao de Alves e também posterior ao Con-
cilio Vaticano II que ocorreu, entre 1962 e 1965, vindo também depois da
importante Segunda Conferéncia do Episcopado Latino-Americano, ocor-
rida em 1968 na cidade de Medellin (Colombia). Tais antecedentes muito
colaboraram na construgdo de suas teses e do seu método teoldgico aqui

apresentado. O te6logo peruano inicia sua reflexdo afirmando que:

A reflexao teoldgica - inteligéncia da fé - surge espontaneamente e iniludivel-
mente naquele que cré, em todos aqueles que acolheram o dom da palavra de
Deus. A teologia é, com efeito, inerente a vida de fé que procura ser auténtica
e plena, portanto a colocacdo em comum dessa fé na comunidade eclesial. Em
todo crente, mais ainda, em toda comunidade crista, ha pois um esbogo de

teologia, de esforco de inteligéncia da fé (Gutiérrez, 1975, p. 15).

Tal reflexao merece ser vista com vagar, pois ela principia por mos-
trar que a despeito da teologia possuir toda uma histéria consagrada no
cerne do cristianismo e ter inimeras outras dimensoes ligadas ao aspecto
tanto da autoridade eclesiastica como o aspecto académico, o tedlogo
pensa que a teologia é, na verdade, um ato de todo cristao individualmente
e também da comunidade. Tal perspectiva sera fundamental na Teologia
da Libertagdo em contexto latino-americano. Ha aqui uma ligacao da teo-
logia como inteligéncia da fé com algo que se pratica, que se exerce

cotidianamente.
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Nesse mesmo sentido, fica agora mais evidente a proposta de teologia
da libertagdo ndo como algo para o pensamento, mas para a praxis latino-

americana:

Por tudo isso a teologia da libertacdo nos propde talvez néo tanto novo tema
para a reflexdo quanto novo modo de fazer teologia. A teologia como reflexao
critica da préxis histdrica é assim uma teologia libertadora, teologia da trans-
formagdo libertadora da histéria da humanidade, portanto também da porcao
dela - reunida em ecclesia - que confessa abertamente Cristo. Teologia que
ndo se limita a pensar o mundo, mas procura situar-se como um momento do
processo através do qual o mundo é transformado; abrindo-se- no protesto
ante a dignidade humana pisoteada, na luta contra a espoliagdo da imensa
maioria dos homens, no amor que liberta, na construgdo de nova sociedade,

justa e fraterna - ao dom do reino de Deus (Gutiérrez, 1975, p. 27).

A teologia passa, portanto, depois dos esfor¢os do brasileiro Rubem
Alves e do peruano Gustavo Gutiérrez, a ser vista como um ato segundo,
pois comega a se afirmar primeiramente a importancia da praxis crista e
a implicacdo ética da acdo no mundo e no contexto latino-americano.
Nesse sentido, Samuel Silva Gotay reconhece um pioneirismo na obra do

tedlogo brasileiro:

Rubem Alves escreve a partir da nova consciéncia da necessidade de ir cons-
truindo o reino entre os homens através do processo histérico de libertacao...
Alves rejeita a linguagem da teologia europeia progressista para tentar a busca
de uma linguagem teoldgica que rejeite as concepgdes greco-romanas de uma
histéria sem futuro, encerradas em pré-determinagdes ‘espiritualistas’ para
depois tentar uma linguagem que recolha a concepgao biblica da histéria na
qual Deus age, se revela, e acompanha o homem na construgdo do reino (Go-

tay, 1985, pp. 76-77).

O mesmo Gotay avalia que o tema do amor cristdo é enriquecido na

Teologia da Libertagdo e, ao contrario do que se possa pensar, nao é
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contraditério com o mandamento biblico de amor a todos os homens: “O
amor cristdo a todos os homens nédo estd em contradi¢do com a luta de
classes. E precisamente pelo amor ao préximo, segundo estes cristzos re-
volucionérios, que se deve optar na historica e inevitavel luta de apoio dos
oprimidos contra os opressores” (Gotay, 1985, p.209).

Seguindo essa mesma trilha, Clodovis Boff e Jorge Pixley parecem ter
razdo quando apresentam de modo concreto um tema que se torna central
na Teologia da Libertacdo na América Latina: a opgdo preferencial pelos
pobres. Através de um extenso inventario, eles se perguntam concreta-
mente sobre quem s&o os pobres na América Latina, chegando a concluséo
que eles constituem mais de 80% da populagio do continente. Com o in-
tuito de ultrapassar a explicacdo moral, que costuma atribuir aos pobres a
culpa de sua pobreza, visto que ndo se dedicam ao trabalho e a explicagéo
natural, que costuma advogar a tese de que os pobres sempre existiram e
seguirao a existir, os autores tentam penetrar mais profundamente nas
causas da pobreza da América Latina. Para isso, fazem tanto um giro his-
térico, econdmico, como também buscam realizar a aproximacado do tema
dos pobres na tradigdo biblica e na histdria eclesiastica com os pobres da
América Latina.

Tal como também afirmara Gotay, Boff e Pixley enxergam a OP (op-
cao preferencial pelos pobres) ndo como um fator de exclusédo dos mais
favorecidos, mas como preferéncia pelos mais pobres: “Por isso mesmo, a
OP, por ser preferencial, nao exclui os ricos nem pastoral nem politica-
mente, apenas ndo lhes confere a prioridade e o protagonismo histérico
que eles espontaneamente reivindicam” (Boff; Pixley, 1986, p. 158). Ou
ainda melhor: “A OP é exatamente ‘preferencial’. Quer dizer que ndo é ex-
clusiva (s6 em favor dos pobres). Por isso mesmo, os nao-pobres estdo e

permanecem incluidos na missio evangelizadora da Igreja (Boff; Pixley,

1986, p. 259).
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O mesmo Clodovis Boff desenvolveu em seu trabalho doutoral o im-
portante conceito de mediacdo sécio-analitica, tal como o apresenta na sua
obra Teologia e Préatica - Teologia do Politica e suas mediacoes. Ali é afir-
mado categoricamente que “nds temos a Epistemologia por func¢do da
Teologia e a Teologia por funcdo da Praxis da fé” (Boff, 1978, p. 34). Assim,
a Teologia passa a ser iluminada por dados econdmicos, politicos e sociais,
0 que sao aspectos centrais da realidade latino-americana.

Carlos Marighella, politico de esquerda no Brasil e militante assinado
pela ditadura militar em funcgao de sua adesédo a luta armada, escreveu, no

seu célebre Manual do guerrilheiro urbano, a seguinte sentenca:

Os homens da igreja, isto é, aqueles ministros ou sacerdotes de varias hierar-
quias e denominagbdes, representam um setor que tem habilidade especial para
comunicar-se com 0 povo, particularmente os trabalhadores, camponeses, e a
mulher brasileira. O sacerdote que é um guerrilheiro urbano é um ingrediente
poderoso na guerra revoluciondria brasileira, e constituem uma arma pode-
rosa contra o poder militar e o imperialismo norte-americano (Marighella,

2003, p.60).

Assim, o que Marighella preconiza de forma claramente politica, a
Teologia da Libertacdo o realizou como consequéncia de sua compreensao
do horizonte teoldgico e histérico de toda a América Latina. Transfor-
mando o amor ao préximo num tema concreto e aplicado a realidade onde
se vive. Vejamos agora como tais posicdes da teologia latino-americana
podem dialogar com as teses kierkegaardianas.

Conclusao: Kierkegaard reapropriado pelos tedlogos da libertacao na
América Latina e no Brasil

Richard Shaull, que foi pioneiro da Teologia da Libertacdo como vi-
mos anteriormente, ja ensinava aos seus estudantes de Teologia, nos idos

dos anos 50 no Seminario Presbiteriano de Campinas (Brasil), que “para
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entendermos os dilemas do mundo moderno nas areas socio-econdmica,
psicossocial e filoséfica teremos que ler Marx, Freud e Kierkegaard (Ra-
mos, 1985, p. 26). O mesmo Shaull também confessa haver ministrado
aulas sobre Kierkegaard naquela instituigdo: “Também tive oportunidade,
através do curso de Histéria do Pensamento Ocidental, de introduzir o
pensamento de um amplo circulo de tedlogos europeus modernos, entre
os quais Soren Kierkegaard e Nicolas Berdyaev. (Shaull, 2003, p. 114).

Tal pista é bastante significativa para compor o quadro formador da
Teologia da Libertacdo na América Latina e perceber a possivel influéncia
de Kierkegaard sobre tal pensamento. Nao se trata, é evidente, de afirmar
que tal pensador foi assimilado integralmente por tal Teologia, mas antes
que foi reinterpretado e reapropriado aos interesses da América Latina. A
interpretacdo de Shaull parece estar a frente da interpretagdao do mexicano
José Porfirio Miranda que, segundo nosso juizo, parece muito restrita e

pouco aberta a um didlogo construtivo com o pensador dinamarqués:

A histéria é feita do grito de todos os oprimidos, eis a sua consisténcia. Nem
Kierkegaard nem Heidegger se deram conta disto, e isto é o motivo do indivi-
dualismo de suas filosofias. Kierkegaard jamais compreendeu que Jesus Cristo
s6 é messias enquanto salvador de todos os pobres e libertador de todos os

oprimidos” (Miranda, 1982, p. 54).

Em sua obra O Ser e o Messias, Miranda tece, por meio de leituras
indiretas de Kierkegaard, uma vez que se interpretagdo baseia-se em Jean
Wahl e nao faz mencao aos textos do autor dinamarqués de modo direto,
consideracoes muito discutiveis. Segundo nossa interpretagdo uma leitura
atenta, por exemplo, das Obras do amor, demoliria a tese de um individu-
alismo kierkegaardiano.

Tal aproximagdo entre o tema do amor ao préximo em Kierkegaard

e na Teologia da Libertacdo na América Latina é feito com maestria por
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Cleide Cristina Scarlatelli Rohden, que advoga a tese de que parece improé-
prio associar o pensador dinamarqués a um autor apolitico: “A critica de
um Kierkegaard associal e apolitico ndo tem como sustentar-se diante de
uma leitura cuidadosa de sua obra... O amor é central no pensamento ki-
erkegaardiano. Obras do amor aponta precisamente para uma direcdo
contraria as criticas ao enfatizar radicalmente o amor ao préximo”
(Rohden, 2001, pp. 127-128). Assim, nas Obras do amor de Kierkegaard,
afirma-se “a ideia de um comprometimento com esse mundo que vive-
mos” (Rohden, 2001, p.131). Melrold Westphal acredita ver em
Kierkegaard até mesmo um prentncio do que foi posteriormente afirmado
pela Teologia da Libertacao, pois, segundo ele, “toda teologia deve ser uma
teologia da libertagdo, um guia para a pratica de vencer a opressao em
todas as suas formas” (Westhphal,1992, p.246). Por isso, também Valls
aponta que a figura do dever de amar explorada por Kierkegaard nas
Obras do amor tem uma relagao imediata com a opgao preferencial pelo
pobre na Teologia da Libertacdo latino-americana, assim “é por isso que
noés devemos amar ao pobre, assim como o Bom Samaritano ajuda aquele
que ali ndo podia fazer nada para retribuir” (Valls, 2000, p. 185). Como
bem aponta Patricia Dip, o cristianismo preconizado nas Obras do amor
se for visto exclusivamente pela esfera da filosofia (como pretende a au-
tora) é, no fundo, impossivel, pois somente pode subsistir pela graca
divina: “A partir do ponto de vista macro, ou tendo em conta o conjunto
da obra de Kierkegaard, a solucdo que apresento é limitada porque o cris-
tianismo mesmo nao somente é impensavel, mas impraticavel, ou seja,
impossivel. O que faz possivel o impossivel nao é a razdo, mas a graga (Dip,
2010, p. 32).

Desse modo, apesar de algumas distancias, a relacdo entre o pensa-
mento de Kierkegaard acerca do amor cristdo como dever - e como dever

de amor ao préximo- talvez esteja mais préximo da Teologia da Libertacao
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do que costumeiramente se pode imaginar, notadamente num continente
tdo religioso como a América Latina e, ao mesmo tempo, tdo afastado da
praxis daquilo de melhor que produziu o cristianismo, tal como aquele
apontado pelo autor dinamarqués e recuperado por alguns dos tedlogos

latino-americanos do nosso tempo.



7

O paganismo nos seus momentos finais: a afirmacao do
cristianismo na Antiguidade Tardia - uma analise
historico-filoséfica e alguns apontamentos a partir de
A Historia contra os pagaos de Orosio *

Consideragdes introdutérias

Na importante obra Destino, providéncia, predestinagdo — do mundo
antigo ao cristianismo, Aldo Magris afirma que “mais de um século atras,
o historiador da igreja Adolf von Harnack introduziu o conceito de ‘hele-
nizacdo™ (Magris, 2014, p. 497). Contudo, segundo percebe o estudioso
italiano, a visao de Harnack consiste em enfatizar o trago “patolégico” da
helenizagao no cristianismo. Em outras palavras, os telogos da época pa-
recem se guiar pela tentativa de capturar o cristianismo naquilo que ele
possui de “auténtico” e, nesse sentido, o helenismo seria uma deformacéo.
De igual modo, boa parte da tradigdo filoséfica e humanista, notadamente
aquela que segue a senda aberta por pensadores como Nietzsche e Edward
Gibbon, tentardo capturar o que havia de auténtico pensamento grego,
dessa vez “purificado” de qualquer trago cristdo. Ambas as alternativas pa-
recem fracassar em seu projeto de autenticidade.

Magris aponta para a curiosa hip6tese de que um dos tracos do uni-
versalismo do cristianismo primitivo reside exatamente em que ele supera
0 judaismo, amplia seus horizontes, amplia o seu publico para além dos

dominios da sinagoga e, desse modo, comeca a se articular com o hele-

nismo e com a cultura grega:

* Trabalho publicado originalmente em: O paganismo nos seus momentos finais: a afirmacéo do cristianismo na
Antiguidade Tardia: uma andlise histérico-filoséfica e alguns apontamentos a partir de A Histéria contra os pagaos
de Ordsio. Matria Digital, v. VIIL, p. 57-87, 2020. A presente versao apresenta pequenos ajustes.



Marcio Gimenes de Paula | 181

Em geral, “helenizagdo” significa a adocio da lingua e da cultura gregas. Mas
isso seria uma decorréncia natural no momento em que o cristianismo apds
fracassar na tentativa de pregar nas sinagogas (especialmente depois que os
rabinos de orientacdo farisaica assumiram a hegemonia), precisou obrigatori-
amente dirigir-se para fora do mundo hebraico, em que existira um auditério
ja helenizado junto ao qual logo alcangou notéavel sucesso. O grego tornou-se
assim a lingua oficial da nova religido (mais tarde acompanhada pelo latim no
Ocidente) e nessa lingua foram compilados todos os seus documentos nos pri-
meiros séculos, por obra de pessoas que, além de dominé-lo perfeitamente,
eram geralmente bem instruidas na mesma paideia helénica dos ‘pagaos’ ”

(Magris, 2014, p. 498)

Spinelli também percebe a importancia da lingua grega em tal con-
texto, mas igualmente nota a decadéncia da filosofia grega e julga que sera
esse 0 espago ocupado pelo cristianismo: “O grego era a lingua erudita da
época. A Filosofia, porém, era decadente, e o advento do Cristianismo coin-
cidia com tal decadéncia (Spinelli, 2015, p. 16). A mesma percep¢ao aparece
em Burckhardt, que afirma categoricamente a importancia do cristia-
nismo e seu papel histoérico: “o cristianismo respondia na terra a uma alta
necessidade histérica, como término do mundo antigo, como ruptura com
ele” (Burckhardt, 1982, p. 133).

Cabe pontuar de qual filosofia se fala, ou seja, a filosofia estoica, epi-
curista e neoplatonica, aquela que terd grandes proximidades com certas
abordagens e vivéncias do mitico e do religioso. Se a filosofia classica pla-
tnica e aristotélica estiver em crise, essa acaba por se reconfigurar nessas
novas formas, que agora apresentam algumas ideias de comunidade e de
experiéncia - ponto comum entre estas filosofias e as religides. Além disso,
nelas ocorre a afirmacdo existencial da sua doutrina. Em outras palavras,
a tentativa de viver e praticar aquilo que pensamos e teorizamos. Assim,

“helenizar, pois desde o seu sentido mais simples, consistiu em verter a
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doutrina crista em lingua grega, requisito pela qual se ativou a universali-
zacdo do cristianismo” (Spinelli, 2015, p. 51).

Helenizar esta portanto diretamente ligado ao tema do paganismo e
da heranga classica em seu encontro com o cristianismo dos primdrdios.
Na verdade é sempre muito ambiguo quando tratamos de helenismo e pa-
ganismo, notar o quanto tais expressdes, em realidade, podem ser
sindnimas e se misturar. Ainda que nao seja nosso objetivo adentrarmos
em tais minucias, os conceitos nos ajudam. Por isso, avancaremos em
nossa investigacao sobre os momentos finais do paganismo tendo isso em
mente. Primeiro faremos um giro histérico e filoséfico sobre o panorama
do paganismo no século IV (com os limites possiveis, obviamente) e, pos-
teriormente, avaliaremos o tema sob a perspectiva da Histdria contra os

pagaos de Paulo Ordsio.
1) Panorama histérico-filoséfico: alguns apontamentos

Werner Jaeger ja nos alertava, no seu ultimo trabalho, denominado
Cristianismo primitivo e paideia grega, que a despeito de haver produzido
sua obra magna, Paidéia - a formacdo do homem grego**, seria necessario
agora investigar como a mesma tematica se desenvolveu no cristianismo
dos primérdios. Por isso, afirma categoricamente que é preciso que surjam
novos pesquisadores dispostos a tal empreitada, uma vez que ele ja era
bastante idoso e nao se julgava mais em condices de realizar tal tarefa.
Em outras palavras, defende a importancia de investigar uma paideia do

cristianismo:

Quando escrevi a obra Paidéia, a minha ideia desde o inicio foi a de escrever
um outro livro que de modo especial se referisse a questao do acolhimento que

a paideia grega teve no mundo cristdo primitivo. Todavia, e embora grande

44 Jaeger, W. Paideia: a formagao do homem grego, Martins Fontes, Sao Paulo, 2013.
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parte do meu trabalho tenha, nessa altura, incidido no campo da antiga litera-
tura cristd, foi precisamente a amplitude dessa atividade que sempre impediu
a concretizagdo de tal projeto: escrever um livro exaustivo sobre a continui-
dade e a transformagdo histéricas da tradigdo da paideia grega nos séculos
cristdos dos finais da Antiguidade... a minha idade avancada apenas me per-
mite apresentar este pequeno livro como um contributo para essa nova

abordagem (Jaeger, 2002, p.09).

Assim, Jaeger acaba por demonstrar, nesse dltimo trabalho que, na
verdade, corresponde a aulas proferidas por ele em 1961 na Universidade
de Harvard, a seriedade com que se deveria tomar tal tema. De igual modo,
pesquisadores como Peter Brown e Henri-Irénné Marrou, dentre inime-
ros outros, tem se debrugado sobre a importancia de tal temética.
Contudo, parece ainda haver um vacuo em tal abordagem, notadamente
no campo da filosofia. E curioso perceber que nos estudos académicos a
area de Filosofia Antiga, como ndo poderia deixar de ser, recebe imenso
cuidado e por ela se possui imenso aprego. O mesmo, quica, se pode notar
com as demais dreas consagradas na historiografia filoséfica, a saber, Me-
dieval, Moderna, Contemporanea. Contudo, chama-nos atencdo o fato de
que o periodo denominado Antiguidade Tardia talvez ndo receba o mesmo
cuidado exatamente por cair numa espécie de linha de fronteira ou, entao,
se mostrar menos interessante para nossas reflexdes. E certo que tal época
comporta, por exemplo, um gigante intelectual como Santo Agostinho que,
contudo, em inimeros momentos é erroneamente tomado como um pen-
sador medieval ou, talvez, como o primeiro dos pensadores medievais,
encarnando os primoérdios de tal filosofia. Entretanto, ndo apenas pela
questao cronolégica, mas também pela questao tematica, Santo Agostinho
- e outros pensadores do periodo - sdo, em realidade, pensadores da An-
tiguidade Tardia, isto é, autores que se caracterizam exatamente por essa

percepcao, que congrega a heranca classica com os ensinamentos cristaos.
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Obviamente ha aqui toda uma dialética e, por assim dizer dubiedade, pois
falamos de um mundo que sofre a mudanca profunda do cristianismo
como nova forga cultural e assiste a despedida de alguns dos mais caros
valores da antiguidade classica, ou ainda, assiste sua reconfiguragio agora
no modelo cristdo. Assim, eles sdo os principais expositores dessa nova
filosofia, que agora parece mesclar- com todas as suas ambiguidades - a
filosofia classica com os elementos da fé crista que, por sua vez, também
se constitui numa mescla da cultura hebraica com os valores classicos.

Certamente este é um contexto imenso e quase interminavel de curi-
osidades e investigacdes. O ja citado Peter Brown parece apontar, com
extrema propriedade, que tal época, situada exatamente entre o reinado
de Marco Aurélio (161-180) e Justiniano (527-565) merece uma investiga-
¢ao mais profunda®. Assim, o tema do paganismo - e sua relacao dialética
com o cristianismo nascente - serd nosso objetivo de investigacdo no pre-
sente artigo. Para tanto, primeiramente nos deteremos avaliando-o a
partir do final da Antiguidade cléssica e da instalagio do cristianismo no
mundo romano antigo.

Ainda que nao seja este 0 nosso objetivo principal, se faz necessario
aqui um esclarecimento histérico. Como bem pontua Brown, hé no paga-
nismo de tal época um certo elitismo, ou seja, cultiva-se como admiravel e
digno de respeito aquele que é bem nascido, aquele provém de boa classe
social e possui formacdo moral dentro de tal ambiente e concepg¢io. Se-
gundo ele é exatamente aqui que entra o papel do filésofo: “O filésofo é o
‘missiondrio moral do mundo romano’. Afirma dirigir-se a humanidade
em seu conjunto é o ‘mestre e o guia dos homens para todas as coisas que

”»

convém aos homens, de acordo com a natureza’ (Brown, 1998, p. 239).

4 Tal tese aparece na parte Antiguidade Tardia de Peter Brown, publicada na célebre coletanea Histéria da vida
privada organizada por Duby e Ariés.

Brown, Peter In Duby, G; Ariés, P (org.). Histéria da vida privada 1 - do Império Romano ao ano mil, Companhia das
Letras, Sao Paulo, 1998, pp. 225-299.
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Entretanto, o proprio Brown desacredita de tal hipdtese e, no fundo, con-
sidera o filésofo pagdo de tal contexto apenas uma espécie de
representante da contracultura: “Na realidade ndo é nada disso. Ele é o
representante de uma ‘contracultura’ prestigiosa no interior da prépria
elite; e aos membros da elite dirige em primeiro lugar sua edificante men-
sagem” (Brown, 1998, p. 239). Assim, tal filosofia espelha acima de tudo
uma relacdo com as elites. Por isso, ndo parece fortuito percebermos, no-
tadamente no discurso estoico, que foi tao importante nesse periodo - e
igualmente para o cristianismo nascente - tal tipo de caracterizacio*.

O fil6sofo desfruta, em tal contexto, uma imagem que oscila entre o
bufao e o santo, como aponta o historiador Peter Brown. Contudo, parece
instigante notar que filésofos pagaos como Plutarco e Musonio Rufo#” de
algum modo, serviram de base para inspirar a reflexdo de um autor cristéo
como Clemente de Alexandria (século II). Paul Tillich, te6logo e filésofo do

século XX, capta, com extrema argucia, a sua importancia em tal contexto:

O pensamento de Clemente sintetiza o pensamento cristao e a filosofia grega.
O cristianismo ndo podia ignorar o neoplatonismo com o seu sistema univer-

sal e extremamente impressionante. Reunia em si todos os valores do passado.

45O contexto histérico do estoicismo pode ser muito bem percebido, do ponto de vista histérico, na excelente obra

de Paul Veyne:
Veyne, P. Séneca e o estoicismo. Sao Paulo, Trés Estrelas, 2015.

Igualmente notavel é o excelente artigo de Jorge César Motta que, do ponto de vista logico, exemplifica as relacoes
do pensamento paulino com as teses estoicas.

Mota, Jorge Cesar. (1974). A estrutura formal da argumentacao de Sao Paulo e as suas possiveis relagdes com a logica
estoica. Trans/Form/Acdo, 1, 173-214. https://doi.org/10.1590/S0101-31731974000100011

47 Mus6nio Rufo nao figura entre os filésofos mais conhecidos da Antiguidade. Contudo, foi mestre de autores, quica
hoje mais comentados como Epiteto e Séneca. Aldo Dinucci tem se dedicado a traduzir alguns de seus fragmentos
para o portugués:

Dinucci, Aldo. (2012). Fragmentos menores de Caio Musonio Rufo Gaius Musonius Rufus - Fragmenta Minora.
Trans/Form/Agao, 35(3), 267-284. https://doi.org/10.1590/S0101-31732012000300015

. (2013). DIATRIBES 12 E13 DE MUSONIO RUFO: SOBRE COISAS RELATIVAS A AFRODITE E
CASAMENTO. Revista  Critica Histérica. Ano IV, n° 7, julho/2013 ISSN  2177-9961.
http://www.revista.ufal.br/criticahistorica/attachments/article/178 /DIATRIBES%2012%20E%2013%20DE%20
MUS%C3%94NI0%20RUF0%20SOBRE%20COISAS%20RELATIVAS%20A%20AFRODITE%20E%20CASAME
NTO.pdf


https://doi.org/10.1590/S0101-31731974000100011
https://doi.org/10.1590/S0101-31732012000300015
http://www.revista.ufal.br/criticahistorica/attachments/article/178/DIATRIBES%2012%20E%2013%20DE%20MUS%C3%94NIO%20RUFO%20SOBRE%20COISAS%20RELATIVAS%20A%20AFRODITE%20E%20CASAMENTO.pdf
http://www.revista.ufal.br/criticahistorica/attachments/article/178/DIATRIBES%2012%20E%2013%20DE%20MUS%C3%94NIO%20RUFO%20SOBRE%20COISAS%20RELATIVAS%20A%20AFRODITE%20E%20CASAMENTO.pdf
http://www.revista.ufal.br/criticahistorica/attachments/article/178/DIATRIBES%2012%20E%2013%20DE%20MUS%C3%94NIO%20RUFO%20SOBRE%20COISAS%20RELATIVAS%20A%20AFRODITE%20E%20CASAMENTO.pdf

186 | Ensaios sobre Existencialismo e Cristianismo

O cristianismo tinha que usé-lo e, a0 mesmo tempo, conquisté-lo. Foi o que
fez a Escola de Alexandria. O cristianismo foi elevado ao mais alto estado de

educacao (Tillich, 2000, p. 74).

Aqui comeca ainda a se afirmar um aspecto que seré decisivo na filo-
sofia do cristianismo, a saber, sua énfase no coracdo e na intimidade. Tal
tese sera muito desenvolvida, por exemplo, na teologia paulina, onde a
formacao judaica e a cultura helénica, atuando em conjunto, transmitirao
a ideia de uma espécie de unificacdo do Israel disperso de Deus*®. Brown
chama-nos a atencio para o fato de que haveria no cristianismo nascente
desse periodo um dado discurso mais elaborado dos primeiros fil6sofos
cristaos, o que os colocava numa posicido diferente dos cristdaos que lhes
antecedem na medida em que seu discurso é mais permeado pela légica
helénica e por uma relagdo mais estreita com as elites do mundo antigo.
Assim, hé que se fazer uma importante distincdo: o cristianismo da Anti-
guidade Tardia é apresentado, notadamente em contexto romano, com
uma articulacido com a filosofia cléssica e sua logica sendo, portanto, in-
corporado ao universo cultural dos bem nascidos, ainda que tal coisa tenha
demorado algum tempo para se efetivar. Contudo, o cristianismo acaba
por tomar um lugar em tal paideia, como bem suspeitou Jaeger. Assim,
estamos de acordo com a tese de Spinelli, que afirma que para além de se
apontar uma relacdo evidente entre o cristianismo nascente e a heranca
grega, é necessario maior investigacdo para termos a real dimenséo do que
tal coisa significa: “F comum a afirmacéo de que o Cristianismo primitivo
sofreu influéncias de varios setores da Filosofia Grega - de Platdo, de Aris-
toteles, dos epicuristas, dos estoicos - sem que se delimite claramente a

amplitude e os limites de tais influéncias” (Spinelli, 2015, p. 9).

48 A tese universalista de S&o Paulo ¢ explorada, com viés marxista, na leitura de Badiou:

Badiou, A. Sao Paulo: a fundagao do universalismo, Boitempo, Sao Paulo, 2009.
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Um exemplo notavel nesse sentido é perceber as teses do filésofo
Celso, autor de um célebre trabalho intitulado A Palavra Verdadeira®’, tal-
vez uma das primeiras criticas contundentes que o cristianismo de tal
periodo recebe de um filésofo pagdo. O cerne da sua critica consiste em
mostrar que o cristianismo nascente é, em verdade, uma religiao supers-
ticiosa, exclusivista (visto ser monoteista) e que ndo leva em conta a
obediéncia do cidadao ao Estado e seus deveres para com a pdélis, pois co-
loca o individuo a sua frente. Curiosamente, tal critica, quando a lemos
hoje, parece muito préxima de escritos das polémicas contra o cristia-
nismo do século XIX tais como aquelas empreendidas por Feuerbach®® e
Nietzsche?'. Entretanto, além disso, um ponto nos chama sobejamente a
atencdo: Celso parece preocupado e deixa claro o ptblico com o qual lhe
interessa debater: o publico culto do periodo. Em outras palavras, o fil6-
sofo preocupa-se que um ntmero de pessoas de cultura e de posi¢do, os
dito bem nascidos, comecem a aderir ao cristianismo e, desse modo, seu
intuito é demové-los de tal ideia. Para tanto, objetiva mostrar-lhes, visto
que os considera capazes de raciocinios filoséficos, que o cristianismo nas-
cente é uma supersticdo de gente inculta, afirmando, inclusive, tratar-se
de uma religido de escravos, mulheres e criangas. Com efeito, se tal religido
continuasse a angariar os seus adeptos em tal publico, talvez o fildésofo ro-
mano nao se incomodasse, pois, como um tipico representante da elite
pagd, ndo se rebaixaria a debater com tais pessoas a quem considerava
desqualificadas em diversos sentidos. Ressalte-se aqui que as teses de
Celso sao combatidas com vigor por um dos mais eminentes Pais da Igreja:

Origenes que, no seu Contra Celso**, talvez tenha se tornado até mais

49 Celso. El discurso verdadero contra los cristianos, Alianza, Madrid, 1988.
5° Feuerbach, L.A. A Esséncia do cristianismo, Papirus, Campinas, 1997.
5" Nietzsche, F. O Anticristo, Companhia das Letras, Sao Paulo, 2007.

5> Origenes. Contra Celso, Paulus, Sao Paulo, 2014.
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conhecido do que o seu antagonista o é nos dias atuais. Em outras pala-
vras, o que tanto Celso como Origenes almejaram realizar era um debate
sobre a fé crista. Celso realizando uma apologia do paganismo em detri-
mento do cristianismo e Origenes realizando uma apologia crista em
detrimento do paganismo. Em ambos percebe-se que o que esta em jogo é
a racionalidade e o debate de teses.

Anova moral para a qual o cristianismo da Antiguidade Tardia parece
apontar mostra alguns tragos de suma importancia e, talvez, resida neles
a grande mudanca em comparagao ao que era o modo de pensar do paga-
nismo. O primeiro traco de destaque é a importancia conferida aos pobres
e aos lacos de solidariedade. Como bem percebe Brown, ndo se trata, evi-
dentemente, de pensar que os antigos pagaos nao reservavam qualquer
espago aos pobres ou lacos de solidariedade. O que ocorre é que a concep-
¢do comega a ser alterada. Diferentemente do nobre pagdo que manifesta
seu apoio ao pobre dando-lhe alimento - e com isso recebe a deferéncia
ctvica por ser um homem bom e generoso- o cristdo pensa a solidariedade
como aspecto fundante da sua fé e acrescenta a ela a simplicidade do co-
ragdo. Comeca a despontar aqui uma nova moral relacionada ao pobre e
ao coragao. Tal aspecto é herdado pelo cristianismo diretamente das suas
fontes judaicas. Note-se ainda que tal aspecto moral ird modelar também
as relacdes familiares. Nesse sentido é que podemos observar, como bem
percebe Brown, o espanto do médico Galeno no século II: “Seu desprezo
pela morte a cada dia nos é evidente, assim como sua modera¢do em ma-
téria de coabitacdo. Pois elas se constituem ndo s de homens como
também de mulheres que durante toda a vida se abstém de coabitar: con-
tam-se entre eles igualmente individuos que, pela autodisciplina e pelo
autocontrole, elevam-se a altura de auténticos filésofos” (Brown, 1998, p.
254 - Apud). Curiosamente, a mesma percep¢do que Galeno possui da

moral crista poderé ser percebida novamente na critica do cristianismo no
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século XIX nos jé citados Feuerbach e Nietzsche. O mesmo Galeno igual-
mente percebe que hd aqui uma importante distingao a fazer entre a moral
cristd e a moral judaica ou islamica. A rentncia sexual nao se percebe nes-
sas duas ultimas religides e, por isso, mesmo que o cristianismo tenha
advindo em parte do judaismo, notamos aqui um divisor de aguas, o que
certamente ird preparar o terreno para a constru¢ao do ideal ascético do
cristianismo e do seu ideal monéstico e celibatario.

Brown refuta que as criticas do cristianismo do periodo advenham
do fato de que o paganismo ja desprezava o corpo ou estava em um estagio
onde isso ja se configurasse de tal modo. Comega a ocorrer uma mudanca
de concepcao e ja se pode perceber, inclusive na obra de Origenes, a afir-
macao do ideal do homem casto em oposi¢do ao homem casado. Parece
aprofundar-se, com mais vigor, o ideal paulino de que “é¢ melhor casar do
que abrasar-se” (1 Corintios 7,10)%3. Para Origenes, ha uma clara superio-
ridade do ideal do homem casto. A tolerancia, tal como parece ocorrer em
Séao Paulo, ja é aqui bastante diminuida ou mesmo excluida. Percebamos
que sera sobre tal ideal que se edificara a Igreja, sobretudo no periodo de
Constantino, onde o cristianismo adquire o status de religido do Império,
ou seja, na afirmacdo da cristandade>.

E certo que o cristianismo, agora como cristandade, passa a ocupar
um lugar destacado. Contudo, devemos aqui ter alguma cautela. As auto-
ridades eclesiésticas, como os bispos, por exemplo, comecam a desfrutar
de prestigio social e de alguns beneficios outrora inexistentes. Entretanto,
como percebe com argucia Brown, comeca a se firmar, em outro registro,

uma dialética do cristianismo em relagdo ao que se convencionou

53 As citagoes biblicas, doravante utilizadas, serdo retiradas da traducio atualizada de Jodo Ferreira de Almeida,
disponiveis online no site: https://bibliaportugues.com

54 Recomenda-se aos interessados em se aprofundar na tematica, o excelente trabalho de Brown.

Brown, Peter. Corpo e sociedade: o homem, a mulher e a rentincia sexual no inicio do cristianismo, Zahar, Rio de
Janeiro, 1990.
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denominar como mundo ou, em latim, saeculum®®: “O cristianismo é peri-
férico a esse saeculum, mesmo que agora seja a fé nominal dos poderosos”
(Brown, 1998, p. 265). Exemplos talvez possam ser colhidos em bispos
como Séo Jodo Criséstomo, Basilio de Cesaréia e Ambroésio de Milao que,
diante de um publico estupefato, fustigavam os mais ricos e avarentos pu-
blicamente nas celebragdes. Brown percebe aqui, nessa atitude, um trago
do antigo filésofo que gozava de liberdade de expressio: “E a velha ‘liber-
dade de expressao’ do filésofo, critico dos grandes, que doravante pesa
sobre uma comunidade urbana, reunida por seu clero, na ‘sala de audién-
cia’ de Deus” (Brown, 1998, p. 265).

Trés pontos passam a ser capitais nessa nova configuragao do cristi-
anismo: a pobreza, o pecado e a morte. O ideal de solidariedade e de
igualdade de todos os homens diante de Deus, surge claramente na ideia
universalista do cristianismo paulino: “N&o hé judeu nem grego; ndo ha
escravo nem livre; ndo hd homem nem mulher; porque todos vs sois um
em Cristo Jesus” (Gélatas 3,28). A pobreza em tal contexto fere a condi¢ao
humana e por isso precisa ser reparada, o pobre precisa ser atendido pela
comunidade dos fiéis e ndo mais exclusivamente por um bem nascido, al-
guém diferente dele, que usa a ocasido para a pratica de um gesto generoso
com as classes menos favorecidas, ressaltando assim ainda mais a sua no-
breza. E nesse contexto que se compreende que o bispo cristio é no
apenas o bispo de uma cidade ou localidade, mas o defensor dos pobres,

aquele que os defendera incondicionalmente.

55 Notemos que o tema da secularizacio tera uma longa discussdo no decorrer de toda a histéria do cristianismo e da
filosofia, ndo fortuitamente, importantes estudiosos do século XIX fizeram dele um aspecto central de suas
investigagdes, tal como podemos perceber nas obras de Karl Lowith, Giacomo Marramao e Hans Blumerberg, dentre
outros.

Blumenberg, H. La legitimacién de la Edad Moderna, Pre-Textos, Valencia, 2008.
Lowith, K. De Hegel a Nietzsche, Unesp, Sao Paulo, 2014.

Marramao, G. Céu e terra - genealogia da secularizacao, Unesp, Sao Paulo, 1997.
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Assim, o pecado, que surge aqui como o segundo ponto capital, nao é
somente fruto de uma relagéo pessoal com a divindade ou ruptura e deso-
bediéncia, mas surge exatamente em forma mais concreta, ou seja, como
o0 desprezo pelo proximo, pelo pobre, pelo desvalido e, desse modo, as ofer-
tas e as doacgbes dadas a Igreja - e aos pobres- possuem tal fungdo: a de
equilibrar uma balanga injusta, a de oferecer algo para aqueles que nada
tinham ou nada possuiam. Brown relembra o apelo severo feito por Sdo
Jodo Criséstomo exatamente nesse sentido: “Quando estiver cansado de
rezar e nao receber, diz Jodo Cris6stomo, pensa no ntimero de vezes em
que escutaste um pobre pedir e ndo lhe deste ouvidos. Nao é erguendo as
maos [na atitude de rezar do orans suplicante] que serés ouvido. Estende
a mao ndo para o céu, mas para o pobre” (Brown, 1998, p. 268 - Apud).
Curiosamente o pecado sera também o que distingue o mundo pagéo do
mundo cristdo na relagdo que ambos possuem com o sofrimento e a morte.
Assim, nao é fortuito que tal pecado e sofrimento se afirmem também
numa das mais antigas histérias do cristianismo, a saber, A Historia contra
0s Pagaos escrita por Paulo Ordsio no século IV, a quem dedicaremos um
topico do presente artigo. Luigi Pareyson, fildsofo italiano do século XX,
igualmente percebeu com perspicacia a tematica: “A diferenca do pagao,
que vé no sofrimento um evento natural e um fato, para o cristao é muito
mais dificil suportar o sofrimento - mesmo que parega exatamente o con-
trario - porque ele vé no sofrimento a pena do pecado e, portanto, a
memodria do pecado do qual ele é responsavel, e ndo a natureza ou o des-
tino” (Pareyson, 2017, 78).

A morte se constitui no terceiro ponto capital e, no entender de
Brown, ela passa a ser administrada pela comunidade cristd. Em outras
palavras, saimos do dominio da cidade para o dominio do eclesiéstico que,
agora, sera o detentor da memoria dos mortos. Por isso, sai de cena o as-

pecto mais privado pagdo de um morto que tinha nas suas lapides
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inscrigdes privadas - mais ou menos elogiosas ao seu oficio e pessoa - e
entra uma explicagdao mais articulada do significado do além-tiimulo, uma
espécie de télos: “Com a ascensao da cristandade, a Igreja se introduz entre
o0 individuo, a familia e a cidade. O clero afirma ser o grupo mais capaz de
preservar a memoria dos mortos. Uma sdlida doutrina crista sobre o além,
pregada pelo clero, esclarece os vivos sobre o sentido da morte do defunto”
(Brown, 1998, p. 272).

Ressalte-se ainda em tal periodo a presenga do ideal monéstico. Para
além da articulacdo das primeiras comunidades cristas e do estabeleci-
mento da cristandade como tal, afirma-se aqui o ideal dos anacoretas, isto
é, do monge ou eremita que passa viver em isolamento social, preferenci-
almente em regides ermas e de dificil acesso. Ha no cristianismo uma
tradicdo riquissima nesse sentido e, inclusive, tal privagdo dos monges e
eremitas é bem percebida por filésofos do século XIX como Nietzsche que
constroi claramente uma explicagdo para tal ideal em sua obra Genealogia
da moral’®. Dois outros filosofos do século XIX percebem a importancia de
tal ideal: Feuerbach e Kierkegaard. Feuerbach afirma em sua Esséncia do
cristianismo que, no ideal do monge, de rentincia ao mundo e aos impulsos
sexuais, ha um desejo maior de ganhar a salvagdo e um tipo de reconheci-
mento, traco que serd, por exemplo, muito bem explorado pela psicanélise
freudiana no século seguinte. O homem equivaleria ao negativo e o deus
equivaleria ao positivo, um subiria e o outro desceria. O pensador aleméo
explicara, a partir disso, a abstinéncia sexual dos monges e os rituais do
Antigo Testamento, isto é, 0 homem doa o que tem por principal (o vigor)
ao seu Deus. Os monges se abstém do melhor prazer: o do sexo. Os judeus
sacrificam os mais belos e preciosos animais ao seu Deus. Com efeito, eles

afirmam em Deus o que negam em si mesmos. Nesse sentido, O Deus da

5 Nietzsche, F. Genealogia da moral, Companhia das Letras, Sio Paulo, 2009.



Marcio Gimenes de Paula | 193

religido judaico-crista é sempre um egoista, satisfazendo-se a si mesmo. O
sagrado seria, portanto, uma espécie de espelho do ser humano falivel: “Os
monges fizeram voto de castidade para a esséncia divina, mas em com-
pensagdo conseguiram com o céu, com Deus, com a Virgem Maria, a
imagem da mulher - uma imagem do amor” (Feuerbach, 1997, p. 68). Em
Kierkegaard tal ideal aparece claramente na escolha de um dos seus pseu-
doénimos autorais. Sua Migalhas filoséficas® é assinada por um tal
Johannes Climacus, que foi efetivamente um monge. Walter Lowrie>® ob-
serva que Johannes Climacus, que inspirou o pseudénimo de Kierkegaard,
teve uma existéncia real. Ele viveu em 600 da Era Crista e foi monge no
Mosteiro do Monte Sinai. Foi um autor mistico, sua principal obra intitula-
se Scala Paradisi. Trata-se de um texto de ascetismo mistico, ou como diz
o proprio nome, de subida ao paraiso™.

Apbs esse pequeno giro histdrico (e também filoséfico), ndo podemos
nos esquecer de dois importantes autores classicos para uma adequada
circunscrigao das rela¢des entre paganismo e cristianismo: Paulo Ordsio e
Santo Agostinho. Por uma delimitagdo temética, nao faremos uma avalia-
cao minuciosa de A Cidade de Deus contra os pagaos® de Santo Agostinho,
mas analisaremos a obra de Orésio, que possui estreita relagdo com as te-
ses do bispo de Hipona e, assim, poderemos nos beneficiar de tal fecundo

didlogo.
2) A Historia contra os pagaos de Paulo Orésio

Paulo Oroésio foi um célebre escritor ibérico da Antiguidade Tardia.

Alguns dos primeiros registros que temos a seu respeito sdo provenientes,

57 Kierkegaard, S.A. Migalhas filoséficas, Vozes, Petropolis, 1995.

5% Lowrie, W. A short life of Kierkegaard, Princeton University Press, New Jersey,1965.
59 Tal obra foi recentemente traduzida para o portugués.

Sao Joao Climaco. Escada do Céu, Ecclesiae, Campinas, 2019.

60 Agostinho. A Cidade de Deus - 2 volumes, Lisboa, Calouste Gulbenkian, 2000.
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na verdade, de escritos de Santo Agostinho, pois como bem nos recorda
Luciano Craveiro da Silva, autor da introducéo da tradugdo portuguesa da
obra®, Or6sio encontrou-se com o bispo de Hipona: “Quando por volta de
410-414 vai ter com S. Agostinho, no norte da Africa, este qualifica-o de
jovem presbitero que podia ser seu filho pela idade. Assim, o seu nasci-
mento devo rondar pelos anos de 385-390 (Ordsio, 1986, p. 05).

Ha uma tese corrente - e tradicional- que advoga que, a pedido de
Santo Agostinho, Orésio escreveu, aproximadamente entre 416 e 418, a
sua Historia adversus pagani libri VII. Como se pode notar, até mesmo
pelo titulo, trata-se de um tratado apologético com vistas ao combate do
paganismo e de suas teses. Sob tal aspecto, talvez se possa apontar a se-
melhanca do escrito de Ordsio com outros escritos apologéticos e, talvez,
com o mais célebre deles, a saber: A Cidade de Deus contra os pagdos de
Santo Agostinho. Entretanto, como bem salienta Silva, o problema é mais
complexo do que isso, pois, se é certo que Orésio é fortemente influenciado
pelo bispo de Hipona, coisa por ele mesmo admitida, inclusive no prefacio
da referida obra, igualmente é verdadeiro que Ordsio parece ter escrito sua
obra a pedido de Juliano de Cartago: “Orésio comegou a investigar os fac-
tos por indicagdo de Agostinho; mas ele escreveu um ‘pequeno opusculo’
e foi Juliano de Cartago e ndo Santo Agostinho quem lhe pediu esta obra”
(Orésio, 1986, p. 14).

Tal tese, defendida por Silva, contesta a tradicional explicacdo de que
Orosio seria um mero discipulo passivo de Santo Agostinho e muito menor
intelectualmente do que ele. No seu entender, ao contrario, talvez Orésio
tenha influenciado Agostinho que, a época compunha sua maior obra apo-
logética e estava redigindo o livro XI. Em outras palavras, “... portanto,

parece Orésio um investigador as ordens do Bispo de Hipona e cumpriu

5 Orosio, P. Histéria contra os pagdos, tradugio de José Cardoso, introdugio de Lticio Craveiro da Silva, Universidade

do Minho, Braga, 1986.
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bem o seu oficio pois, a ser verdadeiro esta afirmacdo, sugeriu algumas
das mais belas paginas do De Civitate Dei (Ordsio, 1986, p. 15).

Com bem parece perceber Karl Lowith, filésofo do século XX, certa-
mente hd um elo comum entre Ordsio e Santo Agostinho: ambos
privilegiam a histéria como uma histéria de salvacdo e ambos apontam
um aspecto central do pensamento do cristdo nesse tipo de abordagem, a
saber, a énfase no pecado como ponto de partida e histéria como uma his-
téria da salvagdo: “Para um crente cristio como Santo Agostinho ou
Oroésio, a histéria secular nao é em si significativa mas um reflexo incom-
pleto da sua substancia supra-histérica, a histéria da salvacdo, que é
determinada por um principio, meio e fins sagrados” (Lowith, 1986, p.
181). Assim, nos dois autores se pode perceber tal énfase e também a pre-
senca da questdo do sofrimento humano e da critica a qualquer projeto
meramente humano que nao levasse em conta os designios da divindade,
tal como parece haver ocorrido na Babilonia e em Roma. Contudo, ao
mesmo tempo, Lowith aponta duas diferencas significativas entre os dois
autores. A primeira delas seria que, aos olhos de Orésio, a histdria parece-
ria mais ampla, uma vez que ele nao se limitaria a meramente descrever
os atos heroicos dos romanos, como o fizeram algumas de suas fontes®* e,
ao contrario, parece haver percebido que, por tras de tal heroismo, pode
haver um rastro de destrui¢do e sangue para outras nacoes, isto é, para os

assim chamados barbaros:

Apesar de contemporanea da Cidade de Deus de Santo Agostinho, a obra de
Orosio evidencia uma interessante mudanga na atitude em relagio ao Império

Romano, pois, ndo obstante o orgulho de Ordsio em ser um ‘romano e cristao’

%2 Ticio Craveiro da Silva nos mostra, na sua introdugio a Histdria contra os pagéos, que Paulo Orésio tinha como
fontes os seguintes historiadores: Salustio, Suet6nio, Justino, Tito Livio, Eusébio, Rufino, Floro e Eutrépio. Note-se
que sao autores pagaos e cristaos.

Ordsio, Op. cit, p. 10.
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que se podia refugiar seja onde for e ai encontrar ‘a sua terra nativa e a sua
religido’, parece que a geracdo mais nova se tinha resignado as novas condi-
¢Oes barbaras. Orésio argumenta que os barbaros afinal nao sao tdo maus, que
nao tardaram a tornar-se civilizados e trataram o rei dos romanos como ca-
maradas e amigos, ‘de modo que agora entre eles se possam encontrar alguns
romanos que, vivendo com os barbaros, prefiram a liberdade com pobreza ao
pagamento de tributos com ansiedade no seio do seu préprio povo’ (Lowith,

1986, pp. 175-176).

A mesma referéncia que notamos na citacio de Karl Lowith sobre
Orosio pode ser percebida diretamente na obra do autor que, no capitulo
41 do livro VII, aponta textualmente isso: “De modo que ja entre os Barba-
ros se encontram Romanos que preferem ter uma ténue liberdade entre
os Barbaros a suportar a inquietagdo dos impostos entre os Romanos”
(Orésio, 1986, p. 447).

Do ponto de vista da propria teoria da histéria h4 ainda um aspecto
muito importante a ser salientado em Paulo Orésio. Nele se vislumbra cla-
ramente o carater de universalidade, tdo importante para a abordagem
histérica. Por isso, Lowith percebe aqui um entrecruzamento de dois im-
portantes eventos: o nascimento de Cristo e o poderio dos romanos -
atingindo o seu pice- no mesmo periodo. Na sua percepcao, os dois even-
tos estavam previstos na providéncia divina e faziam parte do mesmo
ambito universal. Logo, sob a égide de um Gnico império, que “universali-
zava” a situacdo politica, prepara-se o contexto para a universalizagido da
palavra divina por meio de Jesus Cristo. Nas palavras de Lowith: “Foi esta
a condigdo terrena pela qual o Evangelho podia ser difundido no estran-
geiro sem qualquer entrave” (Lowith, 1986, p. 178).

Os sete livros que integram a Historia contra os pagédos podem ser
assim divididos: “Livro I da criagdo do mundo a fundagao de Roma; Livro

II até a conquista de Roma pelos gauleses e a batalha de Cunaxa. Livro III
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até a partilha do Império de Alexandre. Livro IV até a destruigao de Car-
tago pelos romanos. Livro V até ao fim da guerra civil. Livro VI até o
principado de Augusto e ao nascimento de Jesus. Livro VII, o mais longo,
consagrado aos acontecimentos da era cristd (Ordsio, 1986, pp. 10-11).
Silva acredita que a novidade da histéria de Ordsio residia exatamente no
fato de ela ser “a primeira histéria universal publicada por um autor cris-
tdo” (Orésio, 1986, p.11). Obviamente é uma histéria teofanica,
providencial e cristologica, mas tal como Lowith também havia percebido,
ele vé aqui uma afirmacio da igualdade entre os povos, ou melhor, um
principio de “igualdade essencial dos povos” (Orosio, 1986, p.12). Por isso,
Silva acredita, inclusive, na tese “daqueles que afirmam ser Paulo Oroésio,
o primeiro autor que escreveu uma histéria verdadeiramente universal”
(Orésio, 1986, p.12).

Uma das motivagdes que levam tanto Santo Agostinho a produzir a
sua Cidade de Deus como Oroésio a escrever a sua Histéria contra os pagaos
é, efetivamente, refutar a acusagao de que, antes do cristianismo, o Impé-
rio vivia dias gloriosos. Assim, a culpa por tal situagdo seria dessa nova
concepcao religiosa. Contudo, Oroésio desacredita de tal hipotese e, como

bem lembra Lowith, percebe que o mal e o sofrimento sempre acompa-

nharam a histéria da humanidade:

Respondendo as acusagdes dos pagaos de que o presente, isto é, os tempos
cristaos, em que o culto dos deuses pagéos foi abandonado e suprimido, esta
rodeado de calamidades como nunca antes se viu, enquanto Roma prosperou
durante a perseguicio dos cristdos, Orésio afirma, em primeiro lugar, que o
registo da histéria mostra que a ruina da guerra, o incéndio das cidades, a
submissdo das provincias inteiras, o saque da riqueza, a pilhagem dos reba-
nhos, o roubo dos mortos e a escravidao dos vivos, fomes e doengas,
inundagdes e tremores de terra- em suma, todas as desgragas e calamidades

que constituem a histéria- existem desde sempre... (Lowith, 1986, p. 179).
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Como um leitor atento das teses de Orésio, Lowith percebe que, int-
meras vezes, a felicidade de Roma se constituiu em detrimento da
infelicidade de todos os demais povos explorados pelo Império Romano e
que, falar de um passado glorioso e de um presente calamitoso sempre foi
uma tendéncia humana e, tal como Oro6sio, se dispde a apontar que sofri-
mento e infelicidade sempre fizeram parte do destino humano. Alias, pela
perspectiva de Ordsio, que segue as teses cristas, o ponto de partida é o
pecado e, por isso a ele é inevitavel o sofrimento e a infelicidade. Assim,
nesse singular aspecto, Lowith enxerga uma semelhanga entre as teses de
Oroésio e de Burckhardt, pensador suico do século XIX. Especialmente
aquela desenvolvida na sua obra Reflexdes sobre a histéria®. Aos seus
olhos, o pensador suico é confrontado pelo otimismo moderno e pela
crenca no progresso, ao passo que o historiador antigo depara-se com o
pessimismo e a ideia de decadéncia que, é certo, também retornara no sé-
culo XIX, por exemplo, em autores como Nietzsche. Contudo, é obvio que,
talvez, as respostas propostas por eles foram diferentes: “Consequente-
mente, Burckhardt teve de salientar o significado derradeiro dos nossos
direitos a felicidade, enquanto Orésio, como apologista, teve de insistir no
melhoramento relativo dos tempos cristaos, separando-os da mais ‘re-
cente graca de Cristo’ ...” (Lowith, 1986, p. 180). Em razdo de cada
posicionamento, Orésio e Burckhardt chegam também a lugares diferen-
tes no entender de Lowith: “Burckhardt retirou-se para a serenidade da
contemplacdo pura, Ordsio para a serenidade de uma fé absoluta” (Lowith,
1986, p. 181).

Voltemos ao texto do proéprio Orésio. No Prdlogo do Livro I de sua
obra, ele, ao indagar-se sobre quem seriam os pagaos, afirma “serem ori-

undos de andurriais e ‘pagos’ situados em lugares sertanejos. Também se

53 Lowith refere-se especialmente aqui ao capitulo VI, intitulado “Sorte e inforttnio na histéria”.

Burckhardt, J. Reflexdes sobre a histéria, Zahar, Rio de Janeiro, 1961.
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lhe chamam gentios porque cheiram as coisas deste mundo” (Orosio,
1986, p. 22). Destaca-se aqui, entdo, a afirmagdo do paganismo como algo
de provincia e aparece o conceito deste “mundo”, isto é, algo ligado ao na-
tural, ao transitério, ao que se da nos limites da finitude. Igualmente é
curioso perceber, ja capitulo primeiro do Livro I, que o ponto de partida
da histéria de Orosio, como ja haviamos salientado, esta no pecado, assim
“ .. essas desgragas sao ou consequéncia evidente do pecado ou castigo
oculto dos pecadores” (Ordsio, 1986, p. 26).

No livro terceiro, notadamente no capitulo oitavo, aparece a argu-
mentacado, lembrada por Karl Lowith, que aproximava dois importantes
eventos histéricos para a humanidade no entender de Orésio: o dominio

romano de César Augusto sobre todo o mundo entdo conhecido e o nasci-

mento de Jesus Cristo, salvador da humanidade:

Se, porém, estes factos aconteceram durante o consulado de César Augusto, é
evidente que, no préprio Império de César, comecou a despontar uma nova
época neste mundo - com a clarividente aprovagdo de Nosso Senhor Jesus
Cristo. Fazem-no contrariados; todavia aqueles a quem o despeito aperta, sao
obrigados a reconhecer e a confessar que essa paz se estendeu a todo o mundo
ndo pela grandeza de César, mas pela omnipoténcia do Filho de Deus. O
mesmo se diga em relacdo a grande tranquilidade e a serenidade em que o
mundo vive. E Cristo nasceu no reinado de César Augusto (Ordsio, 1986, p.

141).

A curiosa tese aqui exposta por Orésio afirma a universalidade do
Império Romano e a universalidade da mensagem crista. Contudo, ele a
inverte, pois é por conta da universalidade da mensagem crista que o Im-

pério se universaliza e ndo o contrario. Ainda mais forte é que, no seu
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entender, a pax romana® se estende a0 mundo exatamente pelos designios
da divina providéncia, norteadora da histéria humana.
O mesmo tema ressurgird e se afirmara com maior contundéncia

ainda no livro VI:

Para confundir os fortes, 0 mesmo Deus tnico e verdadeiro escolheu os povos
seus eleitos. Assim, fundou o Império Romano e associou a esse Império um
pastor dum Estado muito pobre. - E esse Império arrastou-se durante muitos
séculos. Reis e consules o governaram. Muito tempo passou depois de Roma
se ter apoderado da Asia, da Africa e da Europa. E Deus no seu planeamento
da ordem universal, entregou a terra habitada a um sé, a um mesmo Impera-
dor. - E este Imperador é o mais forte, 0 mais magnanimo dos Imperadores.
Quase todos os povos da ecumene tinham motivos para venerar este Impera-
dor, com um misto de amor e respeito. E foi no reinado deste Imperador que
o verdadeiro Deus, a Quem até os ignorantes prestavam culto na sua inquie-
tagdo religiosa, que o verdadeiro Deus abriu aquela copiosa e inexaurivel fonte
da sua compreensdo. E, com a maior solicitude, Deus quis ensinar o homem

assumindo a natureza humana...” (Orésio, 1986, p. 298).

A ideia norteadora da tese de Orosio é claramente marcada pela per-
cepcao de que a vinda de Cristo ao mundo ocorre no momento oportuno
e exato. Aquilo que os antigos gregos chamavam de kairds, diferenciando-
o do tempo dos calendérios e dos rel6gios, marcado pelo chronos enquanto
acamulo ou passagem de um determinado tempo que se pode, de algum
modo, mesurar. Logo, afirma-se a tese de Orésio de que o Cristo aparece

na plenitude dos tempos®.

64 Nao nos deteremos a discuti-la aqui, visto se tratar de uma temética que demandaria maiores esforcos e foco.
Contudo, o leitor interessado terd boas informacdes na obra:

Wengst, K. Pax Romana, pretensdo e realidade: experiéncias e percepgdes da paz em Jesus e no cristianismo primitivo,
Paulinas, Sao Paulo, 1991.

% Paul Tillich, com argfcia, explora tal tese num artigo intitulado Kairos.

Tillich, P. A Era protestante, Ciéncias da Religiao, S. Bernardo do Campo, 1992, pp. 63-90.
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Assim, Paulo Orésio apresenta, no quinto livro de sua obra, uma tese
que Karl Lowith ja havia percebido muito bem, a saber, a tese de que Roma
fora feliz em todos os seus triunfos anteriores e dominado intimeros ou-
tros povos. Contudo, fica a pergunta sobre qudo felizes teriam sido os

dominados:

Eis que Roma venceu com sorte igual a desfortuna com que ¢ derrotada néo
importando em que lugar fora de Roma. Portanto, em que apreco ha de ter-se
essa tao diminuta e canseirosa felicidade? Nao é certo que a fortuna de uma
s6 cidade se traduz na enorme desventura dos outros? Nao é exacto que essa
fortuna de Roma est4 na origem da subversao total da terra ecuménica? Acaso
se consideram felizes esses tempos dureos da Historia de Roma, s6 porque se
aumentaram as riquezas duma s6 cidade? Pelo contrario, por que razdo nao
ha de julgar-se desafortunados esses tempos em que reinos poderosos soco-
braram? Muitos dos seus povos ndo foram desgracadamente exterminados?
E no entanto ndo possuiam eles uma modelar organizacao social? (Orésio,

1986, pp. 237-238).

Se tal questao sobre a justica (ou injustica) das guerras e o genocidio
de populagdes inteiras soa, aos nossos ouvidos, tdo moderna e contempo-
ranea, Ordsio igualmente nos lembra aspectos da teoria politica moderna,

quica ao estilo de um Hobbes, quando assim se expressa:

Os nossos antepassados fizeram guerras. Fatigados pelas guerras, pediram a
paz. Pagaram tributos. E o tributo é o prego da paz. Acumula-se numerario
para pagar impostos de guerra. A finalidade era o ndo ter de suportar guerras.
E, assim, detém-se e permanecem no porto de abrigo onde finalmente acaba-
ram por se acolher - com o propésito de evitar a borrasca das desgragas”

(Orésio, 1986, p. 239).

Segundo Ordsio, h4 mesmo uma inquietacgdo diante de tal situacéo,
aquilo que ele denomina como “a inquietagdo que as guerras neles faziam

despontar” (Orésio, 1986, p. 239). E dentro desse espirito que ele parece
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também ter tentado acomodar a explicacdo sobre a pax romana. Assim,
unindo o Império Romano ao cristianismo, ele, uma vez mais, afirma o
ideal de universalidade e de uma certa coletividade extraida do cristia-
nismo dos primeiros séculos, onde tudo era partilhado por todos.

No livro sexto, Orésio comeca delineando claramente dois aspectos
teoldgicos: o primeiro é sua crenca na providéncia divina, o segundo as-
pecto é sua afirmacdo acerca da inclinacdo do homem para o mal, e aqui
entra uma explicacdo também mais elaborada do tema do pecado. Perce-
bemos, com imensa clareza, a afinidade entre Ordsio e seu mestre Santo
Agostinho, para quem o mal é sempre relacionado a um ato da vontade.
Tal como pensava o bispo de Hipona, Ordsio é assertivo ao dizer que “to-
dos sdo em geral inclinados para pecar e, por isso, castigados um por um”
(Orésio, 1986, p. 359). Com bem lembra José Cardoso, tradutor portugués
do texto, “esta obra é um complemento da Cidade de Deus de Santo Agos-
tinho” (Orésio, 1986, p. 359, nota 6). Curiosamente se pode notar que,
para Orosio, também os filosofos pagdos chegaram a uma certa definicao
de Deus por intermédio do intelecto. Cicero, por exemplo, opera tal racio-
cinio no seu De Natura Deorum que, segundo Stead, pode ser percebido
também na sua interpretacio sobre o Timeu de Platdo: “Algum tempo an-
tes, Cicero, aparentemente, tinha tomado o Timeu num sentido literal
(Nat. Deor. 1-18-19)” (Stead, 1999, p.70).

Contudo, o que parece que o cristianismo, notadamente esse pro-
posto por Oroésio e Santo Agostinho, tenta explorar é exatamente a tese de
que a razao necessita da fé, ndo podendo caminhar para além daquilo que
essa poderia lhe oferecer. Tal coisa néo significa abrir méao da razao e nem
irracionalismo, mas introduz um debate sobre os limites de um dado tipo
de raciocinio intelectual. A tradi¢ao apologética, onde Oroésio esta situado,
parece se assentar sobre tal pilar. Gibbon percebe tal importincia da filo-

sofia nesse periodo do cristianismo, mas vé nela exatamente algo duabio e,
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por assim dizer, imprevisivel: “Embora o estudo da filosofia se instaurasse
finalmente entre os cristdos, nem sempre produziu efeitos salutares, o sa-
ber foi tdo amitide pai da heresia quanto da devogao...” (Gibbon, 2005, p.
285). Assim, ao lermos aqui as reflexdes de Paulo Orésio, quase que ime-
diatamente nos lembramos de Santo Anselmo, que, efetivamente, s6 vira
muito tempo depois: “Sem divida, se ndo acreditarmos, ndo compreende-
remos” (Orosio, 1986, p. 298). Logo, conhecer a Deus € voltar-se para a
sua ciéncia, tese que quase nos soa curiosamente escolastica: “Ninguém
conhecerd a Deus sendo aquele que se tenha voltado para a ciéncia de Deus
e tenha transferido para o plano da crenca e da fé toda a sua capacidade
discursiva para investigar” (Orésio, 1986, p. 300).

E admiravel ainda, notadamente se levarmos em conta que se trata
de um escritor do século IV, o quanto sua jungao entre a histéria universal
e a historia religiosa ocorrem num plano extremamente vanguardista para
o periodo e, inclusive, como ja vimos pelas observagdes de Lowith, terdo
consequéncias no estudo historiografico e da filosofia da histéria. De igual
modo, sua apologia também ¢ instigante na medida em que lanca davidas
sobre as divindades pagas e, desse modo, pela via do intelecto, tenta alcan-
¢ar um argumento capaz de se fazer ouvir: “E até os pagdos podiam ja
entdo duvidar da existéncia de tais divindades. Mas os pagédos até agora
nada podiam conhecer além desses mesmos deuses” (Orésio, 1986, p.
310). Nesse sentido, talvez nédo seja inapropriado nos lembrarmos aqui da
heranca paulina, da qual Orésio - e todo o cristianismo - sdo tributérios.

K Sao Paulo, como bem nos lembra Rostovtfzeff, que faz tal articulacio:

Enquanto isso, uma seita se destacava entre as muitas sociedades religiosas do
Oriente. Fra a Igreja Crista, que comecava humildemente, com um grupo de
discipulos que haviam conhecido e se recordavam da vida terrena de Cristo.
Entdo o génio e a energia do apdstolo Paulo a transformaram numa liga de

sociedades bem organizadas, espalhadas por todo o Oriente e que
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conseguiram abrir caminho até a Italia. Partindo dos ensinamentos de Cristo,
Paulo preparou tudo o que era indispensavel a uma Igreja de missao universal:
estabeleceu as bases da teologia moral e escatologia cristd, e, o que é ainda
mais importante, as bases de uma Igreja Catélica universal (Rostovtfzeff, 1977,

Pp- 279 € 282).

Por fim, o sétimo livro da Histéria contra os pagaos, retorna a sua
tese central de que o mundo foi criado por Deus, como aponta seu autor:
“Penso eu que se reuniram as provas suficientes com as quais se pode de-
monstrar, com meridiana clareza que sb aquele Ginico e verdadeiro Deus
que a fé crista revela e anuncia, criou ndo apenas o mundo mas também
as criaturas que o povoam” (Ordsio, 1986, p. 361). Desse modo, o objeto
do tltimo livro continua sendo uma apologética que se desenvolve nova-
mente aproximando o cristianismo do Império Romano e sua cultura.
Com efeito, aparecem aqui referéncias aos apdstolos Pedro e Paulo - e seus
respectivos martirios na cidade de Roma, sob o dominio do imperador
Nero: “Assim mandou matar os bem-aventurados apostolos de Cristo -
Pedro e Paulo: a Pedro mandou crucificar; a Paulo, tirar a vida a espada”®®
(Orosio, 1986, p. 379).

Seguindo suas fontes - e principalmente o historiador Suetdnio -
Ordésio faz um grande relato - nesse que é o maior livro da Histéria contra
0s pagédos — dos varios imperadores que governaram Roma e, especial-
mente, das perseguicdes sofridas pelos cristdos no periodo. Assim,
encontramos aqui o nome dos imperadores Tito, Domiciano, Trajano, Va-
leriano e outros tantos. De igual importancia é perceber que, para além da
comunidade cristd, ha ainda mengoes ao grupo de judeus perseguidos e

que, a época, viviam no mesmo local e contexto. Além disso, outra

5 Nzo nos deteremos aqui no mérito da veracidade de tal informaczo pois, até os dias atuais, ha intimeras verses e
contestagdes do martirio dos dois apdstolos e suas reais circunstancias. Nosso objetivo aqui é apenas apontar a tese
de Orosio.
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importante fonte nesse sentido é a Histéria dos Hebreus de Flavio Josefo®.
E certo que ha também mencoes aos imperadores cristios que se sucedem
apoés Constantino. E, por fim, nas dltimas linhas do livro - que finaliza essa
obra monumental, h4 uma mencao honrosa e respeitosa a Santo Agosti-
nho, mestre de Or6sio e que lhe havia desafiado, de algum modo, a
produzir tal obra. Por isso, segundo podemos perceber, a obra de Oroésio
deve ser lida em consonancia com a obra A Cidade de Deus de Santo Agos-
tinho, mas nada fica lhe devendo e deveria ser mais bem investigada entre
no6s como uma preciosidade da cultura humana e, em especial, da Antigui-
dade Tardia, periodo que, como bem percebe Rostovtfzeff, haA um misto
tanto do antigo Império Romano, que agora se despede, como do cristia-
nismo, que se afirma em tal vacuo. E uma coisa inovadora em alguma

medida, mas também incorpora parte da cultura que se despede:

O mundo antigo envelheceu e lentamente passou a decrepitude, reduzindo-se
a p6. Uma nova vida, entretanto, cresceu entre as ruinas, e o novo edificio da
civilizagdo europeia levantou-se sobre o antigo alicerce que continuava firme
e bom. O novo edificio foi erguido pedra a pedra, mas suas linhas principais
foram determinadas pela velha estrutura, e muitas pedras antigas emprega-
ram-se na constru¢ao. Embora aquele mundo tivesse envelhecido, ndo morreu
nem desapareceu nunca: continua vivo em nés, como base do nosso pensa-
mento, de nossa atitude para com a religido, nossa arte, nossas instituigoes
sociais e politicas e até mesmo nossa civilizacdo material (Rostovtfzeff, 1977,

p- 294).

Consideragoes finais

Uma marca dos apologistas cristaos foi acentuar o cristianismo como
a verdadeira religido. Contudo, salta aos olhos que tal énfase esta emba-

sada na tese do controle do sobrenatural, fator que poderia ser uma

57 Josefo, F. Histéria dos Hebreus, CPAD, Rio de Janeiro, 1990.
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interessante alternativa ao modo grego de pensar, como salienta Spinelli:
“O Cristianismo, por exemplo, era apresentado frente as crengas e aos te-
mores do homem grego, como uma religido dotada de um absoluto
controle do sobrenatural, porque dissipava todos os conflitos entre os deu-
ses e os homens, perante os intelectuais da época, era apresentado como
uma verdadeira filosofia” (Spinelli, 2015, p. 18).

Contudo, Magris também parece estar certo quando aponta a ambi-
guidade onde se encontram todos os apologistas do cristianismo, isto é,
por um lado advogam o saber para reforcar sua crenga mas, a0 mesmo
tempo, néo lhes resta outra alternativa sendo a de colocar sua fé acima do

saber:

Os apologistas cristaos favoraveis a filosofia encontram-se, assim, em uma si-
tuagdo contraditéria, pois, de um lado, exortam a superacao dos limites da
pura fé para desenvolvé-la em uma visdo abrangente que seja culturalmente
rica e racionalmente argumentada da realidade ...., do outro lado, advertem
que o critério da verdade nunca é o saber, mas apenas a fé, dom da graca,
instruida pela viva voz do logos que se fez homem” (Magris, 2015, pp. 499-

500).

Por isso, parece-nos muito importante perceber que, na realidade, a
ambigua relacdo entre paganismo e cristianismo (e heleniza¢éo do cristia-
nismo) nao pode ser vista como algo que ocorre de modo abrupto. Sao
perspectivas e filosofias que vao se interpenetrando e se compondo no pas-
sar de eras, o que torna o quadro muito complexo e demorado, mas, ao
mesmo tempo, fascinante. Ao contrario do que pensou Harnack que chega
mesmo a dizer que “a religido crista é simples e sublime” (Harnack, 2014,
p- 26), as coisas ndo sdo exatamente assim. Harnack toma o cristianismo
apenas como uma questao de histéria em sentido raso: “O que é o cristia-

nismo? A pergunta s6 pode ser respondida em sentido histérico...”
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(Harnack, 2014, p. 277). Nao parece ser a mesma coisa feita nem por Santo
Agostinho e nem por Ordsio.

Assim, Voegelin acertadamente nos recorda que a obra de Oroésio pa-
rece, na realidade, completar a obra agostiniana, trazendo a ela ainda um
outro importante aspecto, isto é, a soma da histéria sagrada com a histéria

profana:

O sistema da civitas Dei esta incompleto num ponto importante. Agostinho
tratou a histéria transcendental da cidade celeste, tratou a histdria sagrada da
humanidade, em seis idades simbdlicas e, finalmente, considerou as relagoes
da esfera espiritual a esfera natural das gentes. Contudo, ndo integrou no seu
sistema a historia profana dos imperia situados fora da evolugao de Israel e do
cristianismo. Essa tarefa foi cumprida, a pedido de Agostinho, pelo seu disci-
pulo Orésio. A Historiae adversum paganus [Histéria contra os Pagdos] é uma
parte sistémica da filosofia agostiniana da politica e da histéria (Voegelin,

2012, p. 286).

De igual modo, Ordsio claramente aponta na sua histdria as primei-
ras relagoes entre Oriente e Ocidente fator que, talvez, ird até a
historiografia hegeliana do século XIX por outro registro tedrico. Além
disso, sua histéria profana toma por ponto de partida os mitos da Meso-
potamia e a sua historia sagrada parte da criagdo biblica e das teses
judaico-cristas. Afirma-se, com clareza inequivoca, a histéria linear e a
ideia de sentido. Logo, Orésio é quica um interprete a ser levado em conta
nas mais recentes investigagoes que buscam discutir tal posigdo e a prépria

validade da ideia de sentido na filosofia da histéria.



8

“Para que tudo permaneca como é, é necessario que tudo
mude”: o niilismo de O Leopardode Lampedusa e o
niilismo cristao kierkegaardiano no século das mudancas *

1) O Leopardosegundo Lampedusa: a descrenca em mudancas no século das
mudancas e as possiveis aproximagoes com Kierkegaard

A obra O Leopardo de Lampedusa comeca a ser pensada em 1955. Seu
primeiro rascunho é apresentado pelo autor aos seus amigos em 1956,
sendo efetivamente publicada no ano de 1957°. Seu sucesso pode ser me-
dido pelas inimeras traducdes e pelo imenso prestigio que a obra alcangou
desde a sua producdo. Existem duas perguntas centrais aqui: a primeira é
se ela é um romance autobiografico; a segunda é se ela seria um romance
histérico tradicional. Aqui pensamos ja existir uma fecunda aproximacao
entre Lampedusa e Kierkegaard. Afinal, um dos problemas com o qual os
estudiosos de Kierkegaard se deparam na obra do pensador dinamarqués
é a possivel existéncia de uma autobiografia no pensamento do autor. As-
sim, eles ja teriam aqui algo em comum.

O romance do autor siciliano chegou a ser interpretado por alguns
como uma espécie de “milagre”, isto é, um texto que brotou praticamente
do nada, nascendo ja célebre. Tal tese é enganosa, Lampedusa sempre foi

um aplicado e dedicado leitor dos classicos, fazia profundos estudos para

* Tal trabalho foi originalmente publicado em: “PARA QUE TUDO PERMANECA COMO E, £ NECESSARIO QUE
TUDO MUDE”: O NIILISMO DE O LEOPARDO DE LAMPEDUSA E O NIILISMO CRISTAO KIERKEGAARDIANO NO
SECULO DAS MUDANGAS. Revista Pensando (UFPI), v. 7, p. 234-246, 2016. A presente versao apresenta pequenos
ajustes.

% H4 um longo debate sobre as versdes de O Leopardo. N&o entraremos aqui nesses detalhes. Aos interessados,
recomendamos a leitura da introducao do original italiano da obra, bem como o trabalho de Salvestroni.

Lampedusa, Giuseppe Tomasi di. 2001, Il Gattopardo, Feltrinelli, Milano.

Salvestroni, Simonetta. 1967, Tomasi di Lampedusa, La Nuova Italia, Firenze.
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gozo pessoal e para um pequeno grupo de alunos de importantes obras da
literatura italiana, francesa, inglesa, alema e russa. Destaca-se nesse pano-
rama seu profundo apreco, por exemplo, pela obra de Stendhal, autor que
estudou com afinco, inclusive havendo ministrado aulas sobre a sua obra.
Aliés, cabe destacar que Lampedusa tinha interesse até mesmo pela dita
literatura menor italiana. Além disso, tinha uma tese fundamental: acre-
ditava que era preciso extrair o gozo na leitura dos autores. Em outras
palavras, a leitura de uma obra literaria ndo devia se prestar para uma
descoberta ou para uma demonstracdo mas, antes, para afirmar-se a si
mesmo diante de um autor.

Ha aqui, segundo pensamos, de modo ainda mais enfatico, uma rela-
¢do com Kierkegaard. Na leitura que o pensador dinamarqués faz de
Lessing no Pés-Escrito® como mestre da subjetividade, o aspecto ressal-
tado é exatamente esse. Com efeito, ndo lemos Lessing ou o elogiamos de
modo objetivo. Antes, 0 que nos inspira na obra do autor aleméao é sermos
n6s mesmos diante da sua obra, essa seria a mais justa homenagem que
poderiamos prestar ao autor. De igual modo, também se pode lembrar
aqui da curiosa epigrafe de Lichtenberg que Kierkegaard escolheu para
abrir a obra In Vino Veritas (Estadios do caminho da vida): “tais obras sao
como espelhos, se um macaco olha para elas ndo pode ver um ap6stolo”
(Kierkegaard, 1988, p. 8).

Voltemos a Lampedusa, na obra do autor italiano, marcada por tracos
biograficos, tal como a obra kierkegaardiana, h4 uma instigante afirmagcéo
das coisas implicitas em detrimento das coisas explicitas. Parece haver, tal
como na obra do pensador dinamarqués, uma recusa da comunicagao di-
reta e uma valorizacdo efetiva das coisas implicitas, daquilo que nao é dito,

daquilo que néo é - ou ndo pode ser - explicado. Desse modo, afirma-se a

% Especialmente a parte segunda do Pds-escrito as Migalhas filoséficas, onde Lessing ¢ elogiado e suas teses sio
avaliadas.
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busca da interioridade e essa faz clara oposigao ao que é explicito. Vejamos
0 quanto o didlogo com Kierkegaard pode ser aqui fecundo mas, na ver-
dade, cabe notar que as teses de Lampedusa possuem uma clara afinidade
com sua leitura sobre a obra de Stendhal. Podemos perceber Lampedusa
e Kierkegaard como escritores anti-modernos, com tudo o que isso pode
ter de interessante para nossa discussao. Afinal, segundo um interessante
registro de Compagnon’, os escritores anti-modernos sdo aqueles que en-
xergam a modernidade pelo seu retrovisor, que estdo proximos delas, se
nutrem dela, mas a recusam, mesmo sabendo que sua época serda domi-
nada por ela.

O autor siciliano afirma que dezoito anos antes da publicacao da obra
j& havia pensado nela: “seria interessante - disse — descrever a jornada de
um principe siciliano na época do desembarque de Garibaldi” (Simonetta,
1967, p. 24). Mas do que trata, afinal, O Leopardo? Fle é o testemunho do
crepusculo, do ocaso de uma época visto pelas lentes de um principe, isto
é, por uma classe dominante em declinio. Mas é apenas isso? Pensamos
que ndo. O romance vai muito além de uma leitura que pode ser reduzida
a um componente de classe. Do mesmo modo avaliamos que Kierkegaard
¢ igualmente um autor da crise da modernidade, da crise que aponta para
a descrenca. Aqui, o protagonista do romance Don Fabrizio, aponta para
um tempo que esta se despedindo, onde os valores que julgdvamos eter-
nos, se despedagaram e outros valores ainda nao foram construidos. Por
isso é um ocaso, um crepusculo, ainda nao amanheceu o novo dia.

Qual é o tema de O Leopardo? Para Simoneta, o tema da obra tem
intrinseca ligagdo com o tema do prazer. Em outras palavras, O Leopardo
é a imagem paga da felicidade. A obra exalta de forma clara as alegrias da

terra, o amor sensual, a tristeza em nao poder escapar da morte, tudo isso

7° Compagnon, Antoine. 2011. Os Antimodernos. Editora UFMG, Belo Horizonte.
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numa terra quase grega, isto é, na Sicilia. Note-se a tonica nos valores da
antiguidade classica e a percepgdo da regido siciliana como um lugar para
amar e gozar a vida. Don Fabrizio seria um dos dltimos representantes
dessa linhagem grega.

Durante todo o romance Don Fabrizio demonstra uma grande pai-
xa0: a admiracgao pelas estrelas. Tal contemplagdo mescla um elemento
poético com um elemento cientifico. Para ele, o céu ndao muda, mas os va-
lores terrenos estao todos em mudancga, a politica estd em mudanca. Aqui
podemos perceber um pouco da sua anguastia: como aplicar a imutabili-
dade da natureza aos valores humanos? E curioso perceber que
Kierkegaard vive a mesma situagao, inclusive escrevendo um dos seus dis-
cursos com o titulo A imutabilidade de Deus. O que muda é que o ponto
enfatizado pelo autor dinamarqués é o divino, nao a natureza. Desse modo,
a angustia de Don Fabrizio é um misto, por um lado, de uma ligacao sen-
sual com a vida e, por outro, da sede pela eternidade. Sua atitude oscila e
contrasta entre conservar uma tradicdo e entre a constatacdo de percebé-
la se esvaindo. Em outras palavras, é o reconhecimento da fragilidade da-
quilo que se julgava eterno. Por isso, ndo é apenas um problema de classe,
tal como o problema de Kierkegaard ndo é apenas o problema de uma
consciéncia religiosa, mas sdo autores que percebem, por registros diver-
sos, que os valores eternos e perenes estao se despedindo e, por isso, sao
autores da perplexidade, autores paradoxais.

Assim, Don Fabrizio ndo é nem um her6i do progresso e nem um
defensor da velha ordem que se despede. Ele é antes um pensador da fron-
teira, tal como Kierkegaard. Com sua morte, a natureza cumpre o que lhe
cabia cumprir, mas ficam perguntas filoséficas da mais alta relevancia:
Qual eternidade aspirava Don Fabrizio? Quais eram os seus problemas de
existéncia? Seria uma pobre interpretagio para O Leopardo, tal como para

Kierkegaard, reduzir a obra ao registro da autobiografia. Ambos os autores
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parecem ser muito mais do que isso. Por isso, a frase do seu sobrinho Tan-
credi, personagem do texto, que Don Fabrizio aceita e repete “perché tutto
rimanga com “é bisogna che tutto cambi” [para que tudo permaneca como
é, é necessario que tudo mude]”(Apud: Simonetta, 1967, p. 46) deve ser
vista num escopo amplo, no escopo de autores anti-modernos, modernos
a contragosto.

Lampedusa enfatiza em sua obra o vigor grego de Don Fabrizio. Seu
apego pela vida, pelas comidas, pelas bebidas, pelas festas, pelo sexo. Padre
Pirrone, um jesuita que acompanha sua familia, deseja forca-lo a fazer
uma confissao, pois sabe que na noite anterior, o protagonista traiu sua
esposa com uma prostituta. Don Fabrizio recusa a confissao e diz que o
padre ja o sabia, diz ainda que esté cheio de vida, de desejo e que nao pode
se contentar em viver com uma esposa que sequer lhe deixa mais ver o seu
corpo. A critica a vaidade dos sicilianos é outra tonica presente na obra. O
protagonista chega a afirmar que a vaidade é sempre maior do que a mi-
séria e que, por isso, ndo acredita nas mudancas. Salvo naquelas que
ocorrem para pior. Um exemplo disso seria a troca da antiga classe man-
datéria pela nova classe. Ha aqui um curioso exemplo: a figura de Don
Calogero, um novo mandatério local, alguém que fez fortuna, mas que néo
possui nenhum trago de nobreza ou o refinamento da antiga nobreza.
Nessa figura, se pode perceber o sinal dos novos tempos. Por isso, quando
Don Fabrizio é convidado por um emissario do novo governo estabelecido
depois da unificagdo italiana, a se tornar Senador, ele recusa o convite e
indica 0 nome de Don Calogero. Ele sabe que o tempo dos leopardos foi
substituido pelo tempo dos chacais.

Figura igualmente instigante na trama € a do seu sobrinho Tancredi.
Trata-se de um jovem ambicioso que esteve ao lado dos revolucionarios de
Garibadi e agora, com o governo estabelecido, faz parte do exército oficial

e defende arduamente sua ideologia e principios, inclusive contra antigos
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aliados. Don Fabrizio tem imenso carinho pelo rapaz, mas sabe que os no-
vos tempos sao propicios para pessoas como Don Calogero e Tancredi. Nao
fortuitamente, Tancredi iréd se tornar genro de Calogero, pois esta enamo-
rado da sua bela filha Angélica. A jovem é a imagem fulgurante da beleza.
Assim uma das passagens mais conhecidas do livro sera exatamente o mo-
mento onde Don Fabrizio, ja no seu crepusculo, baila com a jovem como
um ultimo deleite, como o Gltimo suspiro do dltimo dos leopardos no
tempo dos chacais que se aproxima.

Assim, tanto Lampedusa como Kierkegaard, cada qual ao seu modo,
parecem, de alguma maneira, espelhar um pouco de um sinal da sua
época: um dado niilismo. Resta agora, investigar um pouco melhor, as ori-
gens desse niilismo europeu nos séculos XIX e XX. Avaliamos que a obra
de Karl Lowith sobre o tema pode nos ajudar nesse sentido.

Il) Nao ha mudangas nem nas coisas governadas pelo eterno e nem no
niilismo: algumas teses de Karl Léwith

Para Franceschelli, intérprete italiano de Karl Lowith, Nietzsche e Ki-
erkegaard sdo autores que buscam superar o niilismo, cada qual ao seu
modo, o alemao por meio do eterno retorno, o dinamarqués por meio do
paradoxo. Assim, nao fortuitamente, entre os anos de 1939 e 1940, época
em que viveu no Japdo, o estudioso publicou um texto que era, a principio,
uma coletanea de artigos, a saber, O niilismo europeu - consideragbes so-
bre os antecedentes espirituais da guerra europeia. Nessa obra ja
encontramos alguns dos delineamentos que também aparecerdo na sua
obra autobiografica A minha vida na Alemanha antes e depois de 1933.
Como bem parece enfatizar o tradutor italiano Carlo Galli, o titulo da obra
remete diretamente a Nietzsche, enquanto seu subtitulo remeteria a Bur-
ckhardt, a quem o filésofo também ja havia dedicado um trabalho em
1936. Tal como percebemos, dois autores caros em toda a reflexao filosé-

fica do pensador alemé&o. No primeiro caso, notamos a mengao direta ao
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tema do niilismo nietzschiano. No segundo caso, uma preocupagdo com os
fatos geradores da atual situagio europeia, tdnica também da obra de Bur-
ckhardt.

O niilismo europeu de Lowith divide-se, a rigor, em duas partes: a
primeira trata da Europa enquanto conceito; a segunda tenta relacionar
tal conceito com a filosofia dos aleméaes como um produto que vai de Hegel
a Heidegger. No entender do pensador, a Europa na verdade é um conceito
inexistente. Melhor dizendo, ela s6 pode se afirmar em oposi¢do ao Ori-
ente, 4 Asia. Por isso, ndo despropositadamente, Lowith trabalha aqui com
categorias hegelianas: a Asia é 0 comeca da histéria, a Europa é o seu fim.
Assim, a unidade europeia, perseguida até os dias atuais, passa pelo Impé-
rio Romano e seu final, bem como pela unidade feita pela Igreja. Tal
unidade sofre, no entender do pensador, seu primeiro abalo com a Re-
forma Protestante do século XVI. Ali podemos perceber o comego do fim
desse longo e complexo processo, que, no seu entender, também se mani-
festa na passagem da unidade do religioso para o laico, isto é, do

eclesiéstico ao filosoéfico e literario:

Depois da dissolucao da tradigdo eclesiéstica, a voz literaria na qual se expressa
a comum defesa da unidade do espirito europeu foram as trocas e os epistola-
rios entre os melhores espiritos da época (Erasmo, Leibniz, Voltaire, Diderot),
que superaram os confins de todas as nag¢des e que substituiram a mais antiga

unidade da cultura eclesiéstica sobre base classica (Léwith, 1999, p. 7).

Desse modo, o fim da velha Europa é composto de um triplice evento,
ainda que com alguns anos de separagdo entre um e outro: a Reforma Pro-
testante, a Revolugdo Francesa e a Revolucdo Russa. O nome “velha
Europa” é outra alusdo de Lowith a Burckhardt. Todos esses trés eventos,
dos quais, é bom que se diga, Burckhardt nao viu o dltimo, cada qual com

a sua peculiaridade, teriam ajudado no surgimento do século da
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comunicagao, ja no século XIX. Neles afirma-se a era dos “facilitadores”,
mas afirma-se também algo mais do que isso: afirma-se, como também ja
havia avaliado o pensador suico, o Estado do lucro industrial e de forte
poderio bélico que resultou, conforme ocorrera na origem de um tipo de
Estado bastante conhecido no século XX: o Estado fascista e nazista.
Lowith é ainda leitor atento da obra A Riissia e o germanismo de Bruno
Bauer. Ali, num tom quase profético, Bauer parece enxergar trés coisas
fundamentais no diagndstico da crise europeia: o fim da cultura, o fim da
universidade, a afirmacdo dos cursos técnicos de formacio profissional.
No entender de Léwith, guardadas as devidas diferencas, o mesmo diag-
noéstico também apareceria no pensamento de autores como Proudhon,
Renan e Nietzsche, bem como em duas obras de Sorel fundamentais na
base intelectual do nazi-fascismo: Reflexdes sobre a violéncia (1907) e Ilu-
séo do progresso (1908).

Em outras palavras, o niilismo europeu ¢ um movimento que comega
na decadéncia, tal como apontava Nietzsche. Sdo exemplos literarios de tal
movimento da decadéncia ao niilismo as obras As tentacbes de Santo An-
ténio e Bouvard e Pécuchet de Flaubert, bem como alguns dos dltimos
escritos de Baudelaire com tonica na critica ao progresso. Nesse mesmo
escopo, Lowith refere-se ainda ao Diario de um escritor de Dostoievski”'.
Ali o escritor russo faria a critica de uma Russia agora “europeizada” e
abracada a decadéncia. A mesma critica também pode ser encontrada na
obra de outro escritor russo: Tolstéi. Contudo, tal niilismo tem, no enten-
der de Lowith, sua expressio também na filosofia hegeliana. Para ele,
Hegel ja teria percebido o velho espirito europeu e até mesmo o seu esgo-

tamento. Por isso, no seu entender, a Furopa seria uma “terra de

7' Lowith se refere igualmente a Dostoievski na sua obra Minha vida na Alemanha. Ali mostra, com extrema
propriedade, a partir de um texto de 1877, a critica do escritor russo ao protestantismo alemao.

Lowith, Karl. 1988, La mia vita in Germania: prima e dopo il 1933, Il Saggiatore, Milano. (pp.174-177).
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promessa”, a América uma terra de possibilidades e a Rissia um lugar de
desenvolvimento possivel. Em Hegel completa-se a histéria do légos cris-
tdo mas, a0 mesmo tempo, parece, mesmo com a completude do seus
sistema, haver aberto um flanco por onde puderam se estabelecer os pos-
hegelianos como Nietzsche, Marx, Kierkegaard e outros. Assim, em Marx
se poderia encontrar a critica ao cristianismo do ponto de vista politico e
econdmico e, em Kierkegaard, encontrar essa mesma critica a partir da
perspectiva religiosa. Por isso, uma obra como a Era Presente do pensador
de Copenhague é, na verdade, uma obra de critica social ampla.

J& em Nietzsche, o niilismo iria, segundo Lowith, além do conserva-
dorismo (velho) e também além do liberalismo (ligado ao progresso). Ele
seria, em realidade, uma preferéncia em assumir e em querer o nada, que
sempre seria melhor do que nada querer. Seria a substituicdo do antigo
“tu deves” da moral crista ou do dever aos moldes kantianos por uma von-
tade potente. Assim, a tese da Europa como forte e central ndo seria
acidental no pensamento nietzschiano mas antes um desdobramento da
sua filosofia. Curiosamente, podemos aproximar aqui, mesmo com todas
as distancias, Hegel de Nietzsche: em ambos, ainda que por registros opos-
tos, a Europa parece se afirmar como o modelo: em um pelo final e pela
completude da histéria, no outro pelo niilismo e pela decadéncia. Por isso,
Lowith observa com perspicacia o tema da grande politica superando a
pequena politica e a complexa relagao do niilismo nietzschiano com os pri-
moérdios de um pensamento que pode ter resultado em algumas
interpretagdes que deram fundamentagdo para teses nazistas.

Dentro desse horizonte conceitual tdo complexo e cheio de interpre-
tagdes conflituosas, cabe observar como Lowith percebe a importancia de

estudar a filosofia alema tal como propds Heine, isto é, desde os
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primérdios da Reforma Protestante”. Lutero teria sido o primeiro fil6sofo
dos alemaes. A partir dele surge a moderna filosofia alema. Isso seria mais
forte do que apenas afirmar que a filosofia alema nasceu do protestan-
tismo mas, antes, seria afirmar que o protestantismo e a filosofia que ele
gerou sao, na verdade, um rompimento com o mundo romano e a sua
unidade. Dentro de tal configuracdo, Lowith compreende também Heide-
gger como um tedlogo e, por isso, sua filosofia ndo dispensa uma
implicagdo teoldgica. Com efeito, ele fazia mais do que um gracejo quando
chamava seu ex-orientador de um “jesuita por voca¢ao, que tornou-se pro-
testante por revolta...” (Lowith, 1999, p. 79). Nesse mesmo sentido, entre
0 bom humor e o pensamento agudo, também chamava a Alemanha de
Reich protestante. Tal protestantismo é, em verdade, um protestantismo
de protesto contra Roma, contra uma unidade de um dado mundo orga-
nizado, o que seria muito significativo de pensar. Assim, escrevendo
posteriormente para um publico japonés, que oscila entre uma dada mo-
dernizacdo e ocidentalizagdo, Lowith afirma que Nietzsche seria o tGltimo
dos fil6sofos aleméaes. Em outras palavras, o movimento de protesto inici-
ado com Lutero chega ao seu fim ndo na completude hegeliana, mas no
niilismo.

H4 um ponto de inflexdo extremamente interessante entre duas
obras de Lowith, a saber, entre De Hegel a Nietzsche e O Sentido da

Historia, como bem aponta Franceschelli:

Depois da alianca entre o Japao e a Alemanha e seis meses antes do ataque
japonés a base americana de Pearl Harbor, Lowith teria podido transferir-se
da universidade japonesa de Sendai para o mais seguro Estados Unidos,

iniciando assim, gracas ao interesse de Paul Tillich e Reinhold Niebuhr, seus

7 Tal como podemos notar em:

Heine, Heinrich. 1991, Contribuicdo a histéria da religido e da filosofia na Alemanha, traducao e notas de Marcio
Suzuki, posfacio de Wolfgang Wieland, lluminuras, Sao Paulo.
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proprios dez anos de ensinamento junto a Hartforder Theologischen Seminar.
E precisamente durante esse periodo que ele enfatiza a propria ideia em face
ao ‘problema bem delineado ja em De Hegel a Nietzsche (pp. 12, sgg) - do
sentido da histdria universal e do seu efetivo valor em relacio a realidade
natural do mundo. Por fim, O Sentido da Histéria (1949) coroa esse decénio

de pesquisa sucessiva de De Hegel a Nietzsche... (Franceschelli, 1997, p. 81).

Caracciolo, outro estudioso italiano, confirma aquilo que o préprio
Lowith aponta, avaliando que a obra De Hegel a Nietzsche é, na verdade,
um diagnoéstico da histéria da destruigdo. Contudo, aponta também para
um significado instigante da destruigao: “Um teblogo que criticamente
destréi a tradicdo conceitual da filosofia e da teologia do ocidente, pode
fazer isso sem uma potente fé e uma potente filosofia? O vazio de fé que
ele deixa através da sua obra de destruigdo pode ser verdadeiramente um

vazio?” (Caracciolo, 1997, p. 30).
111) Conclusao: o niilismo de Don Fabrizio e o niilismo cristao de Kierkegaard

Cassirer bem enfatiza na sua obra A filosofia do Iluminismo”™ que
existe uma fundamental diferenca entre o Renascimento e a Reforma Pro-
testante. Se é verdade que ambos os movimentos tem como um trago
comum o fato de buscarem uma renovacao da religido, é igualmente ver-
dadeiro que o modo como o Renascimento busca tal renovagao o conduz a
uma espécie de primazia e independéncia do homem, vivendo esse, no seu
espirito e na natureza, a reconciliagdo com o divino, fazendo tal coisa por
seu proprio mérito e esforgo. Assim, percebemos aqui aquilo que Cassirer
denominarad como “religido humanista”. Fla seria, por sua vez, herdeira
teologica de um tipo de pelagianismo, onde o homem pode, por seus es-

forgos, alcancar a prépria salvagdo. No polo oposto a essa religido

73 Cassirer, Ernst. 1992, A filosofia do Iluminismo, Unicamp, Campinas. Especialmente o quarto capitulo denominado
“A ideia da religiao”.
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humanista encontra-se a Reforma Protestante. O ponto central sera a én-
fase no pecado original, na impossibilidade do homem construir qualquer
salvacdo para si mesmo ou para a sociedade. Por isso, a posicao protes-
tante, da qual Kierkegaard é herdeiro, fica no polo oposto da religiao
humanista que, por sua vez, engendrara o modo como os iluministas - ao
menos os franceces- compreenderam o fendmeno religioso.

Como isso parece se relacionar com O Leopardo de Lampedusa e com
a obra de Kierkegaard? Ora, Don Fabrizio é um humanista classico, defen-
sor do espirito cientifico, dos valores da Antiguidade Classica e, a0 mesmo
tempo, alguém que busca a renovacdo humanista da religido. Ja Kierke-
gaard é herdeiro classico de um protestantismo que, por sua vez, é
proveniente de um aprofundamento da afirmagéo enfatica do tema do pe-
cado original e, mesmo a moderna filosofia alema, gerada a partir dai,
nunca conseguiu se desvencilhar de tal coisa. Vejamos que, nao despropo-
sitadamente, as teses kierkegaardianas sao todas afirmadas a partir da
clara posicdo da queda do homem, da existéncia de um pecado original.

Mas qual é, entdo, o ponto de conexao entre os dois niilismos, a saber,
o niilismo humanistico de Don Fabrizio e o niilismo cristao kierkegaardi-
ano? O primeiro nasce do claro limite da vida humana diante do mundo.
O segundo nasce da impoténcia natural do homem, por conta do pecado
original, diante do mundo. Por isso, penso que aqui reside talvez um ponto
que merece maior cuidado. Ambos os posicionamentos levam a uma des-
crenca nas mudangas. Don Fabrizio é herdeiro de uma posicdo onde a
natureza determina o que é melhor. Kierkegaard é herdeiro de uma posi-
¢ao onde o homem nunca podera fazer aquilo que é bom ou melhor, pois
ha entre ele e Deus, um abismo. Em ambos os casos, tudo muda para que
tudo permanega do mesmo modo. Assim, Lampedusa e Kierkegaard sdo
autores criticos do diagndstico e da crise da modernidade no século XIX.

Modernidade que, por sua vez, é herdeira tanto da Renascenca humanista
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quanto da Reforma Protestante. Por isso, também Karl Lowith poderia ter
incluido, entre as obras literarias do diagndstico da crise da modernidade,
ndo apenas os textos de Kierkegaard, a quem bem conhece, mas também
O Leopardo de Lampedusa. Assim, avaliamos que ambos os autores se-
riam importantes e fecundos para tal discussao. Desse modo, o sul da Italia
e a Escandinédvia sempre estardo muito distantes, mas nunca deixaréo de
dialogar e de formar uma face muito importante daquilo que é a moder-

nidade europeia e a sua critica.



9

A moderna filosofia alema como herdeira da Reforma
Protestante: uma investigacao a partir de Heine *

Introducao

Muitas reflexdes e trabalhos investigativos ja foram feitos sobre a in-
fluéncia do pensamento religioso, notadamente do pensamento
protestante, sobre a moderna filosofia alema”. A visdo, talvez mais classica
é aquela apresentada por Hegel nas suas Licdes da Filosofia da Histéria”
e, de algum modo, recuperada por Karl Lowith no seu De Hegel a Nietzs-
che’®. Tal caracterizacio pode ser facilmente observavel se nos
dispusermos a estudar qualquer um dos assim chamados pensadores pos-
hegelianos. Neles a influéncia da religido e seu transito entre a politica e a
literatura sdo mais do que observaveis, sdo fundamentais para o seu pré-
prio fazer filoséfico. Por isso, optamos aqui por voltar mais firmemente
nossas reflexdes no intuito de investigar essa mesma tematica através de
um prisma ainda pouco utilizado pelos fildsofos: a obra Histéria da Reli-
gido e da Filosofia na Alemanha de Heinrich Heine (1797-1856).

A obra de Heine é composta de um preambulo e de trés livros. O pri-
meiro deles abordard Lutero e suas consequéncias para a filosofia alem3,

o segundo livro disserta mais efetivamente sobre a filosofia alema.

* Trabalho originalmente publicado em: A Moderna filosofia alema como herdeira da Reforma Protestante: uma
investigagdo a partir de Heine. Revista Dialectus, v. 12, p. 241-264, 2018. A presente versao apresenta pequenos
ajustes.

74 Uma obra exemplar é a de Fernandez.

Fernandez, Arsenio Ginzo. Protestantismo y filosofia - la recepcién de la Reforma em la filosofia alemana. Universidad
de Alcala, Alcala, 2000.

75 Hegel, G.W.F. Lecciones sobre la filosofia de la historia universal. Alianza Editorial, Madrid, 1984.

76 Lowith, K. De Hegel a Nietzsche. Unesp, Sao Paulo, 2014.
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Todavia, ndo se pode esquecer que tal tipo de explicacdo, notadamente na
filosofia alema, nunca pode ser feita em separado da religido. Heine aborda
aqui oito pensadores: Descartes (visto como o mais alemao dos fil6sofos
franceses), Leibniz, Wolff, Espinosa (que também néo é alemao), Jacobi,
Paracelso, Jacob Bohme e Lessing. Além deles, surgem referéncias a Kant,
Schelling, Hegel e Fichte, que serdo analisados cuidadosamente no terceiro
livro. Trata-se, evidentemente, de uma espécie de panorama da histéria da
filosofia alema e, como todo panorama, ndo consegue apresentar a totali-
dade e sequer almeja fazer isso. Todavia, com extrema ironia e perspicacia,
Heine consegue esbocar um primeiro esfor¢o em compreender diversos
temas importantes do pensamento germanico. Feitos tais esclarecimentos,
passemos, portanto, a uma exposicdo pormenorizada da obra citada, ope-
rando um didlogo dela com outros fildésofos da tradicdo moderna
germanica.

Heinrich Heine, célebre poeta e escritor alemao publica, no ano de
1834, uma obra intitulada Contribuicdo a histéria da religido e da filosofia
na Alemanha. Seu principal intuito é lancar uma resposta a obra De L "Al-
lemagne de Mme. Staél”, cujo texto caracteriza-se por demonstrar uma
visdo majestosa da histéria do pensamento germanico. Desse modo, fica
muito evidente o objetivo do escritor alemao: ser lido pelo ptblico francés
e explicitar a ele um pouco da histéria do pensamento aleméo. Por isso é
que, de forma absolutamente planejada, a obra é destinada a tal ptblico e
surge, originalmente, em revistas francesas.

Segundo Heine, uma interpretacdo original da histéria do pensa-
mento alemdo deve principiar com a Reforma Protestante e ir até o
advento da moderna filosofia alema. Trata-se, portanto, de um movimento

teologico-filosofico equivalente a Revolucdo Francesa. Somente se

77 Recentemente traduzido no Brasil:

Madame de Staél. Da Alemanha. Unesp, Sao Paulo, 2016.
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tivermos tal coisa em mente é que compreenderemos a verdadeira essén-
cia da filosofia alema. A obra de Heine apresenta dois prefacios: o primeiro,
de 1834, traz poucas informacdes sobre o todo da obra; ja o segundo, de
1852, traz maiores informagdes e mostra claramente o quanto o autor ar-
ticula uma estratégia ironica para escapar da censura e de eventuais
ataques por contrariar algumas posicoes religiosas. Por isso, ele afirma que
mentiu em todas as informacoes religiosas que forneceu no decorrer do

seu texto:

A um homem probo, no entanto, resta em qualquer circunstancia o direito
inalienavel de admitir abertamente seu erro, e desejo aqui exercé-lo sem ne-
nhum receio. Por isso, confesso com franqueza que tudo o que neste livro se
refere particularmente as questdes religiosas é tdo impensado quanto falso.
Tao impensada quanto falsa é a afirmacao escolar, por mim repetida, de que
o deismo esta demolido na teoria e s6 penosamente ainda resiste no mundo
dos fendmenos. Nao é verdade que a critica da razao, que destruiu as novas
provas da existéncia de Deus, tais como as conhecemos desde Anselmo de Can-
tudria, também pds fim a propria existéncia de Deus. O deismo vive, vive sua
vida mais viva; nao estd morto, e muito menos o matou a moderna filosofia
alema. A dialética de teia de aranha de Berlim nao é capaz de atrair um céo,

nem matar um gato e muito menos um Deus (Heine, 1991, pp. 14-15).

Hegel surge aqui, além de uma teia de aranha de Berlim, mas como o
pensador que introduzira, notadamente na sua Fenomenologia do espirito,
o célebre e complexo conceito de consciéncia de si. Todavia, 0 que interessa
para Heine é apenas apontar que, no suposto Jardim do Eden, a serpente
e suas propostas de sabedoria ja preconizaram em pelos menos seis mil
anos antes tudo aquilo que o célebre professor proporia no futuro. Por
isso, de forma absolutamente jocosa, ele compara a consciéncia de si em

Eva como um desejo de comprar belos vestidos:
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Logo no inicio, a histéria da arvore proibida e da serpente do Paraiso, a pe-
quena livre-docente que ja exp0s toda a filosofia hegeliana seis mil anos antes
do nascimento de Hegel. De maneira bem perspicaz, essa pedante sem pés
mostra como o Absoluto consiste na identidade de ser e saber, como o0 homem
se torna Deus por intermédio do conhecimento, ou, 0 que vem a dar no
mesmo, como Deus chega a consciéncia de si no homem. - Esta tltima formula
nao é tao clara quanto as palavras originais: ‘Se provardes da arvore do co-
nhecimento, sereis como Deus!” De toda a demonstragio, dona Eva reteve
apenas uma coisa: que o fruto era proibido e, porque era proibido, a boa se-
nhora o provou. Mal, porém, mordeu a apetitosa maga perdeu a inocéncia, a
imediatez ingénua e, achando-se demasiado despida para uma pessoa na con-
digdo de méae ancestral de tantos futuros imperadores e reis, exigiu um vestido.
Por certo, apenas um vestido de folhas de figueira, pois ainda nao haviam nas-
cido os fabricantes de seda de Lyon e ainda ndo existiam chapeleiras e

modistas no Paraiso... (Heine, 1991, p. 16).

Tais observacoes espirituosas fornecem o tom da obra de Heine. Seu
intuito, tal como anuncia o titulo de sua obra, é tratar da tematica da reli-
gido e da filosofia na Alemanha. Entretanto, além da estratégia ironica
prévia de defesa, ele lanca aqui um novo apelo para as almas pias. A des-
peito de ndo ter nunca experimentado ou vivenciado um milagre, ele
almeja trazer algumas contribuicbes para as discussoes acerca do pensa-

mento alemao e suas origens:

Almas pias parecem sequiosas de que lhes impinja um milagre qualquer e de
bom grado gostariam de saber se ndo vi, como Saulo, a luz no caminho de
Damasco ou se ndo cavalguei, com Balado, o filho de Beor, numa mula recal-
citrante, que de repente abriu a boca e comecou a falar como um homem: 6
almas crédulas! Jamais viajei para Damasco, nada sei sobre Damasco... Tam-
bém jamais vi uma mula, isto é, uma mula quadrapede que falasse como um
homem, mas ja encontrei muitos homens que, toda vez que abriam a boca,

falavam como mulas (Heine, 1991, pp.16-17).
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Nao interessa para Heine nenhum tipo de iluminagdo fantastica. Fle,
na condi¢do de um tipico alemdo, apenas advoga em seu favor o fato de
ter sido formado dentro do espectro cultural fornecido pela Reforma Pro-

testante e de ter recebido o seu apreco pelas Escrituras:

Na verdade, nem uma visao, nem um serafico arrebatamento, nem uma voz
celestial, nem ainda um sonho notavel ou uma apari¢ao maravilhosa que pds
a caminho da salvacio, e devo minha iluminagdo muito simplesmente a leitura
de um livro. - De um livro? Sim, e um simples livro antigo, singelo como a
natureza, e também natural como ela; um livro do dia-a-dia, despretensioso
como o sol que me aquece, como 0 pao que nos alimenta; um livro que nos fita
com tanta intimidade, com tanta béng¢ao, com tanta benevoléncia quanto a ve-
lha av6 que o 1é diariamente com labios amaveis, trémulos, e 6culos na ponta
do nariz - , e esse livro se chama bem sucintamente o Livro, a Biblia (Heine,

1991, p. 17).

1) O primeiro livro de Contribuicdo a histéria da religiao e da filosofia na
Alemanha

O objeto de anélise do primeiro livro da obra de Heine sera Lutero e
a Reforma. Para o pensador aleméao, os franceses se equivocam ao tentar
compreender a Alemanha por intermédio da sua literatura. A chave para
sua compreensdo se encontra na religido e, posteriormente, no seu desdo-
bramento que ¢ a filosofia. Desse modo, para que o pensamento aleméo
seja compreendido é necesséario que se esclareca tanto a sua religido como
a sua filosofia. Todavia, Heine confessa que nao é um erudito. Este seria o
seu limite. Entretanto, é, a0 mesmo tempo, sua vantagem, uma vez que tal
grupo nao parece disposto, no entender do autor, em dividir o seu conhe-

cimento com aqueles que dele necessitam:

Grandes fildsofos alemaes, que por acaso corram os olhos nestas paginas, da-
rdao sobranceiramente de ombros para o misero traje de tudo aquilo que

apresento aqui. Mas que fagam o obséquio de considerar que o pouco que digo
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é expresso de modo bem claro e distinto, ao passo que, por mais profundas,
imensuravelmente profundas, e por mais penetrantes, estupendamente pene-
trantes, que sejam suas obras, sdo, ainda assim, incompreensiveis. De que
servem os celeiros fechados, se o povo nao lhes tem as chaves? O povo tem
fome de saber e me agradece o pequeno pedago de péo espiritual que com ele
honestamente partilho. Néo creio ser falta de talento o que impede a maioria
dos eruditos alemaes de discorrer de forma popular sobre religiao e filosofia.
Creio ser receio dos resultados de seu proprio pensar, resultados que néo ou-
sam transmitir ao povo. Quanto a mim, ndo tenho esse receio; pois nao sou
erudito, sou povo. Nao sou erudito, ndo fago parte dos setecentos sabios da
Alemanha. Deixo-me ficar com a multidéo diante das portas de sua sabedoria,
e se alguma verdade escapa por entre elas e chega até mim, ja foi bastante
longe: com belas letras a escrevo no papel e a entrego ao tipografo, que a com-
pde em chumbo e a passa ao impressor, que a imprime e, entéo, ela pertence

a todo o mundo (Heine, 1991, pp. 19-20).

Com efeito, o estudo do pensamento aleméao deve principiar com o
estudo da religido na Alemanha. Primeiramente deve-se estudar o cristia-
nismo, depois sua passagem para o catolicismo, depois ainda sua
passagem ao protestantismo e como, a partir desse, surge a filosofia alema.
Por isso, Heine é absolutamente enfético e claro em sua divisdo cronolé-
gica: “O cristianismo ¢é a religido que temos desfrutado na Alemanha.
Terei, portanto, de contar o que é o cristianismo, como se tornou catoli-
cismo romano, como deste surgiu o protestantismo e como do
protestantismo surgiu a filosofia alema” (Heine, 1991, p. 20).

Novamente, de forma ironica, Heine pede perdao as almas piedosas
e, tal como Feuerbach o faz na Esséncia do cristianismo’®, aponta que a
esséncia do cristianismo reside numa ideia. Desse modo, mesmo toda a
critica de autores como Voltaire nada mais conseguiram fazer do que atin-

gir o corpo ja debilitado do cristianismo. Todavia, ndo foram capazes de

78 Feuerbach, L. A Esséncia do cristianismo. Vozes, Petrépolis, 2009.
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ferir a sua esséncia, que reside numa ideia e, por isso, como bem sabia

Feuerbach, possui uma forga:

Voltaire pdde ferir apenas o corpo do cristianismo. Todos os seus gracejos ti-
rados da histéria eclesiastica; todos os seus chistes sobre a dogmdética e o culto;
sobre a Biblia, o livro mais sagrado da humanidade; sobre a Virgem Maria, a
mais bela flor da poesia; todo o Dictionnaire de flechas filoséficas que disparou
contra clero e confraria, feriram apenas o corpo agonizante do cristianismo,
nao a sua esséncia intima, o seu espirito mais profundo, a sua alma eterna

(Heine, 1991, p. 20-21).

No entender de Heine, ndo h4 uma histéria clara do cristianismo.
Nela, dois partidos estdo sempre em luta: no primeiro momento, surge o
cisma entre a Igreja do Ocidente, marcada pela cultura romana, e a Igreja
do Oriente, marcada pela cultura grega; num segundo momento, afirma-
se um cisma no préprio Ocidente, isto é, uma polémica entre catdlicos e
protestantes. Desse modo, o pensador aleméao sugere que, até o momento,
a histéria do cristianismo nao passou de um estudo de superficialidades e
de interesses: “Ainda ndo ha nenhuma histéria do cristianismo justamente
porque ainda nao se compreendeu claramente essa ideia e porque super-
ficialidades foram tomadas pelo essencial” (Heine, 1991, p. 21).

Sua proposta é realizar uma pré-histéria do cristianismo, isto é, co-
megar pela andlise da questdo dos maniqueus e dos gnoésticos. Segundo
ele, os primeiros se caracterizam por afirmarem a crenca num eterno com-
bate entre o bem e 0 mal; ja o segundo grupo, se caracterizaria por afirmar

uma espécie de pré-existéncia do bem:

Os maniqueus receberam essa doutrina da antiga religido persa, na qual Aura-
masda, a luz, é hostilmente oposta a Arima, as trevas. Os gnosticos propria-
mente ditos acreditavam antes na preexisténcia do principio do Bem e

explicavam o surgimento do principio do Mal pela emanacao, pelas geragoes
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de edes que se deterioram e se turvam quanto mais distantes estejam da ori-

gem (Heine, 1991, pp. 22-23).

Aqui encontramos o cerne da argumentagdo de Heine na sua explica-
¢ao do cristianismo. Para ele, a despeito da vitéria do grupo gnéstico nos
debates, o cristianismo ainda adquiriu resquicios da proposta manique-
ista. Tal perspectiva faz uma clara oposicdo entre espirito e natureza.
Desse modo, boa parte daquilo que a humanidade conhecia por natureza

se perde ou é explicitamente rejeitada nessa estranha conjungao:

De origem hindu, essa visdao de mundo gnostica trazia implicita a doutrina da
encarnacao de Deus, do perecimento da carne, da introspec¢do espiritual, e
gerou a vida monéstica de contemplagdo ascética, a mais pura flor da ideia
crista. No dogma, tal ideia s6 pode ser expressa de uma maneira bastante con-
fusa e, no culto, de uma maneira bastante obscura. Nao obstante, em toda a
parte vemos surgir a doutrina dos dois principios: ao bom Cristo, que repre-
senta 0 mundo do espirito, se opde o maligno Satands, que representa o
mundo da matéria; aquele pertence nossa alma, a este nosso corpo; e assim,
todo o mundo dos fendmenos- a natureza- é originalmente mau, e Satanas, o
principe das trevas, deseja nos levar a perdigdo, sendo necessario renunciar a
todos os prazeres sensiveis da vida e flagelar o corpo, o feudo de Satanas, para
que a alma se eleve tanto mais esplendidamente ao céu luminoso, ao resplan-

decente reino de Cristo (Heine, 1991, p.23).

Desse modo, antecipando algumas das teses de Feuerbach na Essén-
cia do cristianismo (1841), de Nietzsche no Anticristo”™ (1887) e de Freud
no Futuro de uma ilusdo® (1927), Heine afirma categoricamente que o
cristianismo se propaga tal como uma doenga, debilitando todo o Oci-

dente:

7 Nietzsche, F. O Anticristo. Companhia das Letras, Sdo Paulo, 2007.

8¢ Freud, S. O futuro de uma ilusdo. LPM, Porto Alegre, 2010.
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De uma maneira espantosamente rapida, essa visao do mundo, a verdadeira
ideia do cristianismo, se propagou por todo o Império Romano como uma do-
enca contagiosa; os sofrimentos se prolongaram por toda a Idade Média, ora
como acesso de febre, ora como prostragao, e nés modernos, ainda sentimos

céibras e fraquezas nos membros (Heine, 1991, p. 23).

Todavia, Heine, dentro do melhor espirito iluminista, parece espe-
rangoso em superar tal religido de sofrimento e legar aos seus futuros

descendentes algo melhor:

Quando a humanidade recobrar sua plena satde, quando a paz entre corpo e
alma for restabelecida e novamente se unirem em sua harmonia original, mal
se podera compreender a artificial discérdia que o cristianismo semeou entre
ambos. As gera¢des mais felizes e belas que, engendradas pelo amor livre, flo-
rescerao numa religido de alegria, sorrirdo, melancélicas, de seus pobres
antepassados, que lugubremente se abstiveram de todos os gozos desta bela
terra e quase desapareceram, como frios espectros, pela mortificagdo de sua
viva e ardente sensualidade. Afirmo com certeza que nossos descendentes se-
rao mais felizes e belos do que nos. Pois acredito no progresso, acredito que a
humanidade esteja destinada a felicidade e, por isso, tenho sobre a divindade
uma opinido mais favoravel do que essa gente pia, que presume que criou o

homem apenas para o sofrimento (Heine, 1991, pp. 23-24).

Sua esperanca possui ainda uma conotagao politica. Por isso, nao for-
tuitamente, Heine aponta, com forte ironia, alguns aspectos de como a
religido pode ser utilizada pelos poderosos para a dominacdo dos pobres.
Com efeito, ele antecipa alguns aspectos da critica que Marx, baseando-se
em Feuerbach, realizara da religido enquanto ideologia e instrumento re-

pressivo:

Talvez porque estejam seguros de seu poder e talvez porque, para infelicidade
nossa, decidiram em segredo abusar eternamente dele, os grandes deste

mundo estdo convencidos da necessidade do cristianismo para seus povos e,
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no fundo, é um terno sentimento humanitério que os faz despender tanto es-
forco para a conservacio dessa religido!

O destino final do cristianismo depender4, pois, de se ainda precisaremos dele.
Por dezoito séculos, essa religido foi um reconforto para a humanidade sofre-
dora: foi providencial, divina, sagrada. Tudo o que fez em beneficio da
civilizagdo, amansando os fortes e fortalecendo os fracos, unificando os povos
pelo mesmo sentimento e idioma, e tudo o mais que possa ser enaltecido por
seus apologistas € ainda insignificante em comparagio com o grande consolo

que, por si mesma, proporcionou aos homens (Heine, 1991, p. 24).

No entender de Heine, a Igreja, durante toda a Idade Média, zelou
pela ideia do bem em toda a cristandade europeia mantendo, desse modo,
uma certa unidade na compreensdo do bem. Contudo, 0 mesmo néo ocor-
reu em relacdo a ideia de mal, que se apresentou de forma variada e
diversificada. Um exemplo cabal disso é que na Alemanha a ideia de mal é
bastante diferente das concepgdes mais latinas. Para o pensador alemaéo,
tal coisa ocorre em virtude do cristianismo nunca ter rejeitado totalmente

as divindades nacionais:

Mas sobre o principio do Mal, sobre o império de Sata, reinavam opinides di-
ferentes nos diversos paises, e a seu respeito se tinham, no norte germanico,
ideias totalmente distintas das do sul romantico. Isso se devia ao fato de que o
clero cristao néo rejeitava, como vas quimeras, os antigos deuses nacionais
que encontrou, mas admitia-lhes uma existéncia real, afirmando, porém, que
todos esses deuses ndo passavam de diabos e diabas que perderam o poder
sobre os homens com a vitéria de Cristo, e agora queriam desviar para o pe-
cado através da voltpia e da asttcia. Todo o Olimpo se tornou um inferno
etéreo, e por mais formosamente que o poeta da Idade Média cantasse os mitos
gregos, o cristdo pio via neles apenas assombrag¢des e demonios. O lagubre
delirio dos monges atingiu mais duramente a pobre Vénus, que passava por

uma filha de Belzebu... (Heine, 1991, p. 26).
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O norte germanico era panteista, isto é, 14 se acreditava plenamente
que Deus e a natureza formavam um todo integral, sem distingdes. Com a
chegada do cristianismo, tal posicdo se altera e a natureza é demonizada,
prevalecendo o divino sobre a natureza, isto é, a cisao. Por isso, para Heine,
o cristianismo nérdico é esteticamente pior se comparado ao cristianismo
romano do sul, que se caracteriza pelo refinado gosto estético oriundo das
belezas da civilizagdo greco-romana e de uma relacio mais saudavel e
equilibrada com a natureza, mesmo depois do advento do cristianismo.
Para o leitor francés ndo é uma tarefa facil compreender o gosto germanico
pelos diabos e pelo horror. Tais dados, j& observados aqui por Heine, serdo
fartamente explorados futuramente. No século XX, por exemplo, Walter
Benjamin realiza, na sua célebre tese A origem do drama tragico alemao®,
uma instigante analise do fascinio que os alemaes apresentam pelas histo-
rias de terror. Tais histérias se constituiram num importante apoio para
um tipo de divulgagdo que almejava, através de apresentagdes publicas,
infundir o medo nas pessoas estimulando-as, desse modo, a uma vida de-
vota e consagrada aos assuntos divinos. Desse modo, nem mesmo a
Reforma de Lutero foi capaz de romper com esse tipo de cristianismo nér-

dico e sua visdo panteista:

Tais atrocidades ndo eram provocadas diretamente pela Igreja crista, mas in-
diretamente, ja que havia tdo perfidamente desfigurado a antiga religidao
nacional germanica, transformando a visao de mundo panteista dos alemaes
em uma visdo de mundo pandemonica e convertendo em vil feitigaria os anti-
gos santudrios do povo. O homem, porém, néo renuncia de bom grado aquilo
que foi precioso e caro para si mesmo e seus antepassados, e secretamente
seus sentimentos a isso se agarram com firmeza, mesmo que ja o tenham cor-
rompido e deformado. Eis por que essa desfigurada crenga popular talvez

ainda se sustente na Alemanha por mais tempo do que o cristianismo, que,

8 Benjamin, W. Origem do drama trdgico alemao. Auténtica, Belo Horizonte, 2013.



232 | Ensaios sobre Existencialismo e Cristianismo

diferentemente dela, ndo se enraiza na nacionalidade. Na época da Reforma,
desapareceu muito rapidamente a crenca nas lendas catdlicas, mas de maneira
alguma a crenga na magia e bruxaria.

Lutero ja ndo acredita em milagres catolicos, mas ainda acredita em coisas do

demonio (Heine, 1991, pp. 32-33).

Lutero, segundo Heine, é um tipico frade nérdico. Por isso, ele jamais
poderia compreender alguém como o Papa Ledo X. Alias, parece ndo haver
nenhuma possibilidade de que um pudesse entender o outro. Lutero é, tal
como também defendera Nietzsche, um tipico frade aleméo que néo con-
segue enxergar a superacio do cristianismo na sua propria sede®. Ledo X
é um tipico representante do cristianismo da decadéncia que também nao
é capaz de enxergar quais eram os valores reivindicados por Lutero. Por
isso, de forma absolutamente perspicaz e humoristica, Heine toma a de-

fesa do Papa Ledo X:

Com efeito, se me sondassem interiormente, confessaria que no fundo o Papa
Ledo X era muito mais razoavel que Lutero e que este de forma alguma com-
preendeu os fundamentos ultimos da Igreja Catdlica. Pois Lutero nao
compreendeu que a ideia do cristianismo, a destruicdo da sensualidade, estava
demasiadamente em desacordo com a natureza humana para ser, um dia, ple-
namente realizada na vida; ndo compreendeu que o catolicismo era como uma
concordata entre Deus e o Diabo, isto é, entre o espirito e a matéria... um sébio
sistema de concessdes que a Igreja fez em favor da sensualidade... Podes dar
ouvidos as ternas inclinagdes do coragdo e tomar uma bela moga em teus bra-
¢os, mas depois teras que confessar que isso foi um pecado vergonhoso e pagar
peniténcias por ele. Que essas peniténcias pudessem ser feitas através do di-
nheiro, isso era tao benéfico para a humanidade como ftil para a Igreja. A
Igreja, por assim dizer, deixava que se pagasse indulto por cada gozo carnal...

O comércio de indultos ndo era um abuso, era uma consequéncia de todo o

82 Refiro-me especialmente a parte final do aforismo 61 de O Antcristo (pp.78-79).
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sistema eclesiastico e, ao atacé-lo, Lutero atacou a prépria Igreja, que teve que

condena-lo como herege. (Heine, 1991, pp. 34-35)-

Desse modo, o protestantismo germénico é, no entender do pensa-
dor, algo frio e gelado, totalmente incapaz de compreender a vida, o desejo
e a natureza. Por isso, segundo Heine, o protestantismo facilita o exercicio

das virtudes cristas:

Nos, nérdicos, somos de sangue frio e ndo precisivamos de tantas cartas de
indulgéncia quantas o paternalmente solicito Ledo nos enviava. O clima nos
facilitava o exercicio das virtudes cristas e, em 31 de Outubro de 1517, quando
Lutero afixou suas teses contra as indulgéncias nas portas da Igreja de Agosti-
nho, o fosso da cidade de Wittenberg talvez ja estivesse gelado e nele talvez ja
se pudesse andar sobre patins que, sendo um prazer bastante frio, ndo é por-

tanto, um pecado (Heine, 1991, p. 35).

Por detras de toda a comicidade de Heine, podemos enxergar aqui
qual é o debate filoséfico em questdo, isto é, trata-se de uma polémica en-
tre o cristianismo protestante e o sensualismo do cristianismo catélico.
Dessa forma, o real motivo da Reforma ¢é a luta do espirito contra o sensu-

alismo:

A luta contra o catolicismo na Alemanha nao foi sendo uma guerra desenca-
deada pelo espiritualismo, quando percebeu que apenas usava o titulo de
soberano e imperava apenas de jure, enquanto o sensualismo, por fraude ha-
bitual, exercia a verdadeira soberania e imperava de fato - os comerciantes de
indulgéncias foram perseguidos, as belas concubinas dos sacerdotes trocadas
por frias esposas, destruiram-se atraentes imagens de Madonas, surgindo aqui

e ali o puritanismo mais hostil a sensualidade (Heine, 1991, p. 36).

Tal conceituacdo de cristianismo protestante e catdlico é de funda-
mental importancia para entender a diferenca entre a recusa dos franceses

a tudo que fosse eclesiastico e a luta dos protestantes aleméaes contra o
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catolicismo. E verdade que ambos lutam contra o catolicismo. Contudo, 0s
alemaes, no entender de Heine, lutam de forma grave e pesada, visto que
0 seu protestantismo possui tal natureza. Os franceses lutam com leveza,
visto que ndo estdo influenciados por nenhuma concepcio protestante,

mas pela sétira e por alguns dos ideais mais caros do iluminismo:

Assim, enquanto na Alemanha se lutava com recatada gravidade, aqui se luta
com gracejo lascivo; e, enquanto ali se travava uma disputa teolégica, aqui se
compunha uma satira jocosa qualquer. Geralmente o objeto dessa sétira era
mostrar a contradi¢do que o homem cai consigo mesmo quando quer ser com-
pletamente espirito; e assim floresceram as mais deliciosas histérias de
homens pios que, involuntariamente, sucumbem a sua natureza animal ou

querem manter a aparéncia de devogdo e se refugiam na hipocrisia (Heine,

1991, p. 36).

As objecoes ao espiritualismo néo sdo gratuitas. Embora Heine reco-
nhega o seu valor, ele ndo pode aceitar, em hipdtese alguma, sua afirmacio
em detrimento do sensual. Para ele, o espiritualismo s6 existe visto que o

sensual da matéria pode ser efetivamente afirmado:

Mas por que o espiritualismo nos é tdo repulsivo? E algo tio ruim? Absoluta-
mente. Esséncia de rosas é algo precioso, e um pequeno frasco dela é
refrescante quando se tem de consumir seus dias nos aposentos reservados de
um harém. Nao queremos, no entanto, que se pisem e espezinhem todas as
rosas desta vida para que se obtenham algumas gotas de esséncia, por mais

reconfortante que seja seu efeito (Heine, 1991, p. 37-38).

Contudo, mesmo o protestantismo que, nos seus primoérdios, era fiel
representante do espiritualismo, se altera e, aos poucos, vai se tornando
sensual. Entretanto, com o passar dos anos, o espiritualismo retoma o con-
trole da situagao, mas é ferido por um inimigo engendrado dentro de si

mesmo, isto é, pela filosofia:
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Por toda parte se abriam as portas dos conventos, e freiras e mongezinhos se
abragavam e beijocavam uns aos outros. A histéria aparente dessa época, com
efeito, consiste quase exclusivamente em revoltas sensualistas. Mais tarde ve-
remos 0 quao pouco restou disso, como o espiritualismo reprimiu novamente
esses desordeiros, como paulatinamente assegurou a soberania no norte, mas
foi mortalmente ferido por um inimigo que nutriu em seu préprio seio, a sa-

ber, a filosofia (Heine, 1991, p. 38).

A interpretacio de Lutero feita por Heine pode ser lida quase que em
unissono com a interpretacdo nietzschiana do reformador. Para ambos,
Lutero vai além de ser um simples homem, torna-se um simbolo de uma

época, um monge que nega a vida e seus instintos:

Esse homem era Martinho Lutero, o pobre monge escolhido pela Providéncia
para romper o poderio mundial romano, contra o qual os imperadores mais
poderosos e os sabios mais astutos ja haviam inutilmente lutado. A Providén-
cia, no entanto, sabe muito bem em que ombros pde os seus fardos; aqui ndo
era necessario apenas forga espiritual, mas também forga fisica. Para suportar
os esfor¢os dessa tarefa, era preciso de um corpo fortalecido desde a juventude

pela austeridade e castidade monasticas (Heine, 1991, p. 39).

Lutero se torna o simbolo alemao por exceléncia. Seu carater, suas
virtudes e seus defeitos passam a ser a marca de todos os alemaes. Seu
modo severo é ao mesmo tempo cordial, sua crenca contrasta com suas
dutvidas, seu jeito mistico faz oposicdo ao seu modo empreendedor. O re-
formador traz em si todas as contradicdes que formam o protdtipo do novo
homem aleméo: “O mesmo homem que podia xingar como uma vende-
dora de peixes, também podia ser afavel como uma virgem terna” (Heine,
1991, p. 40). Entretanto, o que Heine destaca é que Lutero vai além da
discussao entre espiritualismo e sensualismo. O reformador apresenta

dois pontos centrais para uma nova discussdo da religido: a Biblia como
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fonte Gnica de autoridade e os argumentos racionais. Com tais elementos,
Lutero acaba com qualquer perspectiva indo-gndstica no cristianismo e
inicia o chamado cristianismo evangélico, baseado nas crencas judaico-de-
istas. A partir de tais teses que, primeiramente pareciam versar apenas
sobre religido, pode-se agora discutir uma infinidade de outras coisas, in-

clusive, a propria legitimidade da fé:

O sacerdote se torna um ser humano, desposa uma mulher e gera filhos, tal
como Deus o exige. Em compensacio, Deus volta a ser um celestial solteirdo
sem familia; contesta-se a legitimidade de seu filho; demitem-se os santos;
cortam-se as asas dos anjos; a mée de Deus perde todos os direitos a coroa e
proibem-na de fazer milagres. Os milagres cessam a partir dai, mas especial-
mente depois que as ciéncias naturais fazem tao grandes progressos (Heine,

1991, p. 41).

Arazdo adquire em Lutero, segundo Heine, o papel de uma juiza. Dela
procede “o direito de explicar a Biblia, e ela, a razio, foi reconhecida como
juiza suprema em todos os litigios religiosos” (Heine, 1991, p. 43). Nova-
mente Lutero é aqui inovador, rompendo com a antiga tradicdo
escoléstica, que separava as verdades em duas modalidades: verdades te-
olégicas e verdades filoséficas. Por isso, Heine louva Lutero pela liberdade
de pensamento propiciada e compreende que a Reforma foi de vital im-
portancia para todo esse processo.

Contudo, com a costumeira comicidade, Heine aponta que, com a en-
trada de alguns principes no processo reformador (especialmente
Frederico I da Prassia), as teses outrora inovadoras passam a adquirir um
carater profundamente autoritario: “Naturalmente, as coisas mudaram
desde entdo, e o patrono natural de nossa liberdade de pensamento pro-

testante se entendeu com o partido Ultramontano no sentido de suprimi-
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la, para isso utilizando a arma que o papado concebeu e usou por primeiro
contra nos: a censura (Heine, 1991, pp. 43-44).

Tal censura acaba por atingir academias e universidades e os princi-
pes, que outrora pareciam tdo adeptos da liberdade e do livre pensamento

protestante, resolvem mudar de opinido:

E que valeria toda a ciéncia, estudo ou cultura para os principes, se a sagrada
seguranca dos seus tronos estivesse ameacada! Eles seriam suficientemente
heroéicos para sacrificar todos esses bens relativos em prol do tinico bem abso-
luto: a soberania absoluta. Pois esta lhes foi confiada por Deus, e, quando o

Céu manda, todas as ponderagdes terrenas tém de ceder (Heine, 1991, p. 45).

Lutero é mais do que apenas um reformador religioso, ainda que isso
tenha alterado nao somente o ambiente religioso, mas todo um contexto
histdrico, politico e filoséfico. Para Heine, ele é o criador da lingua alema e
assim se firmou com a sua tradugdo da Biblia para o seu idioma natal.
Além disso, o reformador é ainda um amante da musica, um tedlogo que
fazia musica ao escrever. Por isso, nio fortuitamente, uma das marcas ca-
racteristicas do protestantismo é o apreco pela musica, pelas melodias
elaboradas e pelas letras claras e expressivas.

A literatura alema antes de Lutero se caracteriza por ter uma mar-
cada luta entre o cristianismo e a religido nérdica e por espelhar essa
convivéncia, notadamente nos épicos medievais. Depois de Lutero surge a
chamada verdadeira religido, isto é, ela estimula a pratica, por isso advém
dai uma nova filosofia, a indistria e 0 novo comércio. Surge o conceito de
classico e as divisdes histéricas parecem ficar mais evidentes. Entretanto,
o ponto central no entender de Heine esta na questao do individuo. O lu-
teranismo coloca o sujeito diante de Deus e, por isso, ajuda no nascimento

daquilo que conhecemos como filosofia moderna e como ceticismo.
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2) O segundo livro de Contribuicao a histéria da religidao e da filosofia na
Alemanha

O objetivo do livro segundo é dissertar mais efetivamente sobre a fi-
losofia alema. Todavia, nunca se pode esquecer que tal tipo de explicagdo,
notadamente na filosofia alema, nunca consegue ser feito em separado da
religido. Heine aborda aqui oito pensadores: Descartes, Leibniz, Wolff, Es-
pinosa, Jacobi, Paracelso, Jacob Bohme e Lessing. Além deles, surgem
referéncias a Kant, Schelling, Hegel e Fichte, que serdo analisados no ter-
ceiro livro. Trata-se, evidentemente, de uma espécie de panorama da
histéria da filosofia alema e, como todo panorama, ndo consegue apresen-
tar a totalidade. Todavia, com extrema ironia e perspicacia, Heine
consegue tocar e esbocar um primeiro esforco em compreender diversos
temas importantes do pensamento germanico.

O primeiro filésofo abordado serd Descartes. No entender de Heine,
ele serd o primeiro filésofo moderno. Entretanto, a rigor, ele ndo era ale-
maéo. Contudo, para o pensador, ele seria 0o mais aleméao dentre todos os

filésofos franceses:

O pai da filosofia moderna ndo é Bacon, como se costuma ensinar, mas Des-
cartes, e mostraremos, de modo bem claro, em que medida a filosofia alema
dele descende.

René Descartes é um francés e, também aqui, cabe a grande Franca a gloria da
iniciativa. Mas a grande Franga, a terra dos barulhentos, buligosos e loquazes
franceses, jamais foi solo adequado para a filosofia, na qual talvez essa jamais

floresca e sentindo isso, Descartes foi para a Holanda... (Heine, 1991, p. 53).

Segundo Heine, a filosofia de Descartes espelha o seguinte conflito: a
eterna batalha entre espiritualismo/idealismo/racionalismo e sensua-
lismo/materialismo/empirismo. Sem entrar no mérito e no significado de

cada uma dessas palavras, a questdo crucial aqui é reenviada para uma
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polémica mais antiga da histéria da filosofia, a saber, a disputa entre o
legado platénico e o legado aristotélico: “Ainda que com outros nomes,
trata-se sempre de Platdo e Aristételes” (Heine, 1991, p. 59). A Franca, no
entender de Heine, seria herdeira do empirismo que, por sua vez, remon-
taria as teses aristotélicas. Ja a Alemanha representaria a heranca idealista,
ou seja, platonica.

O segundo filésofo mencionado por Heine é Leibniz. Para ele, Leibniz
é herdeiro da tradicdo idealista de Descartes e com suas doutrinas mate-
maticas e, notadamente com a explicacio sobre as moénadas, causa
impacto no ambiente filos6fico alemao. Todavia, segundo nosso autor, sua
outra obra Teodiceia®, a despeito de ter sido bastante discutida na Alema-
nha, foi seu trabalho menos satisfatério: “Entre todos os escritos de
Leibniz, Teodiceia foi o mais discutido na Alemanha. E, no entanto, sua
obra filosdfica mais fraca” (Heine, 1991, p. 58). A suposta fraqueza da obra
de Leibniz se deve ao fato de que ela tenta articular uma resposta racional
para diversas questdes centrais do cristianismo num tempo onde isso ndo
parece ser bem recebido. Por isso, ndo fortuitamente, o destino dela foi
receber a mais severa critica dos seus contemporaneos.

Se Leibniz se caracteriza por ser um discipulo de Descartes, Wolff, o
terceiro filosofo aqui mencionado, é caracterizado como um leibniziano
pietista que, no entender de Heine, foi um homem de grandes méritos.
Para ele, Wolff, a despeito de criar uma certa prisao para as ideias de Leib-

niz, é o responsavel pelo exercicio da filosofia em alemao:

Chama-se Christian Wolff o homem primoroso que nao apenas sistematizou,
mas também apresentou as ideias de Leibniz em aleméo. Seu verdadeiro mé-
rito nao consiste em ter encerrado as ideias de Leibniz em um sélido sistema

e, menos ainda, em té-las tornado acessiveis ao grande publico através da

83 Leibniz, G.W. Ensaios de teodiceia: sobre a bondade de Deus, a liberdade do homem e a origem do mal, Estagio
Liberdade, Sao Paulo, 2013.
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lingua alema; seu mérito consiste em ter-nos estimulado a também filosofar
em nossa lingua materna. Se até Lutero s6 soubéramos tratar de teologia em
latim, da mesma forma foi s6 em latim que, até Wolff, soubemos tratar de

filosofia (Heine, 1991, p. 69).

Entretanto, o mesmo Wolff teve relagdes com o movimento religioso
pietista, que se caracterizava por uma busca da piedade cristd em meio a
uma religido que se acreditava excessivamente racionalizada. Para Heine,
ao assumir tal postura, o pensador antecipa-se a Hegel, que realizard a
efetiva jungio entre razdo e religido. Segundo nosso autor, trata-se de uma
relagdo impropria, isto é, Wolff se serve da religido e essa se serve do seu
suporte intelectual, nao se dando conta de que esse também é seu caminho
de destruicdo: “A partir do instante em que uma religido busca auxilio na
filosofia, seu declinio é inevitavel. Ela procura se defender e se enreda cada
vez mais na destruicdo” (Heine, 1991, p. 75).

Outro fil6sofo ndo alemdo mencionado sera o holandés, filho de por-
tugueses fugitivos da Inquisicdo, Bento de Espinosa (ou Baruch, tendo em
vista que se tratava de uma familia judaica). Heine discorrera longamente
sobre a biografia pessoal de Espinosa e notadamente sobre os seus sofri-
mentos e sobre a sua faceta de um martir do pensamento moderno. Ele
assinala que o pensador defende a existéncia de uma substancia Gnica,
eterna e imutavel. Ressaltando, a partir desse ponto, sua importancia para

o0 pensamento moderno:

A moderna filosofia da natureza possui apenas o mérito de ter provado, da
maneira mais sagaz, o eterno paralelismo existente entre espirito e matéria.
Digo espirito e matéria, empregando tais expressdes como sindnimos daquilo
que Espinosa chama de pensamento e extensdo. De certo modo, também sdo
sinénimos daquilo que nossos filésofos da natureza chamam de espirito e na-

tureza, ou o ideal e o real (Heine, 1991, p. 64).
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A presengca de Espinosa no texto de Heine aparece também em alguns
outros momentos. Sua importancia é enfatizada na ética e ha uma refe-
réncia ao seu Tratado teolégico - politico®. Contudo, o pensador também
aparece nas digressoes feitas por Heine. No seu texto, hd uma longa expo-

sicao do panteismo e sua defesa em relacdo ao deismo:

... a Alemanha ¢é o solo mais fértil para o panteismo; é a religido de nossos
maiores pensadores, de nossos melhores artistas, e 14 o deismo ja ha muito
tempo ruiu na teoria, conforme relatarei mais tarde. Como muitas outras coi-
sas, ainda se conserva, sem nenhuma justificacdo racional, apenas na massa
irrefletida. Ninguém diz, mas todo mundo sabe; o panteismo é o segredo pu-
blico na Alemanha. Na verdade, ja estamos muito crescidos para o deismo.
Somos livres e ndo queremos um tirano tonitruante. Somos emancipados e
ndo precisamos de cuidados paternais. Também ndo somos obras mal feitas
de um grande mecanico. O deismo é a religido para servos, para criangas, para

genebrinos, para relojoeiros (Heine, 1991, p. 68).

O quinto dos filésofos citados por Heine sera Jacobi. Tal pensador ca-
racteriza-se por sua critica violenta a Espinosa e por abdicar do uso da
razdo, colocando-a sempre numa posicao secundaria. Por isso, nosso autor
afirma que o mesmo nada é se comparado com a grandiosidade de Espi-
nosa e que, além disso, ele ndo passa de uma grande toupeira: “Que
toupeira! Nao viu que a razdo se assemelha ao sol eterno, que ilumina sua
trajetéria com luz prépria, enquanto passeia seguro 14 no alto. Nao ha nada
que se compare ao 6dio piedoso, benevolente, do pequeno Jacobi contra o
grande Espinosa” (Heine, 1991, p. 69).

Dois outros autores enumerados aqui apenas de forma critica e sem
nenhuma relevancia para a filosofia alema sao Paracelso e Jacob Bohme. O

primeiro se caracteriza por seu charlatanismo e por seus experimentos

84 Espinosa.B. Tratado teoldgico-politico. Martins Fontes, Sao Paulo, 2008.
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suspeitos em alquimia. O segundo teria relagdes com o movimento teos6-
fico, estando mais préximo do misticismo.

Antes de citar o oitavo pensador, que sera Lessing, Heine faz uma
nova digressao, desta vez, sobre a polémica entre pietistas e ortodoxos no
pensamento religioso alemao. A ortodoxia protestante se estabeleceu logo
apos a formacio efetiva da nova Igreja e, aos poucos, foi implantando sua
legislacdo, seu canone e seus dogmas. O protestantismo, vagarosamente,
comega a se tornar uma religido legalista e sem nenhuma afetividade ou
relacdo com as coisas da vida crista. Em reacao a tal movimento, surge um
grupo denominado de pietistas. O intuito de tal grupo é reintroduzir no
cristianismo protestante a afetividade e a religido do coracao e da emogao.
Seu principal expoente foi Spener, célebre autor da obra Pia Desideria®. O
movimento de piedade teve uma importancia crucial na histéria do pro-
testantismo, estimulando-o as obras sociais e missiondrias, gerando
reflexos, inclusive, no resto da Europa e na América do Norte.

O intuito de Heine é explicar, notadamente para o puablico francés,
diversas das disputas teolégicas alemas e todo o 6dio envolvido no pro-
cesso. Segundo ele, os franceses, formados na tradi¢do catédlica, nao
conseguem ter a real dimensao do que isso efetivamente significa. Alias,
nosso pensador aponta que o 6dio é um dos constituintes do modo de ser
alemado. Para ele, até o 6dio alemao é idealista, isto é, possui raizes profun-

das:

Isso vem do fato de serem idealistas também no 6dio. Nao nos odiamos por
causa de coisas externas como vocés, por exemplo, por causa da vaidade fe-
rida, de um epigrama, de um cartdo de visita ndo respondido; em nossos
inimigos odiamos neles o que h4 de mais profundo, o que ha de mais essencial:

o pensamento. Vocés, franceses, sdo levianos e superficiais, tanto no amor

85 Spener, P.J. Pia Desideria. Imprensa Metodista, S.Bernardo do Campo, 1985.
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quanto no 6dio. Nés, alemdes, odiamos de maneira profunda, persistente;
sendo muito honrados, muito desajeitados para nos vingar de uma rapida per-
fidia, odiamos até o nosso tltimo suspiro.

‘Conhego, senhor, essa calma alem&’, disse recentemente uma senhora fi-
tando-me, incrédula e temerosa, com os olhos esbugalhados. ‘Sei que vocés,
alemades, empregam a mesma palavra para perdoar e envenenar. E, de fato,

ela tem razdo: Vergeben significa as duas coisas (Heine, 1991, p. 74).

O terrivel destino do cristianismo na Alemanha depois da Reforma é
ter se transformado em moral, abstraindo-se de qualquer tipo de perspec-
tiva histérica. Ao romper com a tradi¢do do catolicismo, o cristianismo
protestante deixa de enfatizar sua relagdo com a histéria e se perde. Logo,
a moral se constitui num dos seus pontos de apoio. Por isso é que, ndo sem
intencionalidade, perceberemos em filésofos como Kant, por exemplo,
toda uma carga moral de origem protestante, com um forte apelo ao indi-
viduo e sua consciéncia.

Heine também deseja destruir um outro mito germanico admirado
na Franca: o rei Frederico II da Prassia. O célebre monarca é bastante lou-
vado pelos franceses chegando, inclusive, a ser denominado de Saloméao
nérdico por Voltaire. Sua caracteristica de ser um rei iluminista e de men-
talidade universal, seduz boa parte da intelectualidade da época.
Entretanto, nosso autor aponta que Frederico menosprezou a cultura
alema e sua lingua. Além disso, ocorreram censuras em seu governo ilu-
minista. Heine, diferentemente de Kant, que vive a louvar o monarca, é
severo critico do seu governo, tal como também fara Nietzsche.

Por fim, ele analisa o oitavo pensador: Lessing, que serd sobejamente
elogiado. Sua formagéo privilegiada é bastante admirada e louvada. Les-
sing, desde os primeiros anos, estudou linguas cléssicas e humanidades
em geral, destacando-se, ainda muito jovem, como um brilhante pensador.

A influéncia de Espinosa em sua obra é marcante. Entretanto, sua



244 | Ensaios sobre Existencialismo e Cristianismo

interpretacdo de Leibniz sera ainda mais forte. Para Lessing, tal como para
Leibniz, existiam duas modalidades de razio: verdades de fato e verdades
de razdo. O cristianismo estaria ligado ao primeiro tipo, enquanto a mate-
matica estaria ligada ao segundo tipo. Com tal distingdo, Lessing cria um
espaco racional para a fé cristd, mas, ao mesmo tempo, aponta que ha um
grande fosso que separa fé e razao, tal como fard, anos mais tarde, também
por sua influéncia direta, o dinamarqués Kierkegaard em Temor e tre-
mor®. Por isso, o cristianismo seria uma proposta paradoxal que se
chocaria com a razao e, nesse sentido, sua tese rememora também o pen-
samento de Pascal, mas antecipa o pensamento do autor de Copenhague,
que considera o cristianismo como um escandalo (visto que supera qual-
quer lei) e como uma loucura (visto que ultrapassa a racionalidade a moda
grega).

Lessing contribui ainda com a defesa do didlogo permanente entre as
religides, com o entendimento claro da relagdo entre o cristianismo e a
filosofia grega e com suas investigacdes acerca da estética e da arte. Por
todos esses motivos, Heine ndo poupa elogios a ele, comparando-o a Lu-

tero:

Digo que Lessing deu continuidade a Lutero. Depois que Lutero nos libertou
da tradigdo e elevou a Biblia a unica fonte do cristianismo, surgiu, como ja
relatei acima, um rigido culto da palavra, e a letra da Biblia imperou tao tira-
nicamente quanto outrora a tradi¢do. Lessing foi o que mais contribui para
que se libertasse dessa letra tirdnica. Assim como Lutero ndo foi o tGinico a
combater a tradigdo, Lessing também nao lutou sozinho, mas foi o mais vio-

lento contra a letra (Heine, 1991, p. 85).

8 Kierkegaard, S.A. Temor e tremor-. Relogio D’ Agua, Lisboa, 2009.
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3) O terceiro livro de Contribuicao a histéria da religiao e da filosofia na
Alemanha

Heine comeca o livro terceiro com uma citagio curiosa: uma referén-
cia indireta a obra Frankenstein ou o moderno Prometeu de Mary Shelley®”.
Sua metéfora é cheia de significado. Trata-se de uma critica a concepgao
deista e mecanicista inglesa, que se julgava capaz de criar a propria vida.

Quatro pensadores serdo abordados neste livro: Kant, Fichte, Schel-
ling e Hegel. Sobre Kant, Heine fornece fartos dados bibliograficos e
anedoticos, relembrando os seus célebres habitos severos, sua pontuali-
dade e sua postura celibataria. Entretanto, para além de tais consideragoes,
ha uma importante percepcio da importancia da Critica da razdo pura®
no cenario filosdfico germanico: “Dizem que os espiritos noturnos ficam
aterrorizados se se lhes apresentasse a Critica da Razdo Pura de Kant! Esse
livro é a espada com que se executou o deismo na Alemanha” (Heine, 1991,
p- 89)

A primeira coisa a se notar é que a critica kantiana consegue, no en-
tender de Heine, ser tdo potente do ponto de vista filoséfico quanto foram
as armas durante a Revolugao Francesa. Em outras palavras, ela fornece o
suporte intelectual para uma mudanga de atitude. Além disso, sua Critica
da razdo pura ao demonstrar, por meio de férmulas matematicas, qual é
a real extensdo do nosso conhecimento, terminou por solapar os tltimos
fundamentos da metafisica. Tal coisa ocorre quando Kant divide as coisas
em duas esferas: o mundo dos fendmenos (que podemos conhecer) e a
coisa em si (que ndo somos capazes de conhecer). Ao operar tal distingao,
Kant destréi qualquer tentativa teoldgica de provar a existéncia de Deus e

qualquer concepcao deista.

57 Shelley,M. Frankenstein ou 0 moderno Prometeu. LPM, Porto Alegre, 1997.

88 Kant, 1. Critica da razao pura. Martins Fontes, Sao Paulo, 1993.
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Kant também opera, com sua filosofia, algo que ele mesmo denomi-
nou como a revolugdo copernicana na histéria do pensamento. Até ele, os
filésofos se dividiam em dois grupos: inatistas e empiristas. Os primeiros
se caracterizam como um grupo que ia de Platdo a Descartes, tendo como
sua marca a defesa das idéias inatas como forma de conhecimento. O se-
gundo grupo se caracteriza por defender que as idéia se formavam na
mente na medida em que percebemos as coisas. Tal grupo possufa uma
variagdo que ia desde alguns antigos pré-socraticos até autores como
Hobbes, Locke, Hume. Kant aponta o acerto e o erro das duas posigoes.
Para ele, nés temos a forma do conhecimento, mas os contetidos sio dados
pela experiéncia. Desse modo, o pensador concilia os dois polos e cria uma
divisao na histéria da filosofia ocidental.

Contudo, a despeito de todos os seus méritos, Heine julga que a filo-
sofia de Kant conduziria naturalmente a um processo de descrenga, mas
ele, ao contrario de alguns outros fildsofos, ndo teria tido a coragem de
seguir adiante nas suas investigacoes e negar, por meio de sua filosofia, a

crenca em Deus:

Sera que, ao destruir todas as provas da existéncia de Deus, quis nos mostrar
justamente como é desagradavel se nada podemos saber da existéncia de
Deus? Nisso agiu quase tdo sabiamente quanto meu amigo westfaliano que
quebrou todos os lampides da Rua Grohnder, em Géttingen e, estando nés no
escuro, proferiu um longo discurso sobre a necessidade pratica dos lampides,
que quebrara apenas teoricamente para nos mostrar que nada poderiamos ver

sem eles (Heine, 1991, p. 98).

Ao analisar a filosofia de Fichte, Heine novamente fornece fartos da-
dos biogréficos da vida do fil6sofo e explora, de forma especial, sua relacdo
de amizade com Kant. Sao retratados iniimeros episddios jocosos de sua

vida, inclusive, sua célebre viagem até a cidade onde Kant residia e sua
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falta de dinheiro para retornar, visto que Kant também néo pode ajudé-lo
financeiramente. Entretanto, além desses dados biogréficos e das histérias
engracgadas, nosso autor enfatizara a importancia de Fichte como alguém
que radicalizou a subjetividade proposta por Kant, transformando a ideia
do eu em ponto central de sua filosofia. Sua principal obra foi Doutrina da
ciéncia®. No entender de Fichte, “todas as coisas tém realidade apenas em
nosso espirito”.

Além da relacdo com Kant, outra amizade sera fundamental na traje-
téria intelectual de Fichte: Goethe. Para Heine, o escritor alemao teria
realizado, de modo literario, o que Fichte realizar4 em sua filosofia. Entre-

tanto, Heine também critica a idéia fichtiana sobre Deus:

De fato ndo se sabe ao certo se é por ironia ou mero delirio que Fichte depura
o amado Deus de todo ingrediente sensivel e, apenas enquanto tal, possivel! A
doutrina-da-ciéncia, diz, ndo conhece outro ser senao o ser sensivel e, uma vez
que s6 se pode atribuir um ser a objetos da experiéncia, esse predicado ndo
pode ser aplicado a Deus. Por isso, o Deus fichtiano nio possui existéncia al-
guma, ndo é, manifesta-se apenas como puro agir, como uma ordem de

eventos, como ordo ordinans, como lei do universo (Heine, 1991, p. 112).

Seguindo na mesma trilha de Fichte (e dos pds-kantianos), encontra-
mos Schelling que, no entender do proéprio Fichte simplesmente continuou
a sua filosofia, acrescentando-lhe apenas a ideia de natureza. Em outras
palavras, Schelling parte do eu para os fen6menos, mas também acres-
centa a natureza a esse eu que parte dos fendmenos. Schelling é o
introdutor da ideia de absoluto. Sua tentativa é intuir o mundo dos fend-
menos a partir do eu e da natureza. Contudo, nao consegue obter bom
éxito nesse empreendimento. Com efeito, ele ndo consegue ir além daquilo

que Espinosa ja realizara. Suas propostas terminam no reino da poesia e

89 Fichte, J.G. Fundamentos da doutrina da ciéncia completa. Colibri, Lisboa, 1996.
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confundem totalmente ideal e real, ndo conseguindo alcangar nenhum tipo
de reconciliagio. Por isso, Heine ressalta que seu grande mérito foi pre-

nunciar a chegada de Hegel:

Creio que a trajetéria intelectual do senhor Schelling se encerra com a tenta-
tiva de intuir intelectualmente o Absoluto. Agora, entra em cena um pensador
maior, que desenvolve a filosofia da natureza num sistema acabado, elucida
todo o0 mundo dos fendmenos a partir de sua sintese, completa as grandes
ideias de seus predecessores com ideias ainda maiores, realizando-as por todas
as disciplinas e fundamentando-as, pois, cientificamente. E um discipulo do
senhor Schelling, mas um discipulo que, no reino da filosofia, aos poucos se
apropriou do poder do mestre, deixou arrogantemente de obedecer-lhe e, fi-
nalmente o langou na obscuridade. Eis o grande Hegel, o maior filésofo que a

Alemanha ja produziu desde Leibniz (Heine, 1991, p. 122-123).

No entender de Heine, com Hegel, “nossa revolucao filoséfica esta
encerrada. Hegel fechou o grande ciclo” (Heine, 1991, p. 123). Seu gigan-
tesco trabalho, tal como o de Kant, ser4 responsavel por uma divisao de
4guas na historia do pensamento. Se Kant, promoveu a revolucdo coper-
nicana na teoria do conhecimento e trouxe toda uma série de pensadores
denominados pds-kantianos, caracterizados pela énfase na subjetividade e
ora esbarrando na poesia e no sentimentalismo, Hegel também trara, na
esteira de sua filosofia, tanto os pensadores que aperfeicoam o seu sistema
quanto aqueles que o recusam. Por isso, surgiu na filosofia o titulo de pds-
hegeliano. Tal nomenclatura serve para designar uma gama de autores:
ateus, marxistas, existencialistas e niilistas.

Hegel e sua dialética buscam a reconciliacdo do individuo e da natu-
reza, do individuo e do Estado, do individuo e do coletivo religioso. Tais
questoes sio capitais em qualquer filosofia depois do século XIX e por isso
espelham, com seus acertos e seus erros, todo um panorama da histéria

da religido e da filosofia na Alemanha.
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Conclusao

Segundo podemos avaliar, o grande mérito da obra de Heine sobre a
relacdo entre religido e filosofia na Alemanha foi, na verdade, estabelecer
uma singular distin¢do entre dois tipos de iluminismo, a saber, o ilumi-
nismo francés (lumiéres) e o iluminismo alemao (Aufklarung). O primeiro
tipo de iluminismo ainda que possa fazer forte oposi¢do a aspectos religi-
0so0s, nao brota do cerne da propria religido, mas antes se constrdi em
torno de um anti-clericalismo particular e, nesse caso, a heranga catélica
francesa faz toda a diferenca. Ja o iluminismo alemao nasce, antes de mais
nada, do cerne da prépria religidao, de uma espécie de compromisso cristao
que, posteriormente, desdobra-se num combate entre crentes, descrentes,
apostatas, ateus e agnosticos. Nesse caso, o protestantismo aleméao parece
também fazer toda a diferenga. Note-se, contudo, que todas essas catego-
rias brotam do proprio solo religioso e, nesse sentido, talvez a proépria
secularizacdo apareca de modo distinto tanto na Alemanha como na
Franca, tal como também ja aponta Marramao em Céu e Terra - genealo-
gia da secularizacdo”.

Seguindo tal senda, Lowith é mais um dos pensadores que ird explo-
rar o conceito de secularizacdo como algo que brota do solo aleméao
protestante e, nesse sentido, mesmo o ateismo pés-hegeliano do século
XIX seria, aos seus olhos, um filho da Reforma Protestante. Tal tese é de-
fendida com vigor tanto no seu De Hegel a Nietzsche, onde ha menc¢oes
explicitadas a Heine®' e também no seu O Sentido da histéria, onde o Ma-

nifesto Comunista de Marx e Engels, por exemplo, nada mais seria do que

9° Marramao, G. Céu e Terra - genealogia da secularizagao. Unesp, Sao Paulo, 1997.

9" Notadamente nas pp. 52-53.
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uma espécie de novo evangelho secularizado, usando as mesmas catego-
rias do messianismo judaico e agora aplicando-as ao contexto politico>.
Um outro tipo de exercicio, bastante singular e meritério, nos é apre-
sentado pelo espanhol Arsenio Guinzo Ferndndez. Com extrema argucia -
e certamente inspirado nas reflexdes de Heine e de Hegel - o autor desen-
volve no seu Protestantismo e filosofia, um inventario que vai dos dias de
Lutero a Schopenhauer, mostrando como a recepgao luterana modulou,
na verdade, toda a moderna filosofia alema. Por isso, Nietzsche parece ter
alguma razdo quando, no aforismo 10 do Anticristo, afirma que “o pastor
protestante é o avo da filosofia alema e o protestantismo é o seu peccatum
originale” (Nietzsche, 2007, p.16). Desse modo, o que parece sempre haver
fascinado os estudiosos da filosofia alema é um encantamento pela histéria
dos seus proprios pecados ancestrais, que se multiplicaram em intimeras

filosofias.

92 Notadamente o capitulo II da seguinte obra:

Lowith, K. O Sentido da histéria, Edicoes 70, Lisboa, 1991.
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A critica do cristianismo como histéria em Kierkegaard
e em Burckhardt: distancias e aproximacgoes *

1) Consideragoes introdutdrias

Talvez um dos conceitos mais citados em qualquer 1éxico kierkegaar-
diano seja a palavra paradoxo. A sua explicacdo de forma mais cabal
demandaria uma explicacdo mais detalhada e extensa. Entretanto, um as-
pecto nos chama a atengdo: o tema do paradoxo esti, na obra de
Kierkegaard, estritamente vinculado com a critica que o autor dinamar-
qués apresenta acerca das relagdes entre o cristianismo e a histéria.
Especialmente no Pés-Escrito, onde toda a primeira parte tratara direta-
mente acerca do problema da verdade objetiva do cristianismo.

O fendmeno do cristianismo é histérico na medida em que ocorre,
como diversas coisas do mundo, numa data precisa, isto é, surge dentro
do tempo. Contudo, a0 mesmo tempo em que ele € histdrico, também pos-
sui outra faceta: ele depende da decisdo do individuo. Assim, também se
afirma como uma possibilidade para um individuo que, num instante de-
terminado, o afirma e o segue ou, entdo, recusa a sua proposta. Portanto,
entra aqui o carater da decisdo do individuo, aspecto de forte coloragio
subjetiva e existencial. Tal coisa nunca significou, para Kierkegaard, que o
cristianismo nao possa ter historia e menos ainda que nao possa ter algum
tipo de contetido objetivo. Contudo, visto que seu ambito é o da eternidade,

ele ndo ocorre meramente dentro do tempo mas, ao ocorrer dentro dele,

" Trabalho originalmente publicado em: A critica do cristianismo como histéria em Kierkegaard e em Burckhardt:
distancias e aproximacdes. Estudios Kierkegaardianos - Revista de Filosofia, v. 1, p. 187-206, 2016. A presente versao
apresenta pequenos ajustes.



252 | Ensaios sobre Existencialismo e Cristianismo

afirma-se num tempo propicio para que o individuo possa tomar a sua
decisao de segui-lo ou recusa-lo. Logo, esse parece ser o contexto onde
podemos compreender melhor a critica kierkegaardiana ao cristianismo
objetivo que se afirma no Pés-Escrito. Desse modo, tal como sugere Han-
nay, podemos nos aproximar daquilo que seria o seu objetivo geral nessa

obra, tdo bem expresso sob a pena do pseudonimico Climacus:

O ponto geral consiste no incorreto que resulta pensar no cristianismo como
algo ‘dado’, algo frente ao qual alguém confia que podera relacionar-se uma
vez que deixe claro os atos de que é exatamente isso com o que alguém vai se
relacionar. Climacus submete a consideragdo trés desses enfoques, um dos
quais se concentra na Biblia, outro na Igreja e o terceiro que denomina ‘prova

do tempo’. (Hannay, 2010, p. 347).

Kierkegaard é bem ciente das criticas recebidas pelo cristianismo de-
pois do Iluminismo. Notadamente aquela que, desde os primeiros
apontamentos, ainda no Tratado Teoldgico-Politico de Espinosa, pareciam
apontar para o problema em tomarmos como uma fonte confiavel uma
concepgao que depende, no decorrer dos séculos, de inimeros testemu-
nhos. Assim, sua proposta articulada de critica ao cristianismo como
histéria ndo almeja, como foi um ideal de muitos pensadores do século
XIX, harmonizar os contetidos da fé crista com a filosofia mas, antes, mos-
trar a particularidade do cristianismo e a exata distingdo entre os assuntos
de fé e os assuntos de razdo, ainda que isso nao possa ser, em momento
algum, tomado como irracionalismo. Trata-se apenas de distinguir entre
as coisas do transcendente e do imanente. O problema talvez residiria,
portanto, numa discussdo muito mais ampla sobre como o cristianismo,
ao longo dos seus séculos de existéncia, compreendeu a relacdo entre as
Escrituras e as provas de fé. Em outras palavras, aquilo que Evans aponta:

“As Escrituras ndo podem, portanto, fornecer uma prova racional objetiva
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para o cristianismo que faria a fé desnecessaria, uma vez que elas proprias
sdo aceitas pela fé” (Evans, 1983, p. 255).

Na outra ponta de uma critica do cristianismo como histéria nos
séculos XIX e XX temos a instigante compreensdo do fendmeno cristdo
apresentado por Jacob Burckhardt. Em sua imensa obra, o historiador
suico aponta, com argucia, um aspecto que merece destaque: “Finalmente,
até o protestantismo oficial, originado de um processo espiritual na sua
esséncia, ndo pode mais opor resisténcia eficaz a avalanche de concessoes
que se viu forcado a fazer, a fim de poder sobreviver” (Burckhardt, 1961,
p- 158). Em outras palavras, o cristianismo, que teve uma energia vital nos
seus primordios ao substituir o antigo Império Romano, parece agora se
converter totalmente em cultura e em politica. A inconformidade com tal
situagdo, sempre existente no seio do préprio cristianismo é, por sua vez,
geradora do movimento que origina a Reforma Protestante tal como a
conheceremos no século XVI. Contudo, como bem parece perceber
Burckhardt, tal protestantismo para se afirmar institucionalmente precisa
construir acordos e, desse modo, ao fazer concessdes, talvez tenha
comprometido a sua proépria sobrevivéncia enquanto movimento. Ao
olharmos tal com aspecto com mais cuidado, notamos que a critica do
pensador suico e do pensador de Copenhague se encontram, ainda que as
propostas e os objetivos sejam distintos. Para ambos, o pano de fundo do
debate reside, na verdade, numa relagio entre a cultura e a religido. Alias,
um dos temas centrais do século XIX, notadamente em contexto
germanico e protestante, tal como avaliaremos na primeira parte acerca
de Kierkegaard e na segunda parte, com enfoque nas reflexdes de

Burckhardt.
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2) A investigacao do cristianismo como histéria no Pds-Escrito as Migalhas
Filosoéficas de Kierkegaard

O Pés-Escrito as Migalhas Filoséficas de Kierkegaard data de 1846.
Como o proprio nome indica, ele completa e aprofunda o tema daquela
obra que o antecedeu e foi publicada, por sua vez, dois anos antes. Assim,
uma das questdes centrais apresentadas na primeira parte do Pés-Escrito,
ndo despropositadamente, intitula-se o problema objetivo da verdade do
cristianismo. Em outras palavras, trata-se de um tema central da época, a
saber, a discussdo da verdade histérica do cristianismo. Tal tese é, a rigor,
retomada com forte énfase pela filosofia hegeliana que, ja a partir dos seus
escritos juvenis do seu fundador, preocupou-se sobejamente com temas
classicos do cristianismo e da sua heranga, fornecendo-lhe uma roupagem
histérica. No século XIX, igualmente importante serdo os escritos de
Strauus e Bruno Bauer, que apontam na mesma direcdo e todo um debate,
construido a partir disso, numa interpretacao do conceito de histéria a

partir de Hegel, como bem aponta Lowith:

O fundamento Gltimo para a construgéo histérico-final de Hegel reside na sua
valorizacio absoluta do cristianismo, para cuja fé escatolédgica o fim e a pleni-
tude dos tempos apareceu com Cristo. Por Hegel situar a esperanga do fim dos
tempos no curso dos acontecimentos do mundo, e o absoluto da fé cristd na
razdo da histodria, ele esta sendo apenas consequente ao compreender a reali-
zagao do comego como o Ultimo grande acontecimento na histéria do mundo

e do espirito (Lowith, 2014, p. 42).

Assim, dentro de tal contexto, mas na discordincia com tal tese he-
geliana, podemos inserir a critica kierkegaardiana acerca do conceito de
histéria no cristianismo.

As questoes levantadas no Pds-Escrito - e que também ja apareciam
nas Migalhas- sdo as seguintes questoes: pode haver um ponto de partida

histérico para uma consciéncia eterna? Tal ponto pode interessar mais do
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que o ponto de vista histérico? Pode-se basear a felicidade eterna em um
conhecimento histérico? Em outras palavras, como os individuos colocam-
se, eles proprios, diante da histéria do cristianismo? No seu entender, a
questdo da histéria no cristianismo deve sempre levar em conta os indivi-
duos. Diferentemente do que ocorreu nas Migalhas, no Pés-Escrito o autor
pseudonimico Climacus se confessa como alguém simpético ao cristia-
nismo e ja na introducdo da obra encontramos uma pergunta de cunho
pessoal, isto é, “como posso eu, Johannes Climacus, tomar parte na bem-
aventuranca que o cristianismo promete?” (Kierkegaard, 2013, p. 23).
Com efeito, ndo se trata apenas de entender objetivamente a histéria do
cristianismo.

A primeira parte, que aqui nos interessa especialmente, trata do pro-
blema objetivo da verdade do cristianismo. Objetivamente falando, o
cristianismo é algo posto, isto é, sua verdade é dada dentro do tempo. To-
davia, existe algo mais no cristianismo do que uma faceta meramente
objetiva. Para a fé é impossivel a concepgdo de algo dado exteriormente,
isto é, vindo de fora. Objetivamente o cristianismo é uma verdade histérica
e filosdfica. A verdade histérica é fruto do confronto de diversas informa-
¢oes e de um acimulo de testemunhos dentro do tempo. J& a verdade
filosofica leva a verdade eterna da doutrina dada historicamente, reconhe-
cendo-a como valida. Em outras palavras, a verdade filoséfica parece, aos
olhos de Kierkegaard, dar um passo adiante da verdade histérica ou se
preferirmos, o autor dinamarqués, como bom oponente, mas, a0 mesmo
tempo, herdeiro de Hegel, compreende a consciéncia filos6fica em sentido
amplo, tal como sugere Lowith: “De acordo com essa consciéncia histérica
da filosofia hegeliana se formaram nao apenas os seus discipulos e suces-
sores, mas também seus adverséarios” (Lowith, 2014, p. 42). Assim, o
pensador objetivo ndo pode conhecer ou reconhecer uma verdade subje-

tiva, antes terd de conviver, por exemplo, com a davida. E certo que tal
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afirmativa nao implica que o pensador subjetivo - ou aquele que tem fé -
seja desprovido de davidas. Por isso, a conclusao kierkegaardiana é radi-
cal: ou o pensador objetivo (também chamado de especulante) se convence
pela fé acerca da verdade do cristianismo e reporta-se a ela, ou, entdo, ao
toma-la por irracional, a abandona. Logo, tal fé pode ser o seu interesse
infinito. Aquele que se encontra somente na contemplagdo objetiva néo se
interessa mais infinitamente pela decisao de tal questdo, essa seria a ati-
tude tipica daquele que contempla objetivamente. Por isso, segundo
Kierkegaard, o problema néo é objetivo. O cerne do problema reside na
decisdo. Com efeito, sua resolucido passa pelo subjetivo. Em outras pala-
vras, Kierkegaard nao nega uma histéria do cristianismo, mas a subordina
a uma escolha do individuo, a uma opcao feita dentro do tempo e com
carater decisivo. Por isso, aos seus olhos, uma observacao histdrica ou ob-
jetiva do cristianismo pode, na verdade, amputar o seu amago que reside,
de fato, numa reapropriagao.

Logo, se o cristianismo for apenas documento histérico devemos sa-
ber tudo sobre a doutrina crista e, desse modo, o compreenderemos na
sua totalidade. Entretanto, ao caminharmos em direcao a histéria ndao con-
seguimos alcangar um dos seus temas centrais, a saber, busca da felicidade
eterna. Afinal, a felicidade eterna ndo é do Ambito da verdade historica.
Nesse sentido, seguindo uma pista do cerne da propria tradigdo crista e,
dirfamos, do agostianianismo, a concepgao kierkegaardiana acredita que
voltar-se para sua interioridade fornece ao individuo melhores respostas
do que uma busca histdrica. No protestantismo, tradicdo da qual Kierke-
gaard é um herdeiro, um dos pontos centrais dessa busca histérica da
verdade do cristianismo reside na andlise das Escrituras mais do que no
catolicismo, que carrega consigo nao apenas uma analise da Escritura mas,
igualmente, o peso da tradigdo como critério interpretativo. Assim, para

Kierkegaard, ao buscarmos, numa andlise dos textos biblicos, 0 méximo
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de certeza, procedemos como os eruditos, mas ndao como alguém que opta
existencialmente pela verdade do cristianismo. A teologia erudita, na visao
do pensador de Copenhague, aprecia tal discussao. Porém, o que sao tais
coisas sendo garantias dogmaticas? A critica biblica, que bebe nas fontes
da objetividade, acaba por atacar o cristianismo por causa da questao his-
térica. Desse modo, a objetividade pode levar um tipo de cristianismo que
s6 poderia ser seguido pelos doutores. Curiosamente, ha uma instigante
passagem da obra Temor e Tremor, onde o pseudonimico autor Johannes
de Silentio, sugere, com extrema ironia que, talvez, o problema de Abrado
ndo resida numa situacio limite de fé, mas antes em saber bem hebraico
e as sutilezas do texto em seu idioma original: “Esse home nado era um
exegeta erudito e ndo sabia hebraico; soubesse ele hebraico, e talvez tivesse
entendido facilmente a histéria e Abrado” (Kierkegaard, 2009, p.57). A fi-
lologia sacra coloca-se na condicao de ciéncia e a teologia faz-se cega diante
disso, ou seja, é feita uma equivaléncia entre saber e fé com a qual Kierke-
gaard nao pode concordar. Tal coisa nao ocorre por ele menosprezar o
saber, mas apenas por ndo poder toma-lo como o critério para a fé. Menos
ainda sua posi¢ao sobre a fé pode ser tomada como um tipo de fideismo,
visto que ndo menospreza o saber, mas apenas 0 separa em esferas, do
mesmo modo que Leibniz, por exemplo, ja teria feito na Teodicéia. Por
isso, o pensador dinamarqués é severo critico desse tipo de objetividade e
da ideia de processo histérico mundial ao modo hegeliano e, nesse sentido,
reage ao afirmar que o cristianismo jamais pode ser equivalente a histéria:
“O cristianismo € espirito; o espirito é interioridade; interioridade é subje-
tividade; subjetividade é essencialmente paixao; e, em seu maximo, uma
paixdo infinita e pessoalmente interessada na felicidade eterna” (Kierke-
gaard, 2013, p. 38).

Além da investigacao sobre as Escrituras, outro aspecto que deve ser

abordado para a investigacdo da questdo histérica no ambito do
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cristianismo € a Igreja. O pensador dinamarqués anuncia que néo vai ata-
car a dialética, tal como faz a Igreja Catdlica Romana, que assim procede
para defender a presenca invisivel do Papa. Pelo contrario, pelo que nota-
mos ele tenta reconstruir a dialética e afirma-la e, por isso, ao colocar o
objetivo como especulante, o distingue da dialética que, no seu entender,
remonta as melhores tradi¢oes tanto do socratismo grego como do cristi-
anismo. Segundo Kierkegaard, o protestantismo, apés renunciar a Biblia,
procurou apoio e refligio na estrutura eclesiastica, talvez repetindo os mes-
mos erros do catolicismo. Entretanto, existiria mesmo protestantismo
aqueles que defendem a Biblia plenamente. Kierkegaard os denomina de
fanaéticos da letra, seres sem paixdo, espiritos comicos e quixotescos. Nessa
perspectiva, a Biblia se configura para eles como uma espécie de objeto de
aproximagdo para uma paixao infinita, o que é cdmico. De igual maneira
também é comica a recusa da Biblia para poder ir aos servigos religiosos
da igreja, tal como faz, no entender do pensador dinamarqués, a maioria
dos seus compatriotas. Tal como ja aparece nas Migalhas Filosdficas, trés
autores serdo de fundamental importancia para a construcdo do projeto
kierkegaardiano que visa entender o cristianismo como fendmeno histé-
rico (apontando os seus limites): Leibniz, Lessing e Espinosa. Lessing
levanta um questionamento importante sobre a verdade do cristianismo.
Segundo Lessing, existem verdades de fato e verdades de razéo, estando o
cristianismo colocado nas verdades de fato. Alids, tal distin¢do de verdades,
ja havia sido realizada por Leibniz tanto na Monadologia. Para o ponto de
vista objetivo, a Biblia acaba por decidir o que é ou néo cristdo, tornando-
se a igreja uma espécie de reftigio da objetividade sempre que fazemos um
acurado exame das Escrituras. Contudo, para Kierkegaard, se a verdade é
espiritual, deve-se valorizar o interior e nao a mediacdo, que é quem prova

objetivamente.
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A primeira dificuldade de um exame objetivo da Biblia é que essa é
tomada como uma peca. O Novo Testamento, por exemplo, torna-se his-
toria e é levado ao ponto maximo da objetividade pelos teblogos. Tal
critica, alids, o proprio Kierkegaard, ja havia desenvolvido nas Migalhas
Filoséficas, especialmente nos capitulos IV e V, intitulados a situacdo do
discipulo contemporaneo e a geracao posterior. Assim, se as coisas forem
entendidas apenas objetivamente como pode o Novo Testamento falar do
presente? Em outros termos, retornamos as mesmas dificuldades ja apre-
sentadas nas Migalhas Filosdéficas. Para Kierkegaard, o passado nao explica
o0 presente e, menos ainda, o futuro. Historicamente, dentro desse modelo,
a igreja acaba por se tornar sinénimo de cristianismo, o que nem sempre
parece correto. Contudo, ser cristdo é muito mais do que ser contempora-
neo do seu mestre. K impossivel, para a concepcio kierkegaardiana,
demonstrar pela histéria- ou pela dialética- em que se constitui efetiva-
mente a Igreja. A explicagdo da sua natureza ndo residiria na esfera da
histéria ou dos argumentos. Ainda mais: a Igreja ndo precisa explicar tudo
historicamente ao se reportar a Biblia. Afinal, ela afirma sua crenga na ilu-
minacao pelo Espirito Santo. Iluminacdo que ndo é fornecida nem pela
dialética e nem pelo ponto de vista objetivo. Se a histéria bastasse, o Espi-
rito Santo seria indtil. Por isso, Kierkegaard entende o cristianismo como
espirito, subjetividade e interioridade. O sacramento do batismo, por
exemplo, é historico ou uma decisdo? Se o batismo for histdrico, a dialética
nao passa de superstigao, ou seja, mera ritualistica.

O paradoxo do cristianismo é que, para aquele que cré, vale mais um
dia do que um século. Vale o momento da decisdo, ou seja, do instante que
ndo é mera ocasido, como ocorria no socratico. Sua prova nao é dada pela
objetividade. A ideia da objetividade leva a consideragao especulativa que,
por sua vez, enxerga o cristianismo como fendmeno histérico. Em outras

palavras, para tal concepcdo, a verdade do cristianismo est4 ligada ao
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pensar e s6 possivel chegar até ela pela via especulativa. O cristianismo se
torna, portanto, pensamento eterno. A ironia disso tudo é que a conside-
ragao especulativa é aquela que diz ndo ter nenhum pressuposto. Assim, a
especulagdo afirma, a partir do nada, que nada lhe é dado e que néo é me-
diada; no entanto, ela toma o préprio cristianismo como dado. Ao dizer
que todos sdo cristaos, ela se torna por demais generosa, retirando a difi-
culdade do que significa ser cristdo. Logo, o cristianismo parece ter se
tornado, segundo o pensador de Copenhague, uma imposicao estatal. A
unido do Estado com a religidao, notadamente no contexto dinamarqués,
conduz a uma pressdo social inegavel. Ser cristdo parece apenas uma ques-
tdo geogréfica, isto é, se o individuo nasce num pais dito cristdo ele s6
pode, de igual modo, ser cristdo. O mesmo ocorreria se ele tivesse nascido
num pais muculmano. Para Kierkegaard, tal imposicao é inaceitével, pois
tira a decisdo do individuo, transferindo a mesma ao Estado e a geografia.

3) Burckhardt e a tematica do cristianismo como histéria a partir das
Reflexdes sobre a Historia e das Cartas

Karl Lowith é um autor que possui profunda consideragao por Burc-
khardt a ponto, inclusive, de dedicar-lhe uma obra de félego, a saber, Jacob
Burckhardt - o homem o homem no meio da histéria, escrita em 1936, pe-
riodo do seu exilio na Itdlia. O autor alemdo o toma como um pensador
profundo da sua época. A pergunta sobre a qual podemos, entao, nos in-
querir é: o que poderia haver enxergado Karl Lowith de tdo importante na
obra de Burckhardt? Segundo avaliamos, foi o senso histérico, tal como se
pode atestar por essa pequena passagem de O Sentido da histéria: “O ob-
jetivo especifico da vida que Burckhardt dedicou ao estudo e ao ensino da
histdria nao foi nem construir filosoficamente uma histéria universal nem
promover a investigacdo técnica, mas desenvolver o sentido da histéria”
(Lowith, 1991,p. 33). Em outras palavras, mesmo vivendo no século XIX, o

pensador suico ndo se deixa levar por uma perspectiva hegeliana, que
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compreende a histéria como histéria universal, e, menos ainda, deixa de
ser critico com a tese de uma investigacao técnica o que, alias, sempre lhe
pareceu algo muito alheio a esfera das discussoes em ciéncias humanas e
ao conceito de formagao tal como se pode compreendé-lo em contexto ger-
manico (Bildung). Desse modo, a histéria ndo é uma ciéncia objetiva que
investiga fatos neutros, mas sim como os fatos ocorridos em uma época
repercutem em outra. Por isso, Lowith é contundente em seu elogio ao
pensador suico: “Ao invés de ser neutro e, por conseguinte, incapaz de jul-
gar, Burckhardt foi o historiador mais critico e conscientemente seletivo
do século XIX. Mas nunca pretendeu ser filésofo” (Lowith, 1991, p. 33).
Desse modo, a tarefa do historiador é muito mais modesta, tal como
explicitara Burckhardt nas Reflexdes sobre a Historia. A busca de sentido
nao ocorrera nem tal como a havia pensado Santo Agostinho e nem como
a havia pensado Hegel. O primeiro a pensou através da referéncia divina
ou segundo tentou explica-la, a0 modo sistematico, através do Espirito Ab-
soluto. O pensador suico avalia que o termo Filosofia da Histéria comporta
uma contradicdo e, por isso, almeja o sentido. Segundo suas palavras:
“Uma Filosofia da Historia constitui, na realidade, um elemento hibrido,
uma contradictio in adjecto pois a Histoéria, ou seja: a coordenagdo de
elementos, é a antitese da Filosofia e esta, isto é: a subordinacdo, o critério
subordinador, é o oposto da Histéria (Burckhardt, 1961, p. 10). Para ele,
um aspecto importante seria mantermos nossa objetividade perante os fa-
tos, isto é, “que procuremos manter nossa objetividade perante os
fenémenos histéricos, abstendo-nos de introduzir neles elementos voliti-
vos e que denotem pontos de vista subjetivos” (Burckhardt, 1961, p. 09).
Tal sentenca parece, num primeiro momento, muito de acordo com alguns
pressupostos hegelianos, mas tal percepcao é falsa. No entender do pensa-
dor suico, Hegel teria se equivocado nas suas premissas acerca do processo

evolutivo do espirito, tal como se pode notar nas suas teses de A Filosofia
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da Histéria. Curiosamente, Burckhardt acredita que tal tese, ocorreu
mesmo com o pensador partindo “de premissas idoneas” (Burckhardt,
1961, p. 10). O problema residiria, no seu entender, num tipo de
planificacio onde, a rigor, o espirito nunca cabe. Logo, afirma o pensador

suico:

Nosso ponto de partida é constituido pelo Gnico elemento invariavel e que
consideramos passivel de ser analisado: o0 ser humano, com seu sofrimento,
suas ambicOes e suas realizagdes, tal como ele é, sempre foi e sera, dai
podermos afirmar que nossas consideragdes serdo, até certo ponto,

patoldgicas (Burckhardt, 1961, p. 12).

Em outras palavras, trata-se de uma visdo sobre a histéria que
mesmo advogando a tese da objetividade nédo prescindird do pathds, tal
como também poderemos notar em Kierkegaard que, inspirado pelo tema
da subjetivade em Soécrates e em Cristo, articulou uma espécie de
aproximacao - dentro dos limites possiveis - entre a heranca grega e os
temas tipicos da heranga crista.

Curiosamente, a discussdo do tema da fé - e do quanto o moderno
debate sobre a Filosofia da Histéria é agora uma trama de conceitos teol6-
gicos secularizados - coloca Burckhardt, ele préprio, numa espécie de
auto-reflexao. Por ndo possuir nenhuma experiéncia privada de fé, sente-
se incapaz de abordar o tema. Em outras palavras, se a fé é condicao para
compreender o processo de secularizagao, ele se acha inapto para a tarefa,
0 que, talvez, o aproxime nesse aspecto, por exemplo, de algumas das teses
kierkegaardianas que parece tao bem explicitada aqui na afirmacao de
Lowith: “A solugao religiosa do sentido da histéria pertence, segundo ele,
a uma ‘faculdade especial’ do homem- a fé, que Burckhardt nao fingia ter”

(Lowith, 1991,p. 34). O préprio Burckhardt, numa carta ao teélogo
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Willibald Beyschlag em 14 de janeiro de 1844, faz, inclusive, uma curiosa

confissdo pessoal que, segundo avaliamos, corrobora com a tese:

Sim, eu acredito que seu sentimento pela Igreja é genuino consciencioso e ver-
dadeiro. Sei que pessoas com respeito proprio mantém-se fiéis a Igreja, e que
o ponto de vista da Igreja ainda é inteiramente justificavel e, sem dtvida, assim
permanecera por algum tempo. Pouco a pouco meus estudos convenceram-
me de que também a Igreja Protestante, como guardia do tesouro universal, é
uma Igreja, e nao apenas a débil imita¢do superficial da Igreja Medieval. E s6
posso respeita-lo ainda mais por apegar-se a ela embora vocé ndo ignore o
desdém e o desprezo que a Igreja tem de enfrentar, e apesar de saber que as
principais mentes da nagdo a abandonaram. Eu rompi com a Igreja para sem-
pre, por motivos demais pessoais, uma vez que, literalmente, ndo consigo
encontrar sentido nela. Minha vida moral, sit venia verbo, segue em frente
sem a ajuda da Igreja, e recua sem o aguilhao da consciéncia eclesistica. A
Igreja perdeu todo o poder sobre mim, assim como sobre muitos outros, o que,
num periodo de dissolugdo, seria mais do que esperado (Burckhardt, 2003, p.

186).

Por isso, 0 autor parece, no entender de Lowith, pender para um dado
ceticismo. Visto que o ceticismo é aquilo que “tem como certeza o seu lugar
num mundo em que se desconhece o principio e o fim e em que o meio
estd em constante movimento” (Lowith, 1991, p. 34). Contudo, sobrevi-
vendo a esse tipo de ceticismo, o pensador suico almeja encontra uma
espécie de fio de continuidade entre os periodos histéricos. Aqui parece
residir o seu fio da meada na tentativa exposta nas Reflexdes sobre a his-
téria. Em outras palavras, a busca de uma linha fina que se moveria entre
teologia e filosofia e, tal continuidade “é mais do que o mero prosseguir,
porque implica um esforco consciente de relembrar e renovar o nosso le-
gado em vez de aceitar com impassividade a amalgama de costumes”
(Lowith, 1991, p. 35). Assim podemos compreender sua critica do pro-

gresso e igualmente entender sua defesa de uma espécie de misséo, isto é,
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nao apenas uma tentativa de superar sua época mas, ao contrario, a cons-
ciéncia de saber que deve preserva-la sob pena de perder a propria historia
e tradicdo. Avaliamos que a partir de tal juizo se pode compreender, por
exemplo, sua radical critica ao conceito de democracia igualitaria, desen-

volvido entre os séculos XVIII e XIX, como bem aponta Lowith:

Pensou que uma democracia radicalmente igualitdria ndo conduziria a liber-
dade e a responsabilidade individuais, mas a uma mediocridade pretensiosa e
a um tipo de despotismo. Temia que o socialismo econdmico pudesse impul-
sionar um aparelho estatal superdesenvolvido, que qualquer demagogo mais
ousado pudesse igualmente tomar e explorar, combinando a social democracia

com a ditadura militar (Léwith, 1991,p. 35).

Logo, ao contrario do surgimento no século XIX e XX de um Estado
de paz social iluminista e inspirado em principios liberais, Lowith ao in-
terpretar Burckhardt, aponta que a humanidade ird assistir, atonita, ao

pior dos rebaixamentos:

A vulgarizagdo e a padroniza¢do da vida pareciam-lhe inevitaveis. Em vez de
uma democracia liberal, previu o Estado totalitario governado por terrribles
simplificateurs, que invadirdo a Europa e a dominardo com atroz brutalidade,
escarnecendo a lei e totalmente indiferentes a liberdade e a soberania do povo

(Lowith, 1991, p. 36).

O liberalismo e a defesa da tradicdo, dos quais Burckhardt possui nos-
talgia num século de mudancas, parecem ter dois aspectos centrais:
segundo Lowith, o primeiro residiria num reconhecimento de que a hist6-
ria da humanidade néo é uma histéria gloriosa mas, ao contrario, é sempre
« . o .

um conhecimento concreto da nossa verdadeira situagao: luta e sofri-
mento, efémeras glérias e longas misérias, guerras alterando periodos de
paz” (Lowith, 1991, p. 37). Assim, seguindo uma tradigdo que prima pelos

valores do individuo, Lowith avalia que, para Burckhardt, “a grandeza
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histérica de uma nag¢do ndo compensa a aniquilacao de um individuo que
seja” (Lowith, 1991, p. 38). Além da defesa de uma histéria dos homens
concretos e dos individuos, o segundo ponto aqui a ser ressaltado é um
elogio que o pensador suico faz do religioso, exemplificado aqui, como pre-
cisao, na figura daqueles monges do deserto e dos primeiros martires do
cristianismo. Eles foram os preservadores da cultura europeia em meio ao

mais crasso barbarismo, tal como aponta Lowith:

Para Burckhardt, estes homens nao foram intteis escapistas, mas ‘heréis do
deserto’, que, apds, uma luta tremenda, se tinham apercebido de uma pro-
funda necessidade numa época de barbarismo civilizado. Sem o exemplo
extremo destes primeiros monges e eremitas, a Igreja ndo teria mantido a in-
tegridade, tornando-se a Unica instituicdo espiritual que alimentou e
preservou toda a educacio de nivel mais elevado. Contudo, Burckhardt afirma
que nds, os que ainda tomamos como certas as investigacdes cientificas, a li-
berdade do trabalho intelectual, costumamos esquecer a enorme divida que
temos para com a Igreja daquela Idade ‘das Trevas’ pelo cultivo de um conhe-
cimento que nao é mundano nem tem um objetivo prético (Lowith, 1991,p.

39).

Acompanhando aqui um liberal como, por exemplo, Stuart Mill, que
mesmo a despeito de ndo professar pessoalmente uma religido, a toma
como importante para o corpo social®?, Burckhardt, como mostra Lowith,
“pensou que nenhuma educacéo liberal a nédo ser a religido, nos podera
salvar da grande violacdo da alma humana que atualmente se registra”
(Lowith, 1991, p.40). Contudo, mais fortemente do que o pensador inglés,
o professor da Basiléia escandaliza-se, ao modo kierkegaardiano, com o
significado da cristandade no contexto europeu do século XIX. Por isso, ele,
mesmo como filho de um paroco protestante, tal como seu colega Nietzs-

che, empreendera o mesmo esfor¢o do pensador dinamarqués para, tal

9 Tal tese ¢ defendia por Mill na sua obra A utilidade da Religido.



266 | Ensaios sobre Existencialismo e Cristianismo

como enfatiza Lowith buscar uma espécie de “cristianismo primitivo e au-
téntico, em perfeito contraste com as normas universais” (Lowith, 1991, p.
41). Logo, a partir desse ponto, podemos compreender sua critica a cris-
tandade tal como a compreendemos em Kierkegaard e, num dado sentido,
até mesmo os adversarios do cristianismo como Feuerbach, que afirmava
que “o cristianismo ja esta tdo deturpado e em desuso que até mesmo 0s
representantes oficiais e eruditos do cristianismo, ndo sabem mais ou pelo
menos ndo querem saber o que é o cristianismo” (Feuerbach, 2009, p. 19)
e Nietzsche, que afirmava que “houve apenas um cristdo e ele morreu na
cruz” (Nietzsche, 2007, p.45). Tal critica é essencialmente voltada ao cris-
tianismo moderno, isto é, aquele que consegue conjugar o cristianismo

junto com os avangos da civilizagdo secular, como bem indica Lowith:

Para o homem moderno, o Cristianismo nao é um obstaculo nem uma loucura
mas - se ndo lhe for hostil - um elemento salutar da civilizacdo secular. A
Cristandade moderna quer esquecer que o Cristianismo sempre se revelou
bastante influente ao manter a divergéncia em relagao a cultura universal. Em
contraste com os cultos politeistas do paganismo classico, a religido crista nao
foi nem é um culto dedicado a uma cultura nacional, mas uma fé transcen-

dente numa redencao futura (Léwith, 1991,p. 41).

Ainda mais: esse tipo de critica afirma-se essencial no século XIX,
época onde o protestantismo de cunho liberal ¢ muito forte em contexto
germanico, por isso sua busca pela autenticidade ou pela honestidade o
coloca, ainda que nao com os mesmos objetivos, ao lado de Kierkegaard.
Por isso, se Feuerbach foi um dia o aliado involuntério do pensador de
Copenhague, o professor suico talvez, alguns anos depois dele, talvez possa
ser tomado também no mesmo registro, como bem avaliava Lowith: “Esta

simples visdo mais pratica de Burckhardt é ainda mais extraordinaria por
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ser a visao de um historiador secular do século XIX e ndo de um teblogo
neo-ortodoxo do século XX” (Lowith, 1991, p. 42).
Na mesma carta enderecada ao te6logo Willibald Beyschlag ha uma

passagem que merece mencao:

Irei, de uma vez por todas, dizer claramente o que tantos viri doctissimi pen-
sam e ndo ousam expressar: sob 0 nosso ponto de vista, o cristianismo entrou
no dominio de periodos puramente humanos da histéria; o cristianismo guiou
moralmente as nacoes; e lhes deu forca e independéncia para que, de agora
em diante, se reconciliassem, ndo com Deus, mas internamente, com suas
consciéncias. O tempo dira sob quais formas de pensamentos os povos germa-
nicos e latinos poderdo, mais uma vez, aproximar-se pessoalmente de Deus.
Deus apenas tem de ser outra vez pessoal, e as pessoas acreditarao em Sua
personalidade. Acredito que sua tltima encarnagdo vive em todos nos (Burc-

khardt, 2003, pp. 187-188).

Notemos a dupla forca do argumento. De um lado o reconhecimento
do valor do cristianismo para os povos germanicos e latinos, de outro a
afirmacgio de que parece necessario buscar-se novamente algo perdido
com a secularizagao: um Deus pessoal, tal como preconizava a antiga he-
ranga judaico-crista. Por isso, nesse mesmo sentido, uma outra passagem
da mesma carta, é igualmente profunda e instigante. Nela, o pensador
afirma, mesmo com o seu ceticismo conceitual, 0 quanto gostaria de ter

seguido a figura de Jesus de Nazaré:

Oh, tivesse eu vivido quando Jesus de Nazaré caminhava pelo interior da Ju-
déia - eu O teria seguido, e teria deixado que o orgulho e a arrogancia se
dissolvessem no amor por Ele e ndao mais teria pensado em minha prépria
independéncia e valor -, pois quando se esta perto Dele, que importancia teria

perde-se como individuo? (Burckhardt, 2003, p.188).
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Contudo, aqui é preciso cuidado: o que parece efetivamente interes-
sar ao pensador suico é a figura de Jesus enquanto homem, enquanto um
marco da histéria da humanidade, uma admiracdo por um tipo psicol6-

gico, heranga partilhada com seu colega Nietzsche%*:

Mas apesar de ansiar por Ele, dezoito séculos nos separam, e é somente
quando estou sozinho e em momentos de melancélicos anseios que a majes-
tosa imagem aparece diante de minha alma e me consola, a imagem do Maior
dos Homens. Como Deus, Cristo me é indiferente - o que se pode pensar Dele
dentro da Trindade? Como homem, Ele é a luz de minha alma, porque é a
mais bela figura histéria. Quem quiser que chame isso de religiao - ndo ha
nada que eu possa fazer contra esse conceito... No que me diz respeito, pense
0 que quiser; ndo tenho a pretensao de chamar isso de religiao (Burckhardt,

2003, p. 188).

Em outras palavras, uma religido sem religido, tema instigante do sé-
culo XIX e XX. Talvez, a melhor descrigéo do tipo de posigao de Burckhardt
tenha sido formulada por Guardini que, na sua importante obra O fim da

Idade Moderna, afirma:

A angtstia da Idade Moderna, ao contrario é devida em grande parte ao sen-
timento de ndo ter nem um lugar simbdlico, nem um refgio que seja
imediatamente convincente; e também da experiéncia sempre renovada de
ndo encontrar no mundo um lugar para a existéncia e que satisfaca a sua ne-

cessidade de sentido (Guardini, 2000, pp. 37-38).

Consideragoes finais

Numa carta de 7 de julho de 1878, destinada ao amigo Von Preen,

Burckhardt relata um curioso episédio:

94 Muito bem exposta nos aforismos 28 a 33 de O Anticristo.
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Recentemente um pastor da Igreja Reformada foi escolhido por meio das méos
daqueles que nao vao a igreja, e para a infelicidade dos que vao. Como vocé
sabe, eu ndo pertengo a esta dltima categoria; houve um tempo que eu estudei
teologia por quatro semestres com o maior interesse, e entdo descobri que nao
possuia a fé exigida pelo pulpito, e, assim, me transferi para o campo da his-
toria. Mas o que ndo posso entender é a audacia de um reformista ocupar um
pulpito e até realizar rituais em cujo significado ele nao acredita! Como ele
pode se impor a uma congregacao apos obter o cargo como resultado de um
malentendu, a saber, como resultado do voto dado aos que, pressupde-se, per-
tencam a congregacao, quando, na verdade, trata-se de uma congregagao que

nao existe?... (Burckhardt, 2003, p. 324).

Se observarmos o relato do episédio com vagar, facilmente podemos
perceber o quanto a critica do pensador suico aqui explicitada aproxima-
se, por exemplo, da critica kierkegaardiana a cristandade. Para ambos, o
cristianismo exigia seriedade Burckhardt, ciente daquilo que podia fazer e
da sua descrenga, 0 recusa ndo por menosprezo mas, ao contrario, por
levar muito a sério sua proposta e por saber que ndo seria capaz de cum-
pri-la. Kierkegaard, com sua comunicacdo indireta e com seus
pseuddnimos, leva a critica do cristianismo ao apice da ironia nao por zom-
bar ou escarnecer dele, mas, ao contrario, para chamar a atengao sobre a
seriedade que ele merecia numa era onde muitos do que parecem pro-
fessé-lo e ensind-lo, em verdade, o desprezam e ja o colocaram num
mesmo plano das coisas desse mundo e, nesse sentido, profanaram o me-
lhor do cristianismo e também o melhor da heranca grega classica. Assim,
ambos os autores parecem, por perspectivas diversas, chamar atengao
para o mal-entendido acerca do cristianismo.

Como bem acentua Alexander Dru, a maior parte dos amigos de Bur-
ckhardt, se situariam num curioso ambiente de disputa entre ortodoxos e
liberais, mas ele préprio, talvez tenha sido apenas uma espécie de herege

honesto:
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A maioria dos amigos de Burckhardt encontrava-se, a principio, entre os ‘or-
todoxos’, mas logo foram envolvidos pela primazia do racionalismo, embora
posteriormente alguns deles voltassem a adotar pontos de vista mais conser-
vadores. Burckhardt ndo se alinhava com partido algum e, a0 mesmo tempo
em que admitia a forga da critica racionalista a posicao ‘ortodoxa’, nunca acei-
tou a reinterpretagdo do cristianismo que se seguiu, e uma das consequéncias
duradouras de suas discussdes nessa época foi uma vitalicia aversao por te6-
logos liberais e desprezo por suas filosofias hegelianas da fé. £ em oposicio a
elas que Burckhardt fala sobre permanecer um herege ‘honesto’. A honesti-
dade intelectual de suas posigdes que o deixou livre para o futuro, é
remanescente da rejeicao de Kierkegaard pelos ‘ortodoxos’ e racionalistas, ob-
jetos de tantos de seus primeiros comentarios em seu Didrio. (Apud:

Burckhardt, 2003, pp. 57-58).

Assim, ele proprio, tal como o pensador dinamarqués parece haver
se posicionado na curiosa linha fronteirica que o torna objeto de critica dos
racionalistas e dos ortodoxos, tal como acontecera ao filésofo de Copenha-
gue. Para ambos, a admissao de certas teses ortodoxas iria contrariar uma
investigacdo de carater mais abrangente mas, a0 mesmo tempo, a admis-
sdo de algumas das premissas do liberalismo seria como fazer brotar o
cristianismo do paganismo, o que os dois autores, mesmo que por razdes
diversas, rejeitariam. Talvez Kierkegaard e Burckhardt se aproximem
num dado tipo de nostalgia: ja ndo é mais possivel nem sermos gregos ao
modo classico e, por outro lado, a cristandade sepultou o verdadeiro sig-
nificado do cristianismo e, por isso, nao fortuitamente o pensador de
Copenhague parece fazer tantos esforcos para a busca do tipicamente cris-
tao ou da cristicidade. Por isso, Guardini pode ter razdao quando pontua tal

aspecto:

O nao cristdo de hoje julga muitas vezes que se pode desligar do cristianismo

e procurar na Antiguidade outro caminho religioso. Mas engana-se. Nado
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podemos regressar ao passado. Como forma de existéncia a antiguidade ja ndo
tem mais a dizer: esta definitivamente ultrapassada. Se o homem de hoje se
torna pagao é num sentido radicalmente diferente do do homem antigo. Em
toda a grandeza da sua vida e da sua obra o homem da Antiguidade tinha uma
atitude religiosa cheia de ingenuidade juvenil. Vivia antes da decisdo que o
Cristo vem realizar. Soeren Kierkegaard explicou definitivamente que uma de-
cisdo, qualquer que seja ela, projeta 0 homem num outro nivel de existéncia

(Guardini, 2000, p. 84).

Aqui talvez, por diferentes registros, encontram-se o iroénico de Co-
penhague e o herege honesto da Basiléia. Um encontro tdo importante

quanto fascinante. Certamente, merecedor de maiores investigacdes.
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