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“Pode haver um ponto de partida histérico para uma consciéncia eterna? Como
pode tal ponto de partida interessar-me mais do que historicamente? Pode-se construir

uma felicidade eterna sobre um saber histoérico”? (KIERKEGAARD, 1995, p. 18).



RESUMO

Em 1844, o pensador dinamarqués Soren Kierkegaard (1813-1855), publicou sob o pseuddnimo
deJohannes Climacus o livro Migalhas Filosoficas, no qual desenvolveu o conceito de Instante,
fundamental em sua filosofia. Kierkegaard, ao desenvolver este tema lanca bases para uma
concepcao existencialista do individuo que valoriza a subjetividade até o ultimo momento frente
ao avango datécnica, da superficialidade do ser. No pensamento kierkegaardiano, o Instante é
o encontro com o Mestre, Jesus Cristo, ¢ o tempo propicio para redescobrir o verdadeiro
significado do cristianismo, ¢ a sintese entre a temporalidade e a eternidade. A abordagem
kierkegaardiana do Instante desvela e torna viva a realidade que cada homem carrega dentro de
si, em que cada ser humano se coloca em posicdo de escolher a si mesmo e assumir a
responsabilidade por si proprio. Esta dissertacdo pretende mostrar como o ser humano faz a sua
opc¢do fundamental existencial, ¢ muda de vida, op¢do que se da no Instante decisivo, € como
na existéncia humana pode situar-se o que Kierkegaard desenvolve como Instante Estético,

Etico e Religioso.

Palavras-chaves: Kierkegaard. Instante. Estético. Etico. Religioso.



ABSTRACT

In 1844, the Danish thinker Soren Kierkegaard (1813-1855) published, under the pseudonym
Johannes Climacus, the book Philosophical Crumbs, in which he developed the concept of
Instant, fundamental in his philosophy. Kierkegaard, when developing this theme, lays the
foundations for an existentialist conception of the individual that values subjectivity up to the
last moment in face of the advancement of technique, of the superficiality of being. In
Kierkegaardian thought, the Moment is the encounter with the Master, Jesus Christ, it is the
propitious time to rediscover the true meaning of Christianity, it is the synthesis between
temporality and eternity. The Kierkegaardian approach to the Moment reveals and makes alive
the reality that each man carries within himself, in which each human being puts himself in a
position to choose himself and take responsibility for himself. This dissertation intends to show
how the human being makes his fundamental existential option, and changes his life, an option
that takes place in the decisive moment, and how what Kierkegaard develops as Aesthetic,

Ethical and Religious Moment can be situated in human existence.

Key-words: Kierkegaard. Instant. Aesthetic. Ethical. Religious.
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INTRODUCAO

O presente trabalho visa abordar o conceito de Instante, tema fundamental e central na
filosofia Kierkegaardiana. Kierkegaard, ao desenvolver este tema lanca bases para uma
concepedo existencialista doindividuo que valoriza a subjetividade até o ultimo momento frente

ao avanco da técnica, da superficialidade do ser.

Na abordagem do Instante, uma questao central é posta por Kierkagaard chamada de o
problema das migalhas, fazendo referéncia a sua obra Migalhas Filosoficas: se o ponto de
partida de uma consciéncia eterna pode ser historicamente localizado, a luz dos paradoxos da

eternidade, como um salto qualitativo verdadeiramente trans-historico.

No desenvolvimento deste problema, Kierkegaard questiona sobre a verdade: até que
ponto o homem pode conhecer a verdade? Ou, pode o homem chegar ao conhecimento da
verdade? Kierkegaard afirma que o homem nasce em um estado origindrio de nao-verdade, e
somente através de um advento transcendental, ou seja, do Instante, um evento subsistente na
temporalidade subjetiva do individuo, ele passa a experimentar a verdade. Tal abordagem traz
presente o conceito de paradoxo, e Kierkegaard quer mostrar como o paradoxo pode ser o ponto
de partida da reflexdo filosofica e se transformar no nucleo articulador do pensamento

metafisico-ontoldgico.

Para desenvolver o tema do Instante, a obra referéncia ¢ Migalhas Filosoficas, escrita
simultaneamente com outra obra, O Conceito de Angustia, publicadas em 1844. Na primeira,
Kierkegaard aborda o conceito de instante como sintese de temporalidade e eternidade,
enquanto, na segunda, analisa o conceito de espirito como sintese de corpo e alma. Além da
obra referéncia, percorreremos varias outras obras de Kierkegaard, tendo em vista que cada

obra vai dando sentido e significado a outras, como obras relacionadas.

Desenvolveremos, assim, quatro capitulos. No primeiro capitulo, abordaremos a génese
doinstante na filosofia kierkegaardiana. O tema do instante ¢ desenvolvido a partir do problema
das Migalhas e ¢ formulado a partir de um texto de Lessing, no qual faz a distingdo entre dois
tipos de verdade: as contingentes ou de fato, ou seja, as verdades historicas, que depend em de
uma comprovagdo a posteriori; e as verdades necessarias, ou seja, as logicas, que se baseiam

simplesmente no principio da ndo-contradi¢do. Seguindo Lessing, Climacus, pseudonimo de

10



Kierkegaard, pergunta como basear sua felicidade eterna em verdadesd o primeiro tipo, que ndo
tém necessidade 16gica? Como ¢ possivel que sobre uma probabilidade historica, que € o
maximo alcanc¢avel nas verdadesde fato, fundamentemosa nossa relagdo com a divindade, com

a eternidade? Kierkegaard as desenvolve através do conceito de instante.

No segundo capitulo, abordaremos o instante estético e suas caracteristicas, de como o
homem na sua existéncia, pautada pelo prazer pode chegar ao conhecimento da verdade, ou
seja, qual o momento da verdade na existéncia humana estética. O instante estético € o instante
da imediatidade, no qual a sensualidade, a duvida e o desespero sdo a configura¢do da
sensibilidade, do intelecto e da vontade, temas abordados sob as figuras de Don Juan, Fausto e
Ahasverus. O instante estético ¢ o instante &tomo do tempo. Por fim, abordaremos o tema na

ironia, que, para Kierkegaard, € o confinium entre o estético e o ético.

No terceiro capitulo, abordaremos o instante ético e suas caracteristicas, de como o
homem na existéncia ética pode chegar ao conhecimento da verdade pela liberdade. O que
caracteriza a existéncia do ético € a escolha, a liberdade e o dever. Ha na existéncia humana um
salto qualitativo que lhe d4 a condi¢cdo do ato da escolha, sendo esta, uma escolha existencial
que o individuo faz de si proprio em sua validade eterna. Na abordagem do instante ético,
apresentamos o matrimonio, a dialética filosofica e as instituigdes como respectivas respostas
as figuras de Don Juan, Fausto e Ahasverus. O Instante Etico ¢ a sintese entre temporalidade e
eternidade, ou seja, ¢ o instante decisivo. E por fim, apresentamos o humor, posto por

Kierkegaard como confinium entre o ético e o religioso.

No quarto capitulo, abordaremos o instante religioso, de como o homem na existéncia
religiosa pode chegar ao conhecimento da verdade através da caracteristica fundamental que ¢
a fé. O modo de existir do religioso apresenta-se como o movimento do eu no mais profundo
da interioridade. E a fé que reconhece o supremo paradoxo da existéncia, de modo que o ser
humano passa a estabelecer uma relacao absoluta com o absoluto. Na abordagem do instante
religioso, apresentamos as obras do amor como orientagdo cristd a sensualidade de Dom Juan,
aaceitacdo do paradoxoe a possibilidade do escandalo como resposta crista a duvidade Fausto,
e a fé no absurdo como caminho cristdo a Ahasverus. A verdade posta no instante religioso ¢
uma parafrase da fé. A principal caracteristica ¢ o estar perante Deus. A relacdo entre o
individuo e Deus se realiza no instante eterno, no qual o homem toma a decisao pela fé. A fé

estd além da racionalidade, e, portanto, requer um risco ¢ um salto, onde o individuo se
11



compromete com algo objetivamente incerto e paradoxal. Por isso, o conceito de paradoxo ¢
caro a Kierkegaard, e ¢ empregado para qualificar o modo darelagdo entre o individuo e Deus.
Aqui o instante ¢ entendido como o momento decisivo, ou seja, 0 momento como que, num

piscar de olhos, tudo muda.

Vale ressaltar que, as respostas éticas e religiosas dadasa concepgao estética do Instante,
seguindo as instituicdes do filosofo francé€s Henri-Bernard Vergote, sdo respostas provisorias,

e ndo definitivas.

Por fim, apresentamos algumas consideragdes finais, nas quais pontuamos a importancia
deste tema do instante para a abordagem filosofica, principalmente quando se trata de refletir
sobre a existéncia humana e o modo de existir do ser humano, dado que, o instante, ¢ um
acontecimento subsistente e sua importancia ¢ absolutamente radical e decisiva no destino do

homem.

A metodologia utilizada neste trabalho consta da pesquisa bibliografica de fontes
primarias, nas obras filosoficas de Kierkegaard. Também nos detivemos em fontes secundarias,
obras sobre o autor, que abordam os respectivos conceitos e suas relagdes, estudos criticos sobre
as obras dele. Atualmente ndo encontramos muitos escritos sobre a temdatica do Instante em
Kierkegaard. Por isso, esperamos que nossa pesquisa possa trazer uma contribuicao significante
a este tema, mas conscientes, como afirma Kierkegaard, fazendo referéncia ao titulo de sua

obra, pois sdo simples Migalhas Filosoficas.
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CAPITULO 1: A GENESE DO INSTANTE EM KIERKEGAARD

“Pode haver um ponto de partida historico para uma consciéncia eterna? Como pode tal
ponto de partida interessar-me mais do que historicamente? Pode-se construir uma felicidade

eterna sobre um saber historico”?!

Esse foi talvez o maior questionamento presente na vida do dinamarqués Sdren
Kierkegaard (1813-1855), posto como o problema das Migalhas, presente na obra Migalhas
Filosoficas publicada em 1844 como forma de critica ao tratamento objetivo da verdade do
cristianismo. Na obra Pdés-Escrito* Climacus escreve: “[...] se o cristianismo ¢ essencialmente
algo objetivo, ai cabe ao observador ser objetivo; mas se o cristianismo ¢ essencialmente

subjetivo, entdo é um erro que o observador seja objetivo™>.

Na consideragdo objetiva, segundo Germano*, a verdade do cristianismo pode ser obtida
por uma ponderagao historica, reunindo informagdes historiograficas, documentais etc., mesmo
que por um empenho especulativo, que encontra a verdade filosoficamente ao mesmo tempo
em que pretende identificd-la com a verdade cristd. No entanto, Kierkegaard afirma que “o
cristianismo ndo pode ser observado objetivamente, justamente porque ele quer levar a
subjetividade até seu ponto extremo”>, que significa tornar a subjetividade infinitamente

interessada em sua felicidade eterna.

Ao ser objetivo, como nos aponta Germano®, o individuo renuncia o interesse infinito,
pessoal, pela felicidade eterna. Ora, uma felicidade eterna ¢ objetivamente incerta, o que
permite afirmar que ¢ sempre uma incerteza objetiva. Por isso, basear a felicidade eterna num

saber objetivo, ou seja, buscar na objetividade o que sé se encontra subjetivamente ¢ assumir a

I KIERKEGAARD, S. A. Migalhas Filoso6ficas,ou, um bocadinho de filosofia de Jodo Climacus. Tradugdo de
Emani Reichmann e Alvaro Valls. Petropolis, RJ: Vozes, 1995. p. 18.

2 Trata-se da obra Pés-Escrito Conclusivo ndo Cientifico as Migalhas Filoséficas publicado em 1846, na qual
Kierkegaard assume o pseudonimo Johannes Climacus, mesmo autordas Migalhas Filoso6ficas.

3 KIERKEGAARD, S. A. Pés-escrito as Migalhas filosoficas. Vol. I. Tradugio de Alvaro L. M. Valls. Petropolis,
RJ: Vozes, 2013.p. 58.

4 Cf. GERMANO, Ramon BolivarC.Kierkegaard, Lessing € o problema das Migalhas Filos6ficas. Controvérsia.
Vol. 8,n. 3, pp. 57-69 (set-dez 2012). p. 58.

> KIERKEGAARD, 2013, p. 62.

¢ Cf. GERMANO, p. 58.
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discrepancia do objetivo, no qual o individuo torna-se comico’. Com o intuito de apresentar o

pensamento objetivo, Kierkegaard descreve:

‘Logo que haja certeza e clareza acerca da verdade do cristianismo, serei bem
homem para aceita-lo; evidente’. Mas a desgraca € que, com sua forma
paradoxal, a verdade do cristianismo tem algo em comum com a urtiga: a
subjetividade s6lida apenas se queima, quando deseja assim sem mais nem
menos agarrar o cristianismo, ou melhor [...], simplesmente ela ndo o agarmra;
capta sua verdade objetiva de modo tao objetivo que ela mesma fica do lado
de fora.?

O problema, portanto, conforme apresenta Germano?, reside justamente na decisdo, pois
a questdo do cristianismo ¢ posta para a subjetividade, ou seja, a escolha subjetiva que o
individuo tem de fazer ante a verdade do cristianismo. “O problema nao ¢ o da verdade do
cristianismo, mas sim sobre arela¢do do individuo com o cristianismo™!0. E sobre essa relagio,

Kierkegaard expde:

A questao postaaqui ndo €, pois, a da verdade do cristianismo neste sentido
em que, se ela estivesse resolvida, a subjetividade a adotaria, pronta e
amavelmente. Nao, a questdo é saberse o sujeito a aceita. Crer quea passagem
de algo objetivo a uma aceitagdo subjetiva se produz diretamente, seguindo
naturalmente a uma deliberagfo objetiva, ndo pode ser considerado sendo
como um extravio nailusdo (néo saber que a decisao resida na subjetividade)
ou como uma escusa (que retarda a decis@o ao trata-la como um assunto
objetivo, o qual de toda eternidade nao € suscetivel de solucdo), pois esta
passagem € justamente o que ¢ decisivo e a aceitagao objetivando € (sit venia
verbo) sendo paganismo ou falta de reflexao!!.

A obra Migalhas Filosdficas ou Um bocadinho de Filosofia, de Soren Kierkegaard, foi
escrita simultaneamente com outra obra, O Conceito de Angustia, publicadas em 1844. Na
primeira, Kierkegaard aborda o conceito de “instante” como sintese de temporalidade e
eternidade, enquanto, na segunda, analisa o conceito de “espirito” como sintese de corpo e

almal!?,

7 Sobre este tema vera primeira parte do Pos-Escrito.

8 KIERKEGAARD, 2013,p.51.

® Cf. GERMANO, p. 58.

10 KIERKEGAARD, 2013, p.51.

I REICHMANN, Emani. Soeren Kierkegaard. Curitiba: Editora Universidade do Parana, 1978.p.219.

12 Nas Migalhas Filosdficas Kietkegaard cria o pseudonimo Johannes Climacus, que reaparece como autor do Pos-
Escrito. Climacus ndo é um pseudénimo como os demais. Ele possui uma biografia, uma personalidade e uma
psicologia préoprias. Ele confessa ser o inico dinamarqués que ndo consegue ser cristdo, no interior da cristandade
ocidentale da sintese de cristianismo e filosofia que se supde ter sido operada por Hegel. O cristianismo, para ele,
parece ser apenas um fenémeno geografico e ndo fruto de opgdes pessoais. Por isso, prefere ndo duvidar de que
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O problema das Migalhas é formulado a partir de um texto de Lessing!3, no qual faz a
distingdo entre dois tipos de verdade: as contingentes ou de fato (verdades historicas) que
dependemdeuma comprovagao a posteriori; e as verdades necessarias (logicas), que se baseiam

simplesmente no principio da ndo-contradicao.

As afirmagdes de Lessing sdo uma resposta a fragmentos encontrados entre alguns
manuscritos adquiridos pela biblioteca de que ele era curador. O texto Sobre a demonstragado
em espirito e forca ¢ uma contestagdo ao segundo fragmento andénimo, em que trata da
impossibilidade de uma revelagdo na qual possam crer todos os homens de modo fundado. A
nog¢do de revelagdo, como aponta Germano'#, que é muito cara a Lessing, assume um papel

central.

Germano, ao abordar esse tema sobre o problema das Migalhas, mostra que, para
Lessing, todo e qualquer individuo tem de ter um conhecimento fundado na revelagdo, isto &,
um conhecimento pessoal, historico, por experiéncia propria. Como nao € possivel que uma sé
revelacdo alcance todos os homens de maneira fundada, isto €, clara e distintamente (tema do
segundo fragmento), seriam necessarias diversas revelacdes, em lugares e tempos diferentes,
para diversos povos!?. Lessing defende, portanto, a impossibilidade de uma tnica revelagio em
que possam crer todos os homens de modo fundado. E exatamente essa ideia serd contestada
por John Daniel Schumann (1714-1787), diretor do Liceu de Hannover, a quem Lessing dirige

a carta Sobre a demonstragdo em espirito de for¢a'®.

Schumann, em sua contestacdo, segundo Germano!’, afirmava que aquela tUnica
revelacdo em que todos os homens podem crer de modo fundado, era ndo sé possivel, mas se
concretizava na revelagcdo judaico-cristd. Schumann recorre a uma passagem de Contra Celso,
de Origenes, onde se comenta 1 Cor. 2, 4 (“a minha palavra e a minha pregacao ndo consistiram

em linguagem persuasiva de sabedoria, mas em demonstragdo do Espirito e de poder”).

todos os outros sejam cristios, mas tenta explicar por que ele mesmo ndo consegue ser também. (Cf.
KIERKEGAARD, 1995,p. 11).

13 “Uber den Beweis des Geistes und der Kraft”: sobre a Prova de Espirito ¢ Forca.

14 Cf. GERMANO, 2012, p. 60.

15 Ibidem, p. 60.

16 Tbidem, p. 60.

7 Ibidem, p. 60-61.
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Germano esclarece que, em Resposta a Schumann, Lessing elabora um breve texto
intitulado “Sobre a demonstraco [ou prova] em espirito e forca” (Uber den Beweis des Geistes
und der Kraft). Neste texto, Lessing faz a diferenciacdo entre as profecias cumpridas (e os
milagres realizados) que ¢ vivido demaneira atual e pessoalmente, e os relatos historicos desses
milagres e profecias cumpridas. Uma coisa sdo os milagres e profecias que vemos com nossos
proprios olhos, e outra s3o os milagres que conhecemos apenas através do relato historico de
pessoas que dizem té-los visto e comprovado. Aqui € posto o tema da demonstragdo (ou prova).
A primeira geracao de cristaos teve a vantagem de ter podido testemunhar em primeira mao (ou
de imediato) os milagres e profecias cumpridas. A verdade do cristianismo, neste caso, teria

sido confirmada através de “demonstragdo em espirito e forga™!3.

Lessing sustenta que a relacdo do contemporaneo para com Cristo, para com os milagres
e profecias cumpridas, seria uma relagdo imediata (ou direta), diferentemente do postero, por
sua vez, seria mediata: “As profecias que se cumprem diante dos meus olhos, os milagres que
se sucedem diante de meus olhos, influem diretamente. Mas as noticias de profecias e milagres

cumpridos, tém de influir mediante algo que lhes tira toda a forga™!?.

Dai o problema contra Schumann: “essa prova em espirito e for¢a ja ndo tem agora nem
espirito nem forga, mas tem caido a categoria de testemunhos humanos sobre o espirito e a

forga™20,

Para Lessing, segundo Germano, “as noticias de profecias e milagres cumpridos so
podem ser atendidas como o sdo as verdades historicas™?!. O que se pretende de maneira
equivocada ¢ que as noticias daquelas profecias e milagres sejam mais atendiveis do que
realmente podem ser, enquanto verdades historicas. Por isso a frase enfatica de Lessing: “as
verdades historicas, como contingentes que sdo, ndo podem servir de prova das verdades de

razd0, como necessarias que sdo”?2.

18 Ibidem, p. 60.

19 LESSING, G. E. Escritos Filosoficosy Teologicos. Madrid, Espanha: Editora Nacional, 1982.p. 396.Cf.
GERMANO, 2012,p. 61.

20 LESSING, 1982,p. 396.Cf. GERMANO, 2012,p.61.

21 GERMANO, 2012,p. 62.

22 LESSING, 1982,p. 397.
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Em Migalhas Filosoficas, Climacus pergunta, seguindo Lessing, como basear sua
felicidade eterna em verdades do primeiro tipo, que ndo tém necessidade logica?3. A abordagem
que faz Kierkegaard nao ¢ uma novidade de Lessing, mas o desenvolvimento deum pensamento

presente na “Monadologia” de Leibniz, que diz:

Ha também duas espécies de verdades, as de razao (de raisonnement) ¢ as de
fato (de fait). Asverdades darazao sdo necessarias e seu oposto € impossivel,
e as de fato s@o contingentes e o oposto dela € possivel. Quando uma verdade
¢ necessaria, a razdo delapode ser encontrada pela analise, permutando-a (u
révoltant) por ideias e por verdades mais simples, até que se chegue as
primitivas”?*,
As verdades de razdo Leibniz chama-as de verdades eternas e dependem do principio
da identidade, ou da nao-contradi¢do; enquanto que, as verdades contingentes relativas a
histéria, dependem do principio da causalidade. Lessing ao desenvolver esse pensamento,
afirma que as verdades do Cristianismo pertencem a esta segunda espécie, e que, os pensadores
racionalistas percebem um abismo largo e antipatico para quem quer assumir esta mensagem

revelada>. Aqui aparece a importante ideia de “salto”, “salto mortale”, que Kierkegaard ird

desenvolver na obra Postscriptum, (Pos-escrito as Migalhas Filosoficas).

Com a ideia do salto, surge um questionamento: “como ¢ possivel que sobre uma
probabilidade historica, que ¢ o maximo alcangavel nas verdades de fato, fundamentemos a
nossa relagio com a divindade, com a eternidade”??® Leibniz ¢ Lessing acentuam uma

descontinuidade, enquanto que Climacus quer pensa-las até o fim.

Sintetizando as trés perguntas que abrem as Migalhas Filosoficas, e que abrem nossa
pesquisa, sobressai esse questionamento: “como um individuo pode se relacionar com uma
mensagem historica que pretende interessar-lhe de uma maneira ndo meramente historica, isto
¢, como o ponto de partida de sua felicidade eterna?”?” Climacus pretende desenvolvé-lo, e esse

desenvolvimento envolve os conceitos de Instante, de pecado e de paradoxo.

Assim, Kierkegaard inicia com a questdo socratica da possibilidade do ensino e do

aprendizado da virtude na obra O Conceito de Ironia (1841), e substituindo a ideia de virtude

23 KIERKEGAARD, 1995, p. 13.

24 LEIBNIZ, Apud KIERKEGAARD, 1995,p. 14.
25 KIERKEGAARD, 1995, p. 14.

26 Tbidem, p. 14.

27 GERMANO, 2012, p. 65.
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pelo conceito existencial de “verdade”, Climacus procura reconstruir o pensamento platonico

dareminiscéncia, com a tese socratica de que o homem ja estd na verdade e a verdade esta no
omem. Para isso, Kierkegaard utiliza o modelo mestre e discipulo, no qual o “instante”, nao

homem. Para isso, Kierk d util model tre e discipulo, |1 o “instante”,

constitui nada mais do que a “ocasiao’?8.

A questdo do instante como Climacus quer colocar “¢ a do significado absoluto do
historico, ou, dito com outras palavras, a postulagdo daquilo que ¢ ou deve ser mais do que

simplesmente historico (o fato absoluto)”?®. Nesta perspectiva, relata Kierkegaard:

0 que aconteceu, aconteceu, mas aconteceu (apenas) de fato, isto é&,
contingentemente, ¢ ndo necessariamente. A liberdade, na hora da opgéo, é
mantida, e o instante assume sua importancia decisiva, quando se relaciona
com aquele fato que Climacus chama ‘o fato absoluto’3°.

A proposta alternativa de Climacus afirma que, se o homem esta fora da verdade, ele
precisa voltar a ela ativamente. Ou esperar que a verdade venha até ele, para assim acolhé-la.
Neste ponto ¢ posto o pecado, isto ¢, a ndo-verdade, tema apresentado na obra O Conceito de
Angustia, no qual fala que, devido ao pecado, Deus e 0 homem ficaram radicalmente diferentes,
que so a fé vence o paradoxo. O Deus feito homem ao trazer a verdade até o homem, traz

também a condi¢do para a recepcio dela, eliminando assim o socratismo?!.

Kierkegaard insiste, segundo Rocha32, que o instante ndo é uma categoria temporal, mas
sim uma eliminagdo abstrata entre o passado e o futuro, mas também nao significa o presente,

visto que a caracteristica do tempo ¢ ir passando, ao passo que o instante se eterniza.
Neste sentido, afirma Valls:

Existe um instante etemo, a eternidade entrano tempo. Existe um instante da
eternidade que se torna instante no tempo. Todos os instantes do tempo
deveriam se relacionar com aquele instante no tempo, que € o instante da
eternidade, de tal maneira que fizéssemos uma sintese de tempo e eternidade.
Minha vida mesmo no instante tem uma referéncia eterna?.

28 Cf. KIERKEGAARD, 1995, p. 14-15.

29 Ibidem, 1995, p. 15.

30 Ibidem, 1995, p. 15.

31 Ibidem, 1995,p. 15-16.

32 Cf. ROCHA, Gabriel Kafure da.O Instante e a verticalidade: uma investiga¢do entre Kierkegaard e Bachelard.
Revista Hamus. Vol. 7, n.19,2017,pp.30-42.p. 33.

33 Afirmacao do professor Alvaro Valls em conferéncia na segunda Semana Académica de Filosofia da UFPE em
2009. Disponivel em < https://www.youtube.com/watch?v=BO7bnzLnuc4 >. Acesso em 23/03/2020.
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No desenvolvimento do problema das Migalhas Filosoficas, seguindo o modelo mestre
e discipulo, Kierkegaard apresenta a perspectiva socratica dessa relagdo, a situagao dodiscipulo
contemporaneo e a situacdo do discipulo de segunda mao, dando resposta ao modelo de

Lessing34,

Collins ao abordar o pensamento de Kierkegaard descreve que, na existéncia, o homem
se encontra no mundo, diante de si mesmo e em face de seu Criador. Frente a essa existéncia,
o homem pode se situar ou existencializar-se por meio de trés possibilidades ou modos de
existir, no qual existir ¢ fazer escolhas, ou melhor, existir é escolher-se’3. Deste modo, a

existéncia ¢ um projeto a ser efetivado.

Nesta efetivacao, o ser humano se depara com as trés esferas existenciais: a estética, a
ética e a religiosa. Nessas esferas existenciais, ou possibilidades existenciais, trés temas
importantes se destacam em cada uma delas: o prazer, a liberdade e a fé. Esses modos sdo
chamados de estadios da existéncia: o estadio estético, o ético e o religioso3%. Essas esferas sdo
apresentadas por Kierkegaard no Pds-escrito: “ha trés esferas existenciais; a estética, a €tica, a
religiosa. A essas correspondem duas zonas-limite: a ironia € o confinium entre o estético e o

ético; o humor € o confinium entre o ético e o religioso™7.

Essa dindmica dos estadios mostra que o individuo ¢ esse emaranhado de possibilidades,
onde se cruzam o ser finito e infinito, temporal e eterno, possibilidade e necessidade, ou seja, o
homem ¢ uma sintese. Todavia, os estddios ndo podem ser compreendidos de forma autdnoma,
em que cada estadio acontega em momentos diferentes da vida do individuo. Almeida e Valls,
citando Kierkegaard, explicam os estadios: “se antes eu usei a expressao ‘estadio’, e continuarei
a usa-la em seguida, nao necessita deduzir que cada estadio singular exista autonomamente, um

fora do outro. Teria sido melhor se tivesse usado a expressdo ‘metamorfose”38.

34 Conferir nota 12 desta introducdo.

35 Cf. COLLINS, James. El pensamento de Kierkegaard. México: FCE, 1958.

36 Cf. COLLINS, 1958.

37 KIERKEGAARD, S. A. Pés-escrito as Migalhas filosoficas. Vol. I1. Tradugio de Alvaro L. M. Valls.
Petropolis, RJ; Braganca Paulista, SP: Vozes, Editora Universitaria Sao Francisco, 2016.p. 217.

38 ALMEIDA, Jorge Miranda de; VALLS, Alvaro Luiz Montenegro. Kierkegaard. Filosofia Passo-a-passo. Rio
de Janeiro: Jorge Zahar,2007,78pp.p. 36.
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Ernani Reichmann (1920-1984), um dos primeiros comentadores de Kierkegaard no
Brasil, ao dedicar um livro sobre o Instante em Kierkegaard e Nietzsche, traz uma reflexao

importante ao conceituar a diferenca entre o instante estético, ético e religioso3®.

Deste modo, vamos abordar em nossa pesquisa o Instante em Kierkegaard, no qual o
instante ¢ o encontro com Jesus Cristo, com o Mestre. A palavra “instante” (Oieblik) também
esta relacionada a ideia do “piscar de olhos” em que a verdade se revela. A obra referéncia ¢é
Migalhas Filosoficas, mas Kierkegaard, para dar voz a essas possibilidades de ser, ou seja, o
ser estético, ético e religioso, escreve varias obras com seus pseuddnimos (personagens que
revelam situacdes ou posicionamentos diante da existéncia) levando cada leitor a identificar
cada modo existencial em Don Juan, Margarida, Fausto, Ahasverus, Abrado, J6, Climacus,
Guilherme, Victor Eremita, Anti-Climacus, Johannes de Silentio, Nicolaus Notabene, Frater

Taciturnus e Constantin Constantius.

Acompanhemos, portanto, a seguir, o desenvolvimento em Kierkegaard do Instante

Estético, Instante Etico e Instante Religioso.

39 Cf. REICHMANN, Ernani. O Instante. Curitiba: Ed. EFPR, 1981.p. 94.
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CAPITULO2: O INSTANTE ESTETICO

O instante estético estd relacionado ao modelo socratico apresentado por Kierkegaard
em Migalhas Filosoficas no inicio do seu experimento teorico. Esse modelo socratico parte da
pergunta fundamental: “em que medida pode-se aprender a verdade?*? O modelo socratico é
representado por A, assim como em todas as obras em que Kierkegaard apresenta a experiéncia
estética, este ¢ representado por A. Na medida em que deve-se aprender a verdade, € preciso
pressupor que ela nao estava presente. Aqui surge uma dificuldade que, segundo Sécrates, em
Meénon (§ 80 conclusdo) é uma proposicao polémica:

¢ impossivel a um homem procurar o que sabe e igualmente impossivel
procurar o que nao sabe, pois o0 que sabe, ndo pode procurar porque sabe, e

aquilo que ndo sabe ndo pode procurar porque ndo sabe nem ao menos o que
deve procurar*!.

Socrates para resolver a dificuldade afirma que todo aprender, todo procurar, ndo ¢
sendo um recordar, de modo que, o ignorante apenas necessita lembrar-se para tomar
consciéncia, por simesmo, daquilo que sabe. A verdade, neste sentido, ndo ¢ trazidapara dentro
dele, mas ja estava nele. Socrates desenvolve essa ideia € nela se concentra o pathos grego*?. A
palavra dinamarquesa Lidenskab (paixao) ¢ que a traduz, do ponto de vista etimologico o pathos
grego. Kierkegaard apresenta no Pds-escrito trés tipos de pathos, representados em cada esfera
existencial: o pathos estético, o €tico e o religioso. Aqui nos cabe, no momento, o pathos

estético. Segundo Kierkegaard,

0 pathos estético se distancia da existéncia ou esta nelade um modo ilusoério,
enquanto que o [pathos] existencial aprofunda-se no existir, penetra toda
ilusdao com a consciéncia do existir, € se torna cada vez mais concreto ao
transformar a existéncia pela agao**.

Considerado socraticamente, todo ponto de partida no tempo € eo ipso algo de
contingente, algo inconsistente, uma ocasido. Neste modelo mestre e discipulo, o mestre

também ndo € mais do que isso. “Cada homem ¢ para si mesmo o centro, € 0 mundo inteiro s6

40 KIERKEGAARD, 1995,p. 27.

41 KIERKEGAARD, 1995, p.27-28.
42 Tbidem, p. 28.

43 KIERKEGAARD, 2016, p. 148.
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tem um centro na relagdo com ele, porque seu conhecimento de si mesmo ¢ um conhecimento

de Deus™*4.

Segundo Kierkegaard, Socrates teve a coragem e a sensatez para bastar-se a si proprio,
mas também para, em suas relacdes com os outros, ser somente ocasido. Desta forma, o
ensinamento de Sécrates nao pode interessar-me de outra maneira sendao sob o ponto de vista
historico, pois a verdade, na qual repouso, estava em mim mesmo e produziu-se a partir de mim
mesmo. A relagdo com Socrates ndo pode ser uma referéncia @ minha felicidade eterna, pois
esta é dadaretrogradamente na posse daquela verdade que eu possuia desde o inicio sem saber®>.

Kierkegaard explica porque o ponto de partida temporal ¢ um nada:

pois no mesmo instante em que descubro que, desde toda a eternidade, eu
soube a verdade sem sabé-lo, neste momento aquele instante escondeu-se no
eterno, absorvido por ele, de sorte que por assim dizer eu ndo poderia
encontra-lo, mesmo se o procurasse, porque nao esta aqui ou ali, mas ubique
et nusquam (em toda parte ¢ em nenhum lugar)*°.

O modelo socratico revela-nos o que podemos chamar de existéncia estética, no qual o
homem se abandona a imediatidade, ndo ha uma aceitagao consciente de umideal. A busca pelo
prazer imediato faz com que o esteta atribua maior importancia a possibilidade de realizagao
do que a propria realizagdo. A estética para Kierkegaard, segundo Silva*’, ¢ um modo de existir
em que a exterioridade orienta suas a¢des e o seu modo de pensar. Essa exterioridade ¢ causada
pela impressao que as coisas dao a interioridade, pela beleza das coisas, que resulta numa

experiéncia de prazer. Essa experiéncia faz o individuo descobrir a sensualidade, o erético.

Kierkegaard busca no Romantismo a inspira¢ao para conceber a estética como um modo
de existir. O Romantismo traz em suas caracteristicas a fantasia, o sentimento, a paixao, a
imaginagdo. O esteta é o poeta romantico. Kierkegaard utiliza-se da captatio benevolentiae*®

para entrar no ambiente do Romantismo, com obras extremamente romanticas, baseadas na

44 KIERKEGAARD, 1995, p. 30.

45 KIERKEGAARD, 1995, p.30-31.

46 Ibidem, p. 31-32.

47 Cf. SILVA, Abigail. Noadia Barbalho da. A existéncia no pensamento de Kierkegaard. Fortaleza, 2007.
Dissertacdo de Mestrado. p. 29.

48 Expressdo da retorica latina que significa “conquista da benevoléncia”, difundida nas literaturas romanticas
quando um escritor quer ganhara simpatia do leitor.
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ironia socratica para fazer a critica ao Romantismo*®, pois ele peca por falta de realidade. Por
isso, conforme aponta Silva’?, vemos a influéncia da literatura romantica no pensamento € nas
obras de Kierkegaard, quando se inspira em personagens buscados na musica, como Don Juan
dadpera de Mozart, e na literatura, Clavigo, Fausto, daobra de Goethe, para assim refletir sobre

a existéncia estética.
21 ASCARACTERISTICAS DO INSTANTE ESTETICO

Cada estadio existencial representa uma postura propria diante da vida. Vimos que
Kierkegaard utiliza-se de pseuddnimos ou personagens que escrevem a partir do estadio
existencial em que se encontra. Ter essa percep¢ao ¢ fundamental para ndo corrermos o risco
de negligenciarmos as diferentes posturas frente ao cristianismo referente a multiplicidade de
vozes dos pseudonimos adotados por Kierkegaard®!, que é amparado pelo recurso da

comunicagdo indireta.

Para aprofundarmos nossa pesquisa sobre o instante estético na vida da pessoa, vamos
nos deter aos textos da obra A Alternativa (Enten/Eller) (1843). Segundo Widenmann, para a

caracterizacdo do estético ¢ importante notar que:

o ponto ¢ a perspectiva ¢ a atitude que dominam a vida da pessoa, as
resolugdes e decisoes que ela toma ou deixa de tomar, o uso que ele da a seus
talentos, os fins aos quais ele serve, o grau de autoconfianca que ele assume,
0 quanto seu pensamento é voltado para dentro em subjetividade™?.

49 Na obra O Conceito de Ironia (1841), a primeira parte trata da ironia socratica, e segundo Kierkegaard, esta
ironia esta justificada.Na segunda parte temos a ironia romantica, e esta ndo estd justificada. A ironia romantica
ndo ¢ uma atitude correta. A solucdo estd na acdo,endono romantismo.

30 Cf. SILVA, 2007, p. 29.

51 Adorno ao escrever a obra Kierkegaard, a construgdo do estético (1920), chama a atengdo para o cuidado que
se deve tomarcom a interpretacdo pseudonimica do filosofo dinamarqués: “A critica precisa primeiro compreend er
as afirmacgdes dos pseuddnimos segundo sua construgdo filoséfica, tal como essa deve ser evidenciada a cada
momento como esquema dominante. O que entdo os pseudonimos dizem para além daquilo que o esquema
filosofico lhes concede: seu nicleo secreto e concreto cabe a interpretacdo na literalidade da comunicacgdo. [...] A
interpretagdo do Kierkegaard pseudonimico tem entdo que decompora unidade poética, fugazmente simulada, na
polaridade de sua propria intengdo especulativa e da traigoeira literaridade” (ADORNO, T. W. Kierkegaard:
Construgio do estético. Tradugdo de Alvaro L. M. Valls. Sdo Paulo: Editora UNESP, 2010. p. 39). Assim também
nos aponta Vergote: “Estamosavisados. Ler Kierkegaard € ler cada obra tal como estd dada a cada pseuddnimo,
na ‘sua totalidade, disposi¢do e estrutura’” (VERGOTE apud VALLS, A. L. M. Os sedutores romanticos: a forca
e o método. In: 4 seducio e suas mdscaras: ensaios sobre Don Juan. Org. Renato Janine Ribeiro. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1988.p. 121).

52 WIDENMANN, apud GOUVEA, R. Paixio pelo paradoxo: uma introducio a Kierkegaard. Sio Paulo: Novo
Século, 2000.p. 211).
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Neste sentido, afirma Sales, o esteta “tem uma conduta existencial que diz respeito ao
proprio eu, sozinho consigo mesmo. O esteta ndo ama nem a si mesmo, nem ao outro, pois isola
cadamomento do tempo e faz dele uma totalidade que lhe serve de eternidade™ 3. Deste modo,
associa sua vida a imediatidade sem aceitacdo consciente de um ideal, ou seja, vive para o
momento, na busca pelo prazer imediato, sem jamais se dar por satisfeito, atribuindo maior

importancia a possibilidade que a realizagdo’*.

Esta postura ¢ ilustrada em um dos trechos do Diapsalmata comentado por Adorno:
“Minha alma perdeu a sensibilidade. Se pudesse desejar algo para mim, // ndo desejaria nem a
riqueza nem o poder, mas sim a paixao da possibilidade; desejaria ter um olho que, eternamente
jovem, eternamente ardesse no desejo de ver a possibilidade™?. Segundo Adorno, a verdade
existencial, ou seja, a verdade cifrada, oculta, a subjetividade autonoma nao consegue
estabelecer, ao passo que, a subjetividade melancolica, do esteta, consegue 1é-la, mesmo como
possibilidade, ndo como realizacdo, pois como afirma Adorno, “a melancolia repatria o que a

existéncia destruiu’®.

Este desejo do possivel ¢ proprio do esteta, que ndo busca efetivar-se na realidade. O
esteta quer viver este Gnico instante de tempo>’. Todavia, o esteta, na sua paixdo pelo possivel,
ndo ¢ estranho a reflexdo filosofica. Grandes sistemas filosoficos possuem a estética como sua
maior virtude, se tornando para o esteta um meio de evitar o tédio’®. Segundo Schrader, “quanto
mais desenvolvida é nossa sensibilidade estética, mais rico é o conteudo de nossa existéncia”>°.

Existem criticos como Grammont®?, que afirmam ter Kierkegaard “crucificado o estético”, pois

53 SALES, Talles Luiz de Faria. O estadio estético e o seu lugar na teoria kierkergaardiana dos Stadier. Filogenese.
Marilia, v. 5, 2012,pp. 106-120,p. 108.

54 Cf. WIDENMANN, apud GOUVEA, 2000, p. 212. Iremos aprofundaresse tema ao tratardo Instante Estético
como 4tomo do tempo.

33 KIERKEGAARD, apud ADORNO, 2010, p.273.

56 Ibidem, p. 274.

57 Como ja abordamos acima, o Instante,no projeto B, oposto ao socra tico, das Migalhas Filosoficas ¢ a sintese do
tempo e da eternidade, entre finito e infinito. O homem para constituir-se como individuo (den Enkelte) deve optar
pelo infinito, pelo eterno, para presentifica-lo no finito, no tempo, buscando a harmonia. O esteta busca abragar
somente o possivel, querendo viver somente esse instante de tempo.

58 E importante ter presente o que ja apresentamos na introdugao deste trabalho, no qualas esferas existenciais, os
estadios,ndo podem serauténomas entre si, ndo s2o momentos separados na existéncia. Deve haveruma harmonia
na existéncia. Neste sentido, o estético ajuda a trazer um pouco de romantismo para a vida da pessoa, para nao
ficar somente no tédio de uma vida de habitos, onde tudo é “certinho”.

59 SCHRADER, apud GOUVEA, 2000, p.2012.

60 GRAMMONT, G. Figuras estéticas de Kierkegaard: a sensualidade do Don Juan, a davida fiustica e o
desespero de Judeu Errante. Belo Horizonte: UFMG, 1998. (Dissertacao de Mestrado). p. 52.
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mesmo quando o individuo “salta” para o estadio ético, e posteriormente para o religioso, nao

abole totalmente o estético, mas resguarda o que € de positivo.

Apesar das criticas, Kierkegaard descreve que a mudanga de um estadio para outro ¢
uma escolha absoluta do individuo, que nega o estético como perspectiva absoluta daexisténcia,

mas que permanece de modo relativo:

Na ética a personalidade esta centrada em si mesma, a estética fica excluida
como forma absoluta ou ¢ excluida como absoluto, mas permanece sempre de
modo relativo. A personalidade, ao escolher-se a si mesma, se escolhe de
modo ético e exclui a estéticaem forma absoluta; mas, desde que se escolhe a
si mesma e continua sendo ela mesma, sem converter-se em outra natureza
pelo fato dessa escolha, todaa estética entra em suarelatividade®'.

Nao ¢ tao simples fazer a caracterizagdo doesteta. Mas ¢ fundamental para percebermos
como o esteta vive o instante, de como o instante se faz presente em sua existéncia. Segundo
Valls, desde o inicio de suas produg¢des, Kierkegaard considerou fundamentais ou prototipicas
trés grandes ideias configuradas por Don Juan, Fausto e Aasverus, das quais, com equivocos,

se v€ somente o primeiro como esteta, mas os trés sao estetas. Assim nos descreve:

Costuma-se identificar apenas o primeiro com o estadio “estético” da
imediatidade, o que ndo ¢é exato, pois sdo trés figuras estetas, cada uma num
tipo de perdi¢do, de acordo com as trés “faculdades” do homem, segundo a
doutrina antropolégica do professor de Kierkegaard, F. Sibbern. Sao
configuragdes da sensibilidade, do intelecto e da vontade, respectivamente.
Todos num nivel imediato, anterior a ética, ¢ que descamba em sensualidade,
duvida e desespero (como auséncia de um ponto firme para a vontade)®?.

Assim, temos essa caracterizacdo do estético como o instante da imediatidade, no qual
a sensualidade, a duvida e o desespero ¢ a configuracdo da sensibilidade, do intelecto e da
vontade. Vamos agora adentrar nessas caracteristicas a partir de suas figuras, Don Juan, Fausto
e Ahasverus, presentes nas obras de Kierkegaard, para percebermos como cada carateristica

pode determinar o instante estético.
2.2 DON JUAN (SENSIBILIDADE, SENSUALIDADE)

Don Juan na obra kierkegaardiana trata-se de Don Giovanni da 6pera de Mozart, na qual

ocupa um lugar de destaque. Segundo Valls®3, aparece de duas maneiras; uma ¢ a figura do

6l KIERKEGAARD, S. Estética y ética. Trad. Armand Marot. Buenos Aires: Editorial Nova, 1955. p. 34.
62 VALLS, A.L. M. Don Juan em Kierkegaard. Porto Arte. Porto Alegre, v.2,n.4, 1991, nov.p. 10.
63 Ibidem, 1991, p. 5.
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“Esteta A” do primeiro volume de 4 Alternativa, onde se encontra também a figura do Sedutor
Refletido, o Johannes do Didrio do Sedutor. A segunda maneira ¢ que a ideia de Don Juan se
encontra mencionada ao longo de toda a obra kierkergaardiana, representando uma posi¢ao

determinada dentro de uma arquitetonica geral.

Na 6pera de Mozart, como aponta Valls, a ideia de Don Juan ¢ a sensualidade genial, ¢
musical por natureza, por esséncia. “Ele representa a encarnacdo da carne, em oposi¢do ao
espirito, e por isso sua manifestacao precisa de um medium, de uma linguagem pré-linguistica,

uma vez que a linguagem como tal é um medium que exprime o espirito”4.

Ao contrario do individuo determinado como tal que trabalha com conceitos, Don Juan,
segundo Valls®®, é uma forga da natureza, a sensualidade erigida em principio, que oscila entre
ser esta for¢a da natureza e um individuo humano, que ndo escreve sua propria historia, ndo
redige memérias. E uma espécie de consciéncia isolada, inconsciente. Por isso a lenda de Don
Juan surge na Idade Média, periodo marcado pelo cristianismo, no qual se d4 o contraste dentro

do contexto cristao.

Valls®® ao escrever sobre o Esteta, afirma que o Esteta A trata de Don Gionanni no
ensaio Os estadios imediatos do éros ou o éros e a musica. O éros € apresentado como paixao,
desejo, com a conotacdo de libido. Nesse estado imediato do éros, o Esteta situa trés figuras
mozartianas: o Pajem do Figaro, o Papageno da Flauta Mégica e Don Juan. Vimos na
caracterizagdo do estadio estético que existe uma hierarquia entre sensualidade, duvida e
desespero. Os trés personagens da dpera mostram que existe ainda uma outra hierarquia no

interior da primeira caracterizagdo, a sensualidade, no qual cada um tem sua importancia®’.

Valls nos apresenta a importancia de cada personagem:

O Pajem com seu desejo recém despertando ¢ uma figura menos que
secundaria. Papageno com um desejo ja mais centrado, € a contrapartida
realmente musical, ainda ingénua, lirica mesmo, de um Principe Tamino a-
musical, moralizante ¢ chato. Quanto a Don Juan, ¢ o personagem
absolutamente central. Toda a obra ¢ Don Giovanni. Ele ¢ o desejo enquanto
tal. Deseja, apenas, pois ndo chega a querer propriamente (vontade), e € por

64 Ibidem, p. 6.

65 Ibidem, p. 7.

66 Ibidem, p. 7.

67 Cf. KIERKEGAARD, S. A. Ou bien...Ou bien. Tradug¢io deF. Prior; M. H. Guignot. Paris: Gallimard, 1943 p.
68. Cf. VALLS, 1991,p.7.
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isso que deseja a todas e a qualquer uma, mogas e velhas, ricas e pobres,
casadas e noivas, ou mesmo freiras®s.

Dom Juan, segundo Valls, ndo reflete, nem toma consciéncia de que também ¢ seduzido.
Arrastado por sua sensualidade, arrasta também os outros. Nele ndo ha distancia entre intengao
e gesto, objetivo e meios, entre consciéncia de si e consciéncia da acdo e das consequéncias.
Por isso Don Juan ¢ o oposto e a exclusao daideia cristd do espirito, do Si mesmo consciente e
transparente, interiorizado e estruturado®®. Conforme aponta Salles, o cristianismo coloca a
sensualidade como problema e a introduz no mundo como problema: “no paganismo também
havia sensualidade, mas uma sensualidade determinada psiquicamente, ligada a harmonia; o
cristianismo a introduziu no mundo determinada negativamente como espirito, como o

contrario do espirito’°.

Segundo Valls, o ensaio kierkegaardiano Os estddios imediatos do éros ou o éros e a

musica traz quatro significados importantes:

[1]¢€ um elogio da musica, uma obra considerada perfeita pela adequagio de
autor e tema, de forma e conteudo, de representacdo figurativae ideia; [2] €
um estudo sobre a erética, isto €, a doutrina do éros, uma teorizagao sobre a
esfera da sensualidade, com todas as dificuldades de articula¢do conceitual
que o tema supde, e que remete seguidamente a audicdo da dpera; [3] poderia
ser lido como um primeiro capitulo de uma antropologia filos6fica (ou deuma
que a certa ‘psicologia’), com a tarefa de analisar as estruturas imediatas da
individualidade, em seu comportamento ainda ndo determinado pela
consciénciareflexiva; [4] incluiriauma reflexdo sobre aspectos de um sistema
das artes, comparando escultura, arquitetura, poesia, musica, teatro e ballet’'.

Em todos esses casos, destaca Valls, a tese central identifica musica, éros € Don Juan.
Portanto, Don Giovanni ¢ a representacao sensivel da sensualidade como principio, oposta ao

espirito’?.

Na obra o Didrio do Sedutor, nos aponta Salles’?, Kierkegaard se apresenta com o
pseudonimo de Johannes, o Sedutor, que se aproxima-se da ideia de Don Juan e reflete sua

ideia, com a particularidade de que o pseudonimo, valendo-se da palavra ao escrever o seu

68 VALLS, 1991,p. 7.

9 Ibidem, p. 7-8.

70 Cf. SALES, Talles Luiz de Faria. O estadio estético e o seu lugar na teoria kierkergaardiana dos Stadier.
Filogenese. Marilia, v. 5, 2012,pp. 106-120.p. 111. Cf. KIERKEGAARD, 1943, p. 52.

71VALLS, 1991.p.9.

72 Cf. VALLS, 1991.p. 9.

73 Cf. SALES, 2012,p. 112.
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diério, ¢ mais refletido que Don Juan. Em suas reflexdes, Johannes percebe que Don Juan nao
tem controle sobre as mulheres que seduz, sobre a propria sedug¢do, mas de uma forma
desenfreadavive suas aventuras como forma de diminuir sua angustia na medida em que possui
o0 objeto do seu desejo. Todavia, “a angustia o habita, mas essa angulstia € sua propria energia.
A angustia que ha nele ndo ¢ uma angustia reflexiva, subjetiva, mas uma angustia substancial
[...]"74. Johannes, ao contrario, aponta Salles, “busca uma arte da sedu¢do onde a posse é
espiritual, ndo corporal, de modo que a reflexao, pelo espirito, o insere no registro cristao, bem

diverso de Don Juan, que seria o contraste, a negacdo, desse registro”’>.
Salles destaca que Johannes ndo estd preocupado com Cordélia, mas consigo mesmo:

O prazer de Johannes ndo ¢ Cordélia, mas a arte que ele desenvolve para
seduzi-la, evitando sempre o passo decisivo para possui-larealmente. O seu
prazer esta em si mesmo, € ele o revive enquanto o reflete pela palavra, na
escrita do didrio, utilizando a realidade como elemento para imergi-la na
poesia e revivé-la poeticamente’®.

Essa personalidade, conforme Kierkeggaard escreve no Didrio, ¢ atestada pelo esteta A

ao encontrar os papéis de Johannes numa gaveta:
O caso desse homem, tal como eu o conheci outrora sem o conhecer, era
morbido. Ele ndo pertencia a realidade, e, no entanto, tinha muito a ver com

ela. Passava sempre acima da realidade, e mesmo quando mais se lhe
entregava, estava longe dela’”.

Nao se sabe com exatiddo sobre a autoria do Diario, dada uma certa complexidade,
como nos aponta Valls: “Quanto a autoria do Diario, temos, portanto, o seguinte processo:
Kierkegaard — Victor Eremita — um jovem esteta sem nome (A) — e Johannes, o sedutor que

escreveu seu diario” 78. O fato € que retrata esta personalidade do esteta.

74 KIERKEGAARD, apud MEZAN, R. Mille e quatro,Mille e cinque, Mille e sei: Novas espirais da seducdo. In:
A seduciio e suas mascaras: ensaios sobre Don Juan. Org. Renato Janine Ribeiro. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 1998.p. 104.

75 SALES, 2012,p. 112.

76 Ibidem, p. 112.

7T KIERKEGAARD, S. A. Diario de um sedutor; Temor e Tremor; O desespero humano. Tradugio de Carlos
Grifo, Maria José Marinho, Adolfo Casais Monteiro. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1979. (Os Pensadores). (Livro
Digital). p. 147.

78 VALLS, A. L. M. Os sedutores romanticos: a for¢a e o método.In: 4 seducdo e suas mascaras: ensaios sobre
Don Juan. Org. Renato Janine Ribeiro. Sdo Paulo: Companhia dasLetras, 1988.p. 121.

28



Portanto, destaca Salles, Johannes utiliza-se dessa arte, na qual, “usa a realidade como
instrumento que lhe proporcionard prazer ao assistir-se, como um espectador de si mesmo na

transubstancia¢do poética que nela opera™’.

Kierkegaard mostra que Johannes tem um certo receio de perder a técnica dessa arte e
se perder nessa relagdo, como descreve: “As minhas relagdes com Cordélia comegam a tomar
um aspecto dramatico. Acontega o que acontecer, nao poderei manter-me durante muito tempo

como simples espectador, sob pena de deixar escapar-se o instante decisivo3”.

O receio de Johannes, segundo Salles, € proprio de esteta, pois se perder o dominio de
sua relacdo com Cordélia, deixando de ser espectador para torna-se agente na realidade, deixara
de viver o instante, perdera a possibilidade como uma pena por efetivar-se. Contudo, Johanes
ndo perde a técnica de sua arte, e no final, convence Cordélia a romper o noivado entre eles
para ndo perder o seu lugar como espectador®!, conforme Kierkegaard descreve no diario: “se
o rompimento partisse de mim, perderia o espetaculo, tdo sedutor, deste perigoso salto erotico,

critério seguro da ousadia da sua alma”$2,
2.3 FAUSTO (INTELECTO, DI’JVIDA)

Fausto ¢ a segunda figura, que representa o estético e sua caracteristica principal esta

ligada a divida. Segundo Valls,

Fausto ¢ um individuo que ja tem a sua cultura espiritual, um tipo reflexivo
que busca voltar a uma juventude imediata € a um comportamento mais
espontaneo, cansado que estd de uma vida superior, € que por mesmo nao
seduzira mais do que uma: Gretchen®3.

(P4

Ferreira ao apresentar Fausto diz que este “¢ um continuum onde tudo se reine”, e nele
ha a confluéncia de lendas pagas e cristds, crengas gnodsticas e fabulas como a de Simdo, o
Mago, e mesmo a de Sao Cipriano, elementos que ainda se vinculam a reunido das “ciéncias

proibidas”, a magia e a alquimia®*,

79 SALES, 2012,p. 113.

80 KIERKEGAARD, 1979, p.192.

81 Cf. SALES, 2012,p. 113.

82 KIERKEGAARD, 1979, p.233.

8 VALLS, 1991,p. 10.

84 Cf. FERREIRA, J. Fausto no horizonte. Sio Paulo: Educ/Ed. Hucitec, 1995.p. 64-65.
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Apesar de todas as influéncias, na obra Temor e Tremor de Kierkegaard, “Fausto ¢ um
incrédulo por exceléncia; mas é uma natureza simpatica®>”. Kierkegaard tem sua propria
concepcao de Fausto, como descreve: “a concepcao goethiana do Fausto falta, do meu ponto de
vista, profundidade psicologica quando se entrega as secretas consideragdes sobre a duvida™®®.

Sobre essa personalidade, a falta de profundidade psicologica, Kierkegaard afirma:

Fausto é uma natureza simpatica, ama o mundo, a sua alma no conhece a
inveja, v€ que ndo pode deter o furor que é capaz de desencadear, ndo procura
nenhuma honra aerostatica e cala-se; esconde a duvida na sua alma mais
cuidadosamente que umajovem escondeem seu seio o fruto do amor culpado;
procura caminhar, possivel, no mesmo passo dos outros; mas o que sente,
consome-o consigo proprio e assim se entrega ao sacrificio pelo geral®’.

Ao tratarmos da divida presente em Fausto no estadio estético, o pseudonimo Johannes
de Silentio, da obra Temor e Tremor, faz uma comparagdo entre Fausto e Abrado. Nesta
comparagdo, faz um elogio a Abrado por ser considerado “o pai dafé”. Abrado ¢ a figura oposta
de Fausto, é aquele que jamais duvida, aquele que tem fé, que cré no absurdo, no impossivel®®.

Fausto ao contrario, vive da duvida, e a diivida o impede-o de tomar decisdes.

Fausto, tratando-se de sua realidade estética, vé Margarida antes de ter optado pelo
prazer, porque de maneira alguma o escolhe; Fausto “vé Margarida, ndo no concavo espelho de
Mefistofeles, mas em toda a sua amavel inocéncia; e como conserva na alma o amor pela
humanidade, pode perfeitamente enamorar-se da jovem. Mas ele ¢ incrédulo e a duvidadestroi-
-lhe a realidade™®’. Por viver na duvida, permanece fiel a sua resolugdo e cala-se; ndo comunica

aninguém a sua duvida e muito menos o seu amor a Margarida®®.

Enquanto Abrado ¢ considerado o cavaleiro da fé, Fausto ¢ considerado o cavaleiro da
resignagdo. Contudo, nos aponta Kierkegaard, “a resignagao nao implica a f¢; porque o que eu
adquiro no seio da resignagdo ¢ a minha consciéncia eterna™!. Segundo Sales, Fausto, o
cavaleiro daresignagdo, “¢ capaz de renunciar a tudo, ver-se no infinito, vivendo na eternidade

a afastar os desejos proprios do finito; o que ele ndo ¢ capaz, e este ¢ o movimento principal

85 KIERKEGAARD, 1979, p.291.
86 Ibidem, p. 291.
87 Ibidem, p. 292.
88 Ibidem, p. 267.
89 Ibidem, p. 292.
90 Ibidem, p. 292.
ol Tbidem, p. 232.
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que Fausto ndo consegue realizar, ¢ viver a eternidade no tempo, retornar ao finito vivendo no

infinito’2.

Grammont afirma que Fausto, enquanto cavaleiro daresignacao, permanece no estadio

estético sob o carater demoniaco:

Aparentemente, o demoniaco esta associado ao estadio estético, mascomoum
estado de espirito, voluntario ou ndo, que torna o Individuo capaz de dar o
salto para o infinito, aindaqueeste salto possa ou nao se realizar. O demoniaco
¢ como que um estado anterior ao divino, sem que necessariamente o preceda.
No demoniaco, o Individuo estd em posi¢ao de superioridade e/ou isolamento
em relagdo a todos os outros®s.

Portanto, Fausto, conforme nos aponta Sales, vive a superioridade e/ou isolamento em
relagdo ao geral, o seu afastamento ou diferenca em relagdo aos outros, e assim, vive no

desespero, com sua diivida aparentemente sem resposta®.

24 AHASVERUS (VONTADE, DESESPERO)

Ahasverus, o Judeu Errante, ¢ a terceira figura estética cuja caracteristica ¢ o desespero.
Segundo Sales, parece ser a figura menos delineada por Kierkegaard, mas nao menos
importante que as outras, pois serve como exemplo na reflexdo acerca do desespero, uma

doenga mortal e quais os caminhos de cura para ela®>.

Segundo Bayard, a lenda do Judeu Errante tem suas raizes na Idade Média e retine
muitas estorias e variagdes. H4 duas variantes principais que estdo na base: 1) Ahasverus
“recusou qualquer socorro a Jesus supliciado. Por essa falta de caridade caminharéd até o juizo
final conforme a maldigao divina™; 2) em 1228 um arcebispo da Grande Arménia teria narrado
“a lenda de José — ou Cartafilo — porteiro do pretdrio, que bateu em Jesus e foi condenado a

esperar a volta do Senhor’°.

92 SALES, 2012.p. 115.

93 GRAMMONT, 1998, p. 115.

94 Cf. SALES, 2012.p. 115.

95 Ibidem, p. 116.

% BAYARD, J. P. O judeu errante. In: Histéria das lendas. Tradugdo Jeanne Marillier. S3o Paulo: Difusdo
Europeia do Livro, 1957, pp. 104-108.p. 104-105.
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Sobre o provavel sentidoda lenda, Bayard afirma que “a lenda pode personificar a nagao
judaica que deve viver entre os outros povos depois da destrui¢do de Jerusalém por Tito. Pode

ser o emblema da humanidade que caminha para um fim imprevisto®””.

Segundo Sales, a figura do Judeu Errante narra o desespero, pois sua existéncia sem
sentido reverbera na forma de um arrastar continuo, ou seja, a repeti¢do de sua vida a espera da
salvagdo prometida para o juizo final, fato que serviu para Kierkegaard refletir sobre a cura para

esta doenga mortal e levar os outros a ela através do cristianismo”®, como apresenta Grammont:

Em seu diario, o pensador escreve que, no tempo em que escrevia o Post-
scriptum ndo se sentia ‘dominado pelo cristianismo’ mas, pelo contrario,
sentia-se ‘como o famoso judeu errante da lenda’ que, sem se tornar ele
mesmo cristdo no sentido supremo e definitivo, ‘conduz a outros para a via do
cristianismo?’.

Kierkegaard ao escrever os textos poéticos do Esteta A, o Diapsalmata, que abrem o
Enter/Eller, prefigura este tema do Judeu Errante. Segundo Sales, comentando a obra, 0 homem
ao atar-se aos compromissos da vida exclui todas as possibilidades e recusa-se a participar da
existéncia, o que gera um mal-estar com relacao a vida, uma falta de sentido para o esteta. Este,
o esteta, deseja tudo incessantemente, mas nunca se dé por satisfeito, uma vez que tem outro e
outro desejo diantede si. Nestabusca insaciavel assemelha-se ao Judeu Errante, for¢ado sempre
a retornar ao ponto inicial, ou seja, o desejo. Desta forma, o esteta recusa qualquer tentativa de

efetivar-se na existéncia, qualquer agio que seja, enclausurando-se em si mesmo'?°.

Assim, o esteta consome-se no desespero, conforme Kierkegaard enuncia:

Cornélius Népos conta que um general foi cercado em uma fortaleza comtoda
a sua cavalaria; ele fezcom que chicoteassem os cavalos a cada dia para que
esta longa inag@o ndo lhes prejudicasse. Do mesmo modo, sinto-me nesse
momento como um ser sitiado; mas para que essa vida imével ndo me
prejudique choro até o esgotamento!®!.

O esteta ¢, portanto, segundo Sales, “ator e espectador de si mesmo, vivendo o drama

que cria com a propria existéncia. Ele se compraz em sofrer infligindo a si mesmo esse

97 Ibidem, p. 108.

98 Cf. SALES, 2012,p. 116.

99 GRAMMONT, 1998, p. 144.

100 Cf, SALES, 2012,p. 117. Cf. nota 39 onde Adorno comenta o Diapsalmata.
10T KIERKEGAARD, 1943, p. 19.
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sofrimento para evitar o tédio que lhe configura o nada davida”!'%2. “Preso em si mesmo, seu
espirito ndo possui um ponto de referéncia exterior, e, como tal, ndo deseja nada, apenas a

possibilidade™193,

A partir desta maneira de viver, surge o desespero, como aponta Grammont: “O
desespero ¢ a propria doenca do espirito preso em si mesmo. Advém da auséncia de um ponto
de referéncia para a vontade”!%4. Sem uma referéncia para a vontade, o esteta ndo escolhe a si

mesSmo.

Até aqui, vimos portanto, as trés figuras que caracterizam o estético, Don Juan, Fausto
e Ahasverus. Vamos, a seguir, mostrar a conceituacdo do instante estético como atomo do

tempo, ou seja, o instante vazio.

2.5 OINSTANTE ESTETICO COMO ATOMO DO TEMPO

Apos abordarmos as caracteristicas do esteta marcado pela imediatidade, no qual a
sensualidade, a divida e o desespero sdo a configuracdo da sensibilidade, do intelecto e da
vontade, cabe-nos refletir especificamente sobre o Instante Estético, de como podemos perceber

esse instante na esfera existencial da estética, presente na vida humana.

Valls e De Paula ao escreverem a apresentacdo da traducao da obra O Instante, de
Kierkegaard, escrita entre os anos de 1854 a 1855, afirmam que essa palavra instante, em
dinamarqués Oieblikket, acompanha o autor em toda a sua trajetoria, e que, “nos primeiros
momentos de sua producdo ha inimeras referéncias ao instante entendido socraticamente como

um momento perdido dentro do tempo!%>”,

Esta referéncia ¢ fundamental para situarmos o instante estético. Vimos no inicio deste
trabalho que no modelo socratico de mestre e discipulo, o instante ¢ apenas ocasido no
conhecimento da verdade. M. M. Almeida ao escrever algumas notas sobre o instante em

Kierkegaard e Clarice Lispector elucida a realidade do instante estético:

102 SALES, 2012,p. 117.

103 Tbidem, p. 117.

104 GRAMMONT, 1998, p. 144.

105 VALLS; DE PAULA, apud KIERKEGAARD, S. A. O Instante: como Cristo julga a respeito do cristianismo
oficial & Imutabilidade de Deus - Um Discurso. Tradugdo de Alvaro Luiz Montenegro Valls, Marcio Gimenes de
Paula.Sao Paulo: LiberArs, 2019.p. 11.
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O instante estético € a ilusao do esteta, &tomo de tempo que ndo se deixa
segurar; fixar-se nele ¢ uma ilusdo porque ele ¢ apenas a minima parte do
tempo que ndo para de correr, um instante se segue ao outro e agarrar-se a um
deles significa a perda do fluxo do tempo que nos remete a relatividade
inerente a temporalidade. Ou seja, fixar o instante que ¢ a parte minima do
tempo ¢ tentar absolutizar o que ¢é relativo!%®.

O instante como atomo de tempo € o instante vazio. Traduzindo isto na existéncia
humana a partir do que apresentamos sobre a vida do esteta, podemos dizer que este instante
esta presente na pessoa que vive sO para “curtir’, ou seja, a pessoa que nao pensa, que esta

“curtindo” a vida.

Esta forma de Instante nos faz lembrar a critica que Adorno e Horkheimer fazem ao
Iluminismo, na obra Dialética do Esclarecimento [Iluminismo] (1985), como forma de mostrar
que a ciéncia e a técnica, que a principio vieram para libertar o homem da visao magica, do
mito, criaram outro mito, no qual o homem se torna vitima do proprio progresso ¢ da
racionalidade técnica. Deste modo, o que veio para diminuir o sofrimento dos homens perde o

potencial libertario e se torna apenas um mito'?’. Assim afirmam:

A esséncia doesclarecimento [iluminismo] € a alternativaque torna inevitavel
a dominagdo. Os homens sempre tiveram de escolher entre submeter-se a
natureza ou submeter a natureza ao eu [...]. Forcado pela dominacdo, o
trabalho humano tendeu sempre a se afastar do mito, voltando a cair sob o seu
influxo, levado pela dominagao!°®.

Adomo e Horkheimer apresentam o Canto XII, da “Odisséia” homérica, na qual a
alegoria do canto das Sereias apresenta-nos o extravio da razdo ocidental. Apds a descida e
depois da descricdo do Hades (inferno) pelo heroi protagonista Ulisses, este, assustado pelo
assédio da multiddo de almas que lhe cerca retorna ao navio e parte rumo a ilha da deusa

feiticeira Circe (Canto XII):

Ulisses foi alertado por Circe, a divindade da reconverso ao estado animal, a
qualresistira e que, em trocadisso, fortaleceu-o pararesistir a outraspoténcias

106 ALMEIDA, Marilia Murta. Kierkegaard e Clarice Lispector: notas sobre o instante. In: Kierkegaard no nosso
tempo. Org. Alvaro L. M. Valls; Jasson da Silva Martins. Sdo Leopoldo, RS: Nova Harmonia,2010.pp.225-240.
p.228-229.

107 O fato de citarmos a critica de Adomo e Horkheimer, ndo é para fazermos juizo de valores da critica, mas
percebermos que na estrutura da critica esta o Instante como atomo do tempo, ou seja, o Instante Estético. Adorno
traz presente a base do pensamento de Kierkegaard.

108 ADORNO, T.; HORKHEIMER, M. Dialética do Esclarecimento: fragmentos filos6ficos. 2 ed. Tradugdo de
Guido Antonio de Almeida. Rio de Janeiro: Zahar, 1985. p. 43.
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dadissolucdao. Mas a sedugao das Sereias permanece maispoderosa. Ninguém
que ouve sua can¢do pode escapar a ela'®’,

Segundo Medeiros!!?, no decorrer de toda narrativa homérica, os deuses pdem a prova
a memoria do herdi Ulisses, além das dos navegantes que o acompanham, recorrendo ao uso de
varios artificios para que Ulisses junto aos seus tripulantes se esquegam de retornar a Itaca. A
critica de Adorno e Horkheimer mostra a incapacidade da razdo em propor teses ao processo
de emancipacdo social, dado que a racionalizacdo, cada vez mais avancada, tal como se a
compreende e a pratica na civilizagdo moderna contemporanea, tendem a destruir a propria
substancia darazao. Karl Marx busca no idealismo alemdo de Kant o primado darazao pratica
e cunha um dos seus principais principios de que poderia transformar o mundo pelo
proletariado. Adorno e Horkheimer tomam distancia desse pensamento de Marx ao constatar
historicamente que a transformacao do mundo fracassou devido a eliminagcdo do ato de pensar

o qual da lugar a razao instrumental, como elucida:

O caminho da civilizagdo era o da obediéncia e do trabalho, sobre o qual a
satisfagdonao brilha sendo como mera aparéncia, como beleza destituida de
poder. O pensamento de Ulisses, igualmente hostil a sua propria morte e a sua
propria felicidade, sabe disso. Ele conhece apenas duas possibilidades de
escapar. Uma ¢ a que ele prescreve aos companheiros. Ele tapa seus ouvidos
com cera ¢ obriga-os a remar com todas as forgas de seus musculos. Quem
quiser vencer a provagao nao deve prestar ouvidos ao chamado sedutor do
irrecuperavel e s6 o conseguira se conseguir ndo ouvi-lo. Disso a civilizagao
sempre cuidou. Alertas e concentrados, os trabalhadores tém que olhar para
frente e esquecer quefoipostodelado[...]. A outrapossibilidadeé a escolhida
pelo proprio Ulisses, o senhor da terra que faz os outros trabalharem para ele.
Ele escuta, mas amarrado impotente ao mastro [...]"!".

O canto de Ulisses mostra a presenca do Instante Estético, o Instante Atomo de Tempo
presente na vida do burgués. O burgués desfruta friamente, sentado ouvindo a musica, frio,
contido; ¢ a frigidez burguesa; mas ele aproveita o momento, enquanto que o operariado

trabalha, com os “ouvidos fechados”.

O esteta que vive a vida sO para gozar o momento, sem se preocupar com nada mais

vive o instante 4&tomo de tempo, ou seja, o instante vazio, ¢ “filho do instante”, e o filho do

109 Tbidem, p. 44.

110 MEDEIROS, Silvio. O canto das sereias segundo a "Dialética do Esclarecimento". HUMANIDADES. v 1,n.
1. Brasilia: Editora Universidade de Brasilia, 1982. Disponivel em
<www.recantodasletras.com.br/autores/silviomedeiros>.

1T ADORNO, T.; HORKHEIMER, M, 1985.p. 45.
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instante é devorado pelo instante. O filho do tempo é devorado pelo tempo!!2. Quem vive s6 no

tempo morre mais de pressa, porque ¢ devorado pelo tempo.

Reichmann ao fazer a diferenciacdo entre o instante estético e ético, diz que eleger um
objeto ¢ uma eleigdo estética, o que implica em dizer que no instante estético hd um objeto de
eleicao. Segundo ele, o instante estético se manifesta como a busca pelo gozo, que relativiza a

propria identidade da pessoa!!3.

Como ja citado no primeiro capitulo, a ironia, para Kierkegaard, ¢ o confinium entre o
estético e o ético. Por isso vamos abordar a seguir o tema da ironia. O objetivo ndo € fazer um
estudo aprofundado sobre o tema, mas pontuar algumas consideragdes de modo a perceber por

que a ironia ganha destaque em Kierkegaard.

2.6 A IRONIA COMO CONFINIUM ENTRE ESTETICOE ETICO

Kierkegaard na obra Pds-escrito afirma que a ironia € o confinium entre o estético € o
ético! 4. Por isso, se faz necessario tecermos algumas palavras sobre a ironia para percebermos
sua influéncia no instante estético vivido pelo esteta. A ironia como confinium significa que ela

¢ a zona limite do estadio estético com o ético.

Sobre a tese Kierkegaardiana da ironia, Valls comenta:

A tese de Kierkegaard a respeito da ironia parece ser mais diferenciada: ele
rejeita a ironia romantica, por ndo ser suficientemente radical, e por ndo ter
mais justificativa, a partir da revelagdo crista, pois a realidade do ir6nico “¢
somente possibilidade”. Distingue a de Sdcrates, justificada, em seu tempo, €
a moderna, pos-fichteana: “a primeira forma ¢, naturalmente, aquela na qual a

112 Aqui temos presente a ideia de Krénos, da mitologia grega, o deus do tempo. “Krénos [Saturno na mitologa
romana]pertencia a raca dos Titds (a segunda geracdo de governanga da criagdo)e era retratado como um ser que
devorava os filhos tdo logo estes nasciam. Esse comportamento retrata a caracteristica de um tempo destruidor,
até mesmo de suas proprias criagdes. Mitologicamente, justificava -se pela profecia de que ele proprio seguiria a
sina do pai: um de seus filhos iria matéd-lo e assumir seu lugar como senhor da criagdo. Assim, temeroso dessa
sina, buscava eliminar o perigo. E da palavra grega kronos que derivam cronémetro, cronoldgico, cronograma
etc.; todas revelam o aspecto de um tempo que é controlado e que se finda” (MARTINS, José C. de Oliveira;
AQUINO, Cassio A. Braz de; SABOIA, Iratan B. de; PINHEIRO, Adriana de Alencar Gomes. De Kairds a
Kronos: metamorfoses do trabalho na linha do tempo. Cadernos de Psicologia Social do Trabalho, 2012, vol.
15,n.2, pp.219-228.p. 220).

113 Cf. REICHMANN, 1981,p. 94.

114 KIERKEGAARD, 2016,p.217.
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subjetividade, pela primeira vez, faz valer o seu direito na historia
universal™!!3,

Na obra O conceito de Ironia, Kierkegaard ao falar da esséncia do ironico, mostra que

a ironia leva a fazer escolhas, a tomar atitudes:

¢ essencial ao irdnico jamais enunciar a ideia como tal, mas apenas sugeri-la
fugazmente, e tomar com uma das maos o que ¢ dado com a outra, e possuir a
ideia como propriedade pessoal, a relagdo naturalmente se torna ainda mais
excitante. E assim entdo desenvolveu-se silenciosamente no individuo a
doenga, que € tdo irdnica como todas as outras coisas que consomem, € que
faz o individuo sentir-se no melhor estado quando a sua dissolucao esta mais
proxima. O ir6nico € aquele vampiro que suga o sangue do amante, e dando-
lhe uma sensagdo de frescor com o abanar de suas asas, acalenta-o até o sono
chegar e o atormenta com sonhos inquietos''¢.

A 1ronia possibilita ao individuo sair da finitude do estético em direcdo a infinitude do

ético, como considera Kierkegaard:

A ironia aparece a medida que justapde continuamente as particularidades da
finitude e a exigéncia ética infinita, e faz surgir a contradigcdo. Aquele que
pode fazé-lo com habilidade, de maneira a ndo se deixar prender por nenhuma
relatividade na qual sua habilidade se inibe, ha de ter feito um movimento da
infinitude, e, deste modo, pode ser que seja ético!!”.

Istosignifica que a ironia mostra na vida doironista as contradi¢des entre a sua condicao
finita e a exigéncia da ética, que ¢ infinita, como destaca Kierkegaard: “ironia ¢ a unidade de
paixdo ética, que na interioridade acentua infinitamente o proprio eu em relagcdo a exigéncia
¢ética —e de cultura, que na exterioridade abstrai infinitamente do eu proprio como uma finitude
em meio a outras finitudes e individualidades™'!8. Ser ironista nio significa que o individuo ja
pertence ao terreno moral, mas pertence ao metafisico, tendo em vista que o irdnico procura se

mostrar diferente daquilo que ele é.

A arte daironia, segundo Kierkegaard, esta justamente neste fato de ninguém perceber
o primeiro aspecto. O problema ¢ que a grande maioria das pessoas vive de maneira contraria.

Procuram ser alguma coisa, ou possivelmente ter alguma coisa, quando aos seus olhos, alguém

15 VALLS, A. L. M. Entre Socrates e Cristo: ensaios sobre a ironia e o amor em Kierkegaard. Porto Alegre:
EDIPUCRS, 2000. 228pp.(Colegao Filosofia, n. 113). p. 27.

116 KIERKEGAARD, S. A. O conceito de ironia constantemente referido a Sécrates. Apresentagio e tradugio
de Alvaro Luiz Montenegro Valls. Sio Paulo: Folha de Sio Paulo, 2015.256pp.(Colegdo Folha. Grandes nomes
do Pensamento; v.25). p. 49-50.

117 KIERKEGAARD, 2016, p. 217.

118 Tbidem, p. 218.
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esta olhando para elas; mas no seu interior, onde a exigéncia absoluta olha para elas, ndo sente

0 gosto por acentuar o proprio eu'!?,

Segundo Valls, a ironia ¢ uma atitude na vida da pessoa, e sendo uma atitude, ¢ também

uma forma de comunicagdo!?°.

Sendo uma comunicacdo, se faz importante conhecer a
linguagem irdnica. Kierkegaard afirma que “a forma mais corrente de ironia consiste em
dizermos, num tom sério, o que, contudo, ndo ¢ pensado seriamente. A outra forma, em que a

gente diz, em tom de brincadeira, algo que se pensa a sério, ocorre raramente!?!.

Contudo, ¢ importante ter presente que a ironia ndo ¢ um modo de falar, mas uma

determinagdo existencial, como apresenta Kierkegaard:

Ironia é uma determinagéo existencial, e ndo ha nada de mais ridiculo do que
considera-la como um modo de falar, ou quando um autor se regozija por se
expressaraqui ou ali ironicamente. Aquele que tem a ironia essencialmente,
ele a tem o tempo todo, ndo vinculada a nenhuma forma, porque ele tem a
infinitude dentre dele'*2.

Por fim, Kierkegaard afirma que “a ironia ¢ cultura do espirito e segue, por isso, logo
apés a imediatidade; depois vem o ético, depois o humorista, e depois a pessoa religiosa™!23.
Por isso, aponta Silva, a ironia permite transitar entre os opostos, a idealizar a realidade de
modo que o individuo seja estimulado a saltar para outra maneira de existéncia que seja
estabelecida em valores verdadeiros'?#, pois conforme afirma Kierkegaard: "o verdadeiro ideal
ndo ¢, deum jeito ou de outro, um além, ele estd atras de nds, na medida em que ¢ a forca que
impulsiona; ele estd adiante de nds, namedida em que € a meta que entusiasma; mas a0 mesmo

tempo esta em nos, e esta é a sua verdade”!?>.

Apos apresentarmos o Instante Estético seguiremos a pesquisa debrucando-a sobre o
Instante Etico. Do mesmo modo em que abordamos o Instante Estético, apresentaremos o

Instante Etico; algumas consideragdes gerais, as caracteristicas do Instante Etico, as figuras que

119 Tbidem, p. 219.

120 VALLS, 2000,p. 21.

121 KIERKEGAARD, 2015, p. 192.
122 KIERKEGAARD, 2016, p. 2019.
123 Tbidem, p. 2019.

124 Cf. SILVA, 2007, p. 49.

125 KIERKEGAARD, 2015, p. 235.
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o representam, a defini¢do do Instante Etico como sintese entre temporalidade e eternidade, e o

humor como confinium entre o Etico e o Religioso.

CAPITULO3: O INSTANTE ETICO

O instante ético esta relacionado a proposta alternativa de Kierkegaard na obra Migalhas
Filosoficas, cuja representacdo se da pela figura B. Neste modelo alternativo, o instante no
tempo tem uma significacdo decisiva, de modo que ndo possa ser esquecido em nenhum
instante, nem no tempo nem na eternidade, porque o que nao existia antes, ou seja, o eterno,

vem a ser nesse instante!2°.

No modelo alternativo, a pergunta fundamental ¢ posta novamente: até que ponto se
pode aprender a verdade? Se agora o instante deve adquirir uma importancia decisiva, € preciso
que o homem que a procura nao tenha dito a verdade até aquele instante preciso, nem mesmo

sob a forma de ignorancia. O homem deve ser definido como fora da verdade, ou como a nao-

verdade!?’.

Conforme Kierkegaard apresenta em Migalhas Filosoficas, se o homem, aqui
representado pelo aprendiz (discipulo), ¢ a ndo-verdade, o mestre ¢ a ocasido que faz o aprendiz
lembrar-se que ¢ a ndo-verdade, e também ¢ aquele que deve trazer a verdade até o aprendiz e
dar a condigdo para que este possa compreendé-la. Se falta a condigao, e esta precisa ser dada,
0 mestre ndo pode ser “um mestre”, ou o proprio ser o humano, pois seria necessario que o
mestre nao transformasse, mas recriasse o aprendiz, antes de comecar a ensinar a verdade.
Segundo Kierkegaard, nenhum ser humano consegue isso, por isso, ¢ preciso que o proprio
Deus o faga!?3. Portanto, “o mestre € entdo o proprio Deus que, atuando como ocasido, leva o
aprendiz a lembrar-se de que é a ndo-verdade e que o € por sua propria culpa”'??. A este estado

de culpa, Kierkegaard o chama de pecado!3°.

126 Cf. KIERKEGAARD, 1998, p.32.

127 Tbidem, p. 32.

128 Tbidem, 33-34.

129 Tbidem, p. 35.

130 O tema do pecado ¢ desenvolvido por Kierkegaard na obra O Conceito de Angiistia,publicada no mesmo ano
de Migalhas Filosoficas 1844.
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O discipulo ¢ a ndo-verdade, mas, no entanto, ¢ homem, que recebe a condicdo ¢ a
verdade. Pelo fato de ja ser homem, torna-se agora um novo homem, de outra qualidade, ou
seja, um homem novo. Esta mudanca acontece porque ele recebe no instante a condigdo, € por
isso seu caminho se inverteu, tomou dire¢do oposta de antes. A esta mudanca Kierkegaard
chama de conversao. A mudanca so6 € possivel quando ¢ admitidaem sua consciéncia. Com esta
consciéncia despede-se do seu estado anterior com uma tristeza na alma. A esta tristeza
Kierkegaard chama de arrependimento!3!. Todo esse processo existencial possibilita um

renascimento da vida humana, como explica Kierkegaard:

na medida em que era a ndo-verdade e agora, gragas a condicdo, recebe a
verdade, opera-se nele uma mudancga, como a do ndo-ser para o ser. Mas esta
passagem do ndo-ser para o ser € a do nascimento. Mas o que existe ndo pode
nascer, e, contudo, ele nasce. Chamemos de renascimento esta passagem pela
qual o discipulovem aomundoumasegundavez,tudocomo pelonascimento,
como um homem isolado, que ainda nao sabe nada do mundo em que nasce,

se ¢ habitado, se existem outros homens, pois pode-se certamente ser batizado

en masse, mas jamais renascer en masse'*’,

Aqui, portanto, o instante ¢ decisivo. “No instante 0 homem torna-se consciente de que
nasceu, pois seu estado precedente, ao qual nao deve reportar-se, era o de ndo-ser. No instante
ele se torna consciente de seu renascimento, pois seu estado precedente era o de ndo-ser’”!33,
Enquanto que no instante estético o pathos ¢ traduzido pela palavra lidenskab (paixdo), o

homem que vive pelas paixdes, o pathos ético concentra-se sobre o instante.

Ao abordar este tema do pathos ético, Kiekegaard afirma que “o pathos do ético consiste
no agir [...]. Onde quer que o ético esteja incluido, toda atengdo ¢ chamada de volta para o

proprio individuo e para o agir.”!34,
31 ASCARACTERISTICAS DOINSTANTE ETICO

Para caracterizarmos o instante ético ¢ importante termos presente, segundo Rocha, que

este instante ndo consiste simplesmente num aspecto especulativo do conhecimento de si, mas

131 KIERKEGAARD, 1998, p. 39.
132 Tbidem, p. 39.

133 Tbidem, p. 39.

134 KIERKEGAARD, 2016, p. 108.
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existe o que poderiamos chamar de ir além, que ndo nega, mas supera a mera atitude de deter-

se intelectualmente sobre si!33.

Vimos que o individuo estético encontra o sentido da vida no mundo exterior a ele,
caracterizado pela imediatidade e procura do prazer, o que leva a deparar-se com o vazio € o
tédio, pois nunca escolhe entre as possibilidades dadaspela existéncia. Desta forma ¢ dominado
pela anguistia. Segundo Sampaio, ao experimentar a angustia, o individuo pode utiliza-la para
conduzi-lo, para refletir sobre ele mesmo, sobre sua situacao e perceber que pode conceber uma

outra relagdo com o mundo!3°,

Deste modo, destaca Sampaio, o individuo se torna consciente de ser sujeito. H4 uma
mudanga radical de perspectiva através de um salto qualitativo, ou seja, do ato da escolha, sendo
esta, uma escolha existencial'3’. Portanto, o instante ético evidencia como caracteristica

principal a “escolha” que o individuo faz de si proprio em sua validade eterna.

A voz ética de Kierkegaard ¢ exposta na segunda parte da obra Ou-Ou sobre o
pseudonimo B. Segundo Rocha, “a ética, por si, propde que o individuo articule
significativamente sua existéncia, tendo a escolha como algo sempre importante”!3%. A

caracteristica da escolha ¢ uma expressao propria da €tica, como nos afirma Kierkegaard:

[...] escolher é uma expressdo genuina e rigorosa do ético. Em geral, quando
em sentido estrito se fala de um ou-ou, pode sempre ter-se a certeza de que,
em jogo, esta conjuntamente o €tico. O Unico ou-ou absoluto que existe € a
escolha entre o bem e 0 mal, o que também ¢ absolutamente ético. A escolha
estética ou € inteiramenteimediata, e por conseguinte, ndo é escolhanenhuma,
ou perde-se na multitude!'*’.

Por isso, segundo Rocha, o Juiz Wilhelm, autor dos dois primeiros textos de Ou-Ou,
denomina como consciéncia da liberdade o modo como o individuo entra num processo de
descobrir a si, pelo fato de que, ao escolher a si proprio, 0 homem ético pode realizar suas
possibilidades e passar do ideal para o real'4?. Ao descobrir-se a si mesmo, o individuo entra

em uma relagdo com o poder eterno. Ha, segundo Kierkagaard, uma mudanga radical de

135 Cf.ROCHA, 2016,p. 106.

136 Cf. SAMPAIOQ, L. C. A existéncia ética e religiosa em Kierkegaard: continuidade ou ruptura? Sao Carlos,
SP: UFSCar, 2010, p. 65.

137 Ibidem, p. 66.

138 ROCHA, 2016,p. 107.

139 KIERKEGAARD, 2017, p. 178.

140 Cf. ROCHA, 2016,p. 107.
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perspectiva, através de um salto qualitativo, ou seja, do ato da escolha, sendo uma escolha

existenciall4!,

Portanto, no estadio ético, segundo Rocha, o homem tem diante de si principios que o
conduzem a uma responsabilidade coletiva, os quais se fazem necessarios para uma escolha que
exclui ou se escolhe o bem e o mal, o certo e o errado. “O dever de fazer ou nao fazer algo ¢ o

ambito da liberdade do ser capaz de realizar a melhor a¢do™!42,

Temos assim, uma caracterizagdo geral do instante ético, no qual a escolha, a liberdade
e o dever € o que movem a vida do homem ético, carateristicas essas que abordaremos mais
adiante, pois sdo essas caracteristicas fundamentais presentes da vida do ético que determinam

o seu modo de ser, de existir, e por conseguinte, sua atuacao no instante.

3.2 A LIBERDADEE O DEVER COMO CARACTERISTICAS FUNDAMENTAIS
DO INSTANTE ETICO

Ao elencarmos as caracteristicas fundamentais presentes no instante ético, se faz agora
necessario aprofundarmos cada caracteristica para percebermos suas implicagdes no instante
ético. Kierkegaard ao escrever sobre a escolha presente na vida do ético, nos faz perceber que
aquele que escolhe a si proprio faz uma escolha absoluta, e esta escolha constitui a liberdade
humana, porque s6 a mim mesmo eu posso escolher absolutamente, e esta escolha absoluta de

mim mesmo constitui a minha liberdade.!43

A liberdade ¢ o elemento central na existéncia ética de Kierkegaard. Segundo Sampaio,
“essa liberdade se refere ao sujeito moral, capaz de decidir a respeito de sua conduta em relagao
a si proprio e aos outros”!44, Portanto, segue Sampaio, “ é fundamental o ato da escolha, a
decisdo do individuo de posicionar-se em relagdo ao que ¢ certo ou errado”.!4> Tal atitude esta

presente na vidado pseuddnimo Wilhelm que explicita: “meu dilema ndo significa, em primeiro

141 Cf. KIERKEGAARD, 2017, p. 179.

142 Cf.ROCHA, 2016,p. 107.

143 Cf. KIERKEGAARD, 2017, p.230-231.
144 SAMPAIO, 2010.p. 68.

145 Tbidem, p. 68.
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lugar, que se escolha entre o bem e o mal, ele designa a escolha pela qual se exclui ou se escolhe

o bem e o0 mal”!4,

O individuo se coloca diante do que deve ou nao fazer, de decidir e agir por si mesmo,
pois, afirma Kierkegaard, “so para a liberdade ou na liberdade h4 a diferenca entre bem e mal,

e esta diferenca jamais aparece in abstracto, porém so in concreto™'*.

Kierkegaard ao escrever a obra O Conceito de Angustia afirma que a possibilidade da
liberdade ndo consiste em poder escolher o bem ou o mal. A possibilidade consiste em ser-
capaz-de. Para um sistema logico ¢ facil dizer que a possibilidade passa para a realidade. Na
realidade efetiva, a coisa ndo € tao facil, e precisamos de uma determinacao intermedidria. Tal
determinagdo intermedidria ¢ a angustia, que tdo pouco explica o salto qualitativo quanto o
justifica eticamente. A angustia ¢ uma liberdade enredada, onde a liberdade ndo ¢ livre em si

mesma, mas tolhida, ndo pela necessidade, mas em si mesma.'48.

Segundo Valls, O Conceito de Angustia ¢ uma meditacdo transcendental sobre as
condi¢des de possibilidade para que o homem possa agir livremente. “O homem ¢ livre, Adao
¢ livre'4?. Addo ¢ livre e peca, € sente, antes mesmo de pecar, como se ja tivesse pecado, faza
experiéncia da angstia”'3?, A abordagem faz perceber qual a predisposi¢do, qual o tipo de
liberdade 0 homem tem que faz com que ele peque. O ser humano tem que ter uma liberdade
muito grande, que lhe permita fazer algo contra Deus, e também, uma liberdade muito

atrapalhada para que ele faga o mal'>!,

Ao analisar a historia de Adao, vemos que Deus diz a Adao que pode comer de tudo,
menos do fruto da arvore do conhecimento dobem e do mal. E justamente isso que angustia.
Adao nunca tinha ouvido falar do bem e do mal, e ndo pode comer do fruto da &rvore do bem e

do mal, mas ndo os conhece porque nunca os comeu. Como ainda ndo comeu, ndo pode saber

146 KIERKEGAARD, 2017, p.184.

147 KIERKEGAARD, S. A. O conceito de angustia: uma simples reflexdo psicologico-demonstrativa direcionada
ao problema dogmatico do pecado hereditario. Tradugio de Alvaro L. M. Valls. Petropolis, RJ: Vozes, 2015. p.
213. Nota 230.

148 Cf. KIERKEGAARD, 2015, p. 53-54.

1490 importante ndo é saber se houve um addo oundo, e nem mesmo definir pecado ou explicar o pecado, mas o
tipo de liberdade presente na vida do ser humano.

150 VALLS, A. L. M. Kierkegaard, c4 entre nos. Sio Paulo, SP: LiberArs, 2012.p. 53.

151 Tbidem, p. 53.
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0 que ¢ o bem ou mal. Dai provém a enorme angustia, porque Deus o proibe de fazer algo que

ndo conhece, e se fizer ainda morrera!32.

A experiéncia existencial de Adao ¢ a experiéncia de cadaum de nés. O pecado sempre
entra por cadaum. Adao ¢ ele mesmo e todo o género humano. “Cadaum ¢ ele mesmo e todo
o género humano. Se somos parte do género humano, apenas, nao temos liberdade de individuos

realmente responsaveis”!33.

Kierkegaard mostra a anglistia em acdo. Ele nos fala também da inocéncia. A inocéncia

¢ ignorancia, mas nao € uma inocéncia que tenha que ser superada:

A inocéncia € ignorancia. Na inocéncia, o ser humano néo esta determinado
como espirito, mas determinado psiquicamente em unidade imediata com sua
naturalidade. O espirito estd sonhando no homem [...]. Neste estado ha paze
repouso, mas ao mesmo tempo ha algo de diferente que néo é discordia e luta;
poisndo hdnadacontrao quelutar, mas o que ha,entdo? Nada. Mas nada, que
efeito tem? Faz nascer angustia. Este € o segredo profundo da inocéncia, que
ela a0 mesmo tempo ¢ angustia. Sonhando, o espirito projeta sua propria
realidade efetiva, mas esta realidade nada €, mas este nada a inocéncia vé
continuamente fora dela'>*.

Segundo Valls, “eis ai o espirito, o real ¢ o homem livre, agindo, pensando,
determinando-se”!>>. Desta forma, o homem ético constroi sua propria personalidade, na
medida em que sua atengdo ¢ voltada para seu interior, buscando se autoconhecer. Este
conhecer-se ndo ¢ uma mera contemplagdo, mas “€¢ um capacitar-se de si mesmo, o que se
constitui mesmo como ato, por isso, [diz Kierkegaard], apliquei-me em usar a expressao

escolher-se a si mesmo em vez de conhecer-se a si mesmo”!3°,

Em Equilibrio Entre o Estético e o Etico, na segunda parte de A Alternativa, o juiz
Wilhelm menciona o “eu ideal”, uma imagem do ser humano em conformidade com o qual
deve formar-se, ou seja, o expoente maximo do modo de vida ético, considerando que o
individuo ético se autodetermina!>’. Esse “eu ideal” ndo ¢ pura abstragdo, mas consequéncias

praticas. A énfase recai sobre a escolha, pois “aquele que se escolheu ou que se encontrou a si

152 Tbidem, p. 53.

153 Ibidem, p. 54

154 Kierkegaard, 2015, p. 44-45.

155 VALLS, 2012,p. 55.

156 KIERKEGAARD, S. A. Ou-Ou: um fragmento de vida. Tradugdo de Elisabete M. de Sousa. Lisboa: Relogio
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mesmo eticamente determinou-se a si mesmo em toda a sua concre¢do”!38. A meta, a missdo ¢é
ele proprio, “pois possui-se a si proprio como uma tarefa que lhe foi posta, se bem que se tivesse

tornado sua por via de ter sido ele a escolhé-la”!>°.

O “eu ideal” do homem ético apresentado pelo juiz Wilhelm, de A Alternativa, segundo
Sampaio, deve ser considerado como um “eu social”, pois o ser humano nao vive isolado do
resto do mundo, mas estd em relagdo com os outros, a0 mesmo tempo em que se determina. Por
i1sso, tem como tarefa tornar-se um individuo universal, no qual predomina o dever que se
efetiva no social, ndo como uma limita¢do externa ao individuo, mas como expressao concreta

na realiza¢do voluntaria de valores e interesses que internamente identifica como seus!®?,

Segundo Kierkegaard, o individuo ético ndo encontra o dever fora dele, mas nele
mesmo!®!. Por isso, o importante nio ¢ a multiplicidade de deveres, mas a intensidade com que
cada individuo experimenta o dever, que se apresenta a ele como uma tarefa pessoal para que

possa se concretizar o geral em sua existéncia, conforme expressa Kierkegaard através do juiz

Wilhelm:

S6 quando o individuo € ele proprio o universal, s6 entdo o ético se deixa
realizar. E este segredo que se encerra na consciéncia moral, é este segredo
que a vida individual tem consigo mesma, o ser concomitantemente uma vida
individual e a0 mesmo tempo o universal, se ndo imediatamente enquanto tal,
entdo, no entanto, segundo a sua possiblidade!®?.

Aqui ganha destaque o tema do trabalho, que Kierkegaard identifica como expressao do
geral. Na medida que o trabalho ¢ colocado como um dever, todo homem deve trabalhar,
expressando, assim, o que € comum a espécie humana. O trabalho nao pode ser visto como algo
ruim, uma triste necessidade, ou uma escraviddo, mas como prazer. E através do trabalho que
o individuo desenvolve suas potencialidades, que além de satisfazer as necessidades vitais do

homem também pode ser uma expressdo mais significativa de sua personalidade!¢3.

158 Tbidem, p. 266.
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Nenhum trabalho ¢ mais digno que outro, pois cada um, conforme suas capacidades,

desenvolve uma missao individual. Desta forma,

o dever de trabalhar para viver exprime o universal-humano, exprimindo
também noutro sentido o universal porque exprime a liberdade. E justamente
através do trabalho que o homem se liberta, ¢ através do trabalho que se toma
senhor da natureza, ¢ através do trabalho que se mostra como ¢é superior a
natureza'®.

Portanto, o homem ético nao vive no instante como o estético, pois o ético encontra em
sua missdo um sentido para sua existéncia, na continuidade da vida. Segundo Sampaio, o juiz
Wilhelm identifica esse homem como o her6i da vida cotidiana, que com esfor¢o e coragem
cumpre os deveres do dia a dia. A importancia é dada ndo ao que se faz, mas como o faz'3. Por
1sso, Kierkegaard afirma que “um individuo pode conquistar reinos e territorios sem ser heroi,

outro pode mostrar-se her6i por via do dominio que tem sobre 0 4nimo”!66,

A consciéncia de dever ¢ fundamental para o ético. Kierkegaard narra em Pos-Escrito:

No instante mesmo em que comeg¢amos a perguntar assim, estamos
perguntando eticamente, e fazendo valer a pretensdo do ético junto ao
existente, que ndo pode ser a de ter de abstrair da existéncia, mas, sim, a de
ele dever existir, o que é, também, o mais alto interesse do existente !,

Por fim, Kierkegaard expressa que o verdadeiro homem extraordinario ¢ o homem
comum: “o verdadeiro homem fora do comum ¢ o verdadeiro homem comum. Quanto mais um
individuo realizar na sua vida o que ¢ universal-humano tanto mais ele ¢ um homem fora do
comum”!%8, Por isso, para o juiz Wilhelm, segundo Sampaio, o modo de vida ético se realiza
no cotidiano da existéncia dedicadaao dever, ao trabalho e a familia!®. Essas carateristicas sdo,
portanto, fundamentais no instante €tico, pois sdo elas que marcam a existéncia humana ética e

como o ser humano pode conhecer a verdade a partir da sua existéncia.

Até aqui vimos as caracteristicas fundamentais do Instante Etico. A seguir,
apresentaremos propostas a partir dos textos de Kierkegaard do que poderiamos chamar de

resposta €tica as figuras estéticas de Dom Juan, Fausto e Ahasverus. Essas propostas sdo

164 Tbidem, p. 283.
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fundamentais para percebermos como, a partir da liberdade e do dever, o individuo pode dar o

passo, ou seja, dar o salto para uma existéncia ética, para a vivéncia do Instante Etico.
33 OMATRIMONIO COMO RESPOSTA ETICA A DON JUAN

Vimos na existéncia estética que Don Juan ¢ a sensualidade genial, o qual representa a
encarnacdo da carne, em oposi¢do ao espirito; ¢ a representacdo da sensualidade. Ao
apresentarmos o matriménio como resposta ética a Don Juan, ¢ preciso termos diante de nds,
segundo Silva, que na existéncia ética o eu se determina como espirito livre e realiza-se como
um fendmeno historico, pois, “a sintese € estabelecida quando aquilo que ¢ geral se concretiza
nas ag¢des do individuo”!7?. Por isso, Kierkegaard busca uma analogia perfeita a ética no

fendmeno histdrico, e esta analogia ele encontra no matrimonio!”!.

Kierkegaard, na segunda parte da obra A Alternativa, como nos aponta Sampaio,
apresenta o personagem juiz Wilhelm, que caracteriza o ético, um defensor do casamento feliz,
o her6i da vida conjugal' 2. Segundo Silva, Wilhelm entra em didlogo com o autor A, e neste
didlogo faz referéncia a um sedutor intelectual, protagonista do Didrio de um Sedutor, na
tentativa de fazé-lo refletir sobre o proprio vazio de sua existéncia. Desta forma, na segunda
parte da obra, Kierkegaard contrapde ética a estética, e longe daexisténcia €tica aniquilar o lado

estético da existéncia, ela o aperfeigoa e o eleva! 7.

O juiz Wilhelm apresenta entdo sua proposta ao autor A: “proponho-me, sobretudo, duas
tarefas: mostrar o valor estético do casamento e como poder conservar esse elemento estético,
apesar dos multiplos obstaculos da vida.!’4” Wilhelm ndo espera que A aceite suas palavras,
pois € ciente de que sua vida “se resume a simples episodios, nos quais busca apenas o
interessante!73”, cuja existéncia é mergulhada na indecisio, assim como Don Juan. Por isso,
apela ao autor A:

Reflete: tua vida corre, e também, para ti, chegara o dia em que veras tua

carreira concluida, e ja nfo teras, para viver, outro recurso sendo recordar. [...]
Toma cuidado para que, entdo, ndo estendas ante teus olhos uma lista, ndo

170 SILVA, 2007, p. 60.
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direi crimes, mas sim, de possibilidades frustradas que nao poderas
expulsar!7®,

As reflexdes demonstram que a figura do juiz mostra a importancia das normas numa
sociedade para uma vida ética, sem que haja, contudo, uma exclusao do valor da estética. Mas,

em que sentido, porém, o matrimonio pode ser uma analogia perfeita da ética?

O matrimonio, como Kierkegaard aborda, segundo Silva, ¢ um fenomeno da existéncia
que se manifesta na unido entre o homem e a mulher baseado no amor. Embora o amor conjugal
nao seja um fendmeno historico, €, contudo, uma abstra¢do que da sentido a unido. Por isso, o
individuo em sua relagdo com o préoximo tem essa generalidade que da sentido e valida as suas

acoes!’’.

Para Kierkegaard, destaca Silva, “somente o vinculo conjugal, cujo fundamento ¢ o
amor, insere em sua natureza um aspecto tanto de finitude (temporal) como de infinitude
(eternidade)” 78, O matrimonio, portanto, “é uma realidade historica expressa na continuidade
darelacdo entre duas pessoas, dispostas dialeticamente. Ele comega e termina no tempo, tendo

como elemento de mediagdo uma realidade espiritual: o amor”!7°.

Kierkegaard ao escrever sobre o matrimonio, entende que ¢ um compromisso entre duas
pessoas que firmam tal compromisso em liberdade, mediadas pelo amor. Por isso, ndo pode
tomar os diversos exemplos de matrimdnio que existiam na sociedade, pois 0 matrimonio, como
era adotado pela burguesia, baseava-se em diversos interesses. Muitos excluiam o amor,
permanecendo uma concep¢do meramente estética. Pelo fato de se basear em interesses
transitorios, por uma resisténcia ao Romantismo, Lord Byron ndo ¢ o unico que conseguiu
separar amor ¢ casamento, no qual o amor é considerado um paraiso e o casamento um

inferno!80,

Com essa separagdo entre o amor e o casamento surge uma falsa compreensdo do amor
romantico, por considera-lo estar baseado na ilusdo e na temporalidade. Contudo, Kierkegaard

afirma que esse amor traz certa consciéncia de eternidade, uma vez que “os amantes estao

176 Tbidem, p. 14.
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profundamente convencidos de que formam um todo perfeito, a salvo de toda mudanca, para
sempre”!8!. Essa consideragdo sobre a eternidade do amor, salva o amor romantico do sensivel,
da pura sensualidade: “a verdadeira eternidade do amor, que ¢ a verdadeira moralidade, tem,
por primeiro efeito, pois, salva-lo do sensivel. Porém, se ha de se produzir essa eternidade

verdadeira, é preciso que intervenha a vontade”!82,

O fato de se dar énfase a sensibilidade e ndo compreender a dimensdo eterna do amor
romantico, fez surgiu sérias criticas ao amor a partir de dois posicionamentos: o primeiro,
aquele que viu 0 amor em contraposi¢do ao casamento. Segundo Kierkegaard essa eleigdo ¢é
imoral, pois banaliza a interioridade humana, reduzindo o eterno a algo que ¢ imediato e
transitorio. O que ha de positivo nesse posicionamento € o fato de ser critica a burguesia na
maneira que colocavam o matriménio. O segundo, trata do casamento de razao, que institui
determinado tempo de contrato entre os nubentes. A ideia central estd baseada no respeito as
convengdes sociais, nas quais, o ponto de vista ¢ do status na sociedade, da riqueza e outros
interesses. Quem se baseia nesse modelo de unido se reveste de uma capa de moralidade, mas
que neutraliza a dimensdo sensivel da unido. E, portanto, contraria a Etica, pois tem fundamento
no que ¢é transitorio. Neste caso, a unido é imoral e fragil'®3. Segundo Silva, a unica
possibilidade de obter valor o amor reflexivo se d4 quando alguém contrai casamento para a

protecdo da sua familia e para a sobrevivéncia desta!34.

Silva destaca que, ao se tratar do amor romantico, sua deficiéncia ¢ a auséncia de
reflexdo, pois esta ligado a natureza, aos instintos'8>. Para mostrar que a natureza do casamento
ndo exclui esse amor, a tarefa do juiz Wilhelm ¢ mostrar que o amor romantico ¢ compativel
com o matrimoénio, como descreve: “a tarefa que me propus consiste em mostrar que o amor
romantico € compativel com o matriménio e pode subsistir nele; mais ainda, que o matriménio

¢ a verdadeira glorificagdo desse amor”!86,

O amor, para Kierkegaard, como destaca Silva, €, por natureza, uma sintese deliberdade

e de necessidade. Por isso, comporta tanto o poder da escolha como o da paixdo amorosa. A
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paixao amorosa traz consigo o elemento imediato, que ndo conhece obstaculo em seu caminho.
O seu elemento abstrato ¢ a alegria e o concreto € a gratidao a Deus. A alegria mostra a vontade
de preservar o amor de maneira firme, de modo que nadamodifique a natureza do amor. Assim,
a paixao ¢ transferida ao terreno ético e religioso, cuja sintese era aparentemente impossivel. A
natureza do Deus de que Kierkegaard fala, ¢ um reflexo do sentimento das pessoas

apaixonadas.'37.

Assim, o carater de eternidade ou de infinitude que ele comporta indica que nao ¢
essencial o elemento da beleza. Contudo, ndo quer dizer que o religioso deva excluir, em nome
doespirito, o sensual, como destaca Kierkegaard: “a paixdo comporta um momento, o elemento
da beleza; a alegria e a plenitude que o sensivel encerra em sua inocéncia podem muito bem

fazer parte do cristianismo”!88,

Por isso, segundo Silva, os votos, as promessas feitas no altar
pelos nubentes, “ndo significam uma imposicdo da ética cristd, mas uma confirmagdo daquilo
que, na interioridade das pessoas envolvidas, ja se concretizou: a paixdo amorosa, plenamente

fiel a pessoa amada™!8?.

Vemos, portanto, varios elementos que nos colocam o matrimoénio como uma reposta
ética a sensualidade de Don Juan. Aqui ainda nos cabem algumas palavras sobre a béngao
nupcial na cerimdénia do matrimonio, que também nos aponta uma resposta ¢ética. Kierkegaard

nos apresenta o seu valor, que remete ao geral:

Qualé, pois, o valorda béncao? Antesde qualquer outracoisa,ela subministra
uma visdo sobre a origem da espécie, a cujo vasto organismo incorpora assim
o novo par. Além disso, invoca o geral, o aspecto puramente humano que lhe
faz presente a consciéncia'®.

A bencao nupcial expressa o poder da vontade e torna o matrimonio realizavel
historicamente: “na resolugdo ética e religiosa o amor conjugal recebe a possibilidade de uma

»191 Desta forma, afirma

historia interna, distingue-se da paixao, por ser dotada de uma histéria
Kierkegaard, “o matrimonio ¢ justamente a imediatez que comporta a mediatez, a infinitude

que comporta o finito, a eternidade que comporta a temporalidade”'°2. Esse carater historico,

187 Cf. SILVA, 2007,p. 64-66.
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segundo Silva, recupera o outro para si. O outro ¢ interiorizado, o exterior ¢ refletido no
interior'?3. Portanto, o instante ético se concretiza no matrimdnio, uma resposta ética a

sensualidade de Don Juan, no qual o individuo se encontra consigo mesmo.

Apobs vermos a proposta ética do matrimonio como resposta a Don Juan, seguiremos
apresentando a proposta ética a Fausto, que traz a diivida como caracteristica. Nessa proposta

ética, Kierkegaard esclarece a Dialética Filosofica que rompe a duvida de Fausto.
3.4 A DIALETICA FILOSOFICA COMO RESPOSTA ETICA A FAUSTO

Fausto, na existéncia estética, vive a duvida como configuraciao do intelecto. Por viver
numa superioridade e/ou isolamento em relagdo ao geral, o seu afastamento ou diferenca em
relagdo aos outros o faz viver no desespero a sua duvida, que aparentemente nao tem resposta.

Fausto, portanto, vive da dtivida, e a duvida o impede de tomar decisoes.

A dialética filosofica que Kierkegaard apresenta, segundo Bichir, implica superacao da
finitude e aspiragdo de um pensamento do infinito, de modo que “a chama que a alimenta ¢ a
perpétuarelacdo contraditdria entre a razdo e seus objetos, ou ainda entre a experiéncia € nossas
formas de representa-la”!®4. Portanto, a dialética procura estabelecer uma critica imanente do
idealismo vivido pelo esteta. Como inerente a propria forma de se pensar e escrever sobre a
existéncia, o modelo kierkegaardiano de dialética estd calcado nas ideias de interiorizagdo e
espiritualizacdo, atravessando sua teoria das esferas da existéncia'®>. Por isso, faz romper a

duvida presente em Fausto para que este tome a decisdo.

Segundo Bichir, a concepgao de dialética remonta a Grécia antiga, aos poucos aforismos
de Heréclito que resistiram a passagem do tempo. Desde a Grécia antiga ja era entendida como
instrumento de articulacdo de termos opostos, cujo caracteristica se manteve ao longo dos
séculos. Como um método argumentativo, Socrates foi o primeiro a utiliza-la. Em sua
aplicagdo, tomam-se duas posi¢cdes contrarias que sdo contrastadas, a que for verdadeira

subsiste!?°.
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Em Kant, Bichir enfoca que a dialética surge de maneira timida como logica da
aparéncia, a qual faz criticas a nossas ilusdes transcendentais'®’. Somente a partir de Hegel a
dialética se torna um instrumento central para a analise filos6fica como método de analise
conceitual que tem como alicerce a produtividade inerente a contradigdo, como aponta-nos
Hegel:

A dialética, ao contrario, € esse ultrapassar imanente, em que a unilateralidade,
a limitacdo das determinagdes do entendimento é exposta como ela ¢, isto &,
como suanegacdo. Todoo finito € isto; suprassumir-sea simesmo. O dialético
constitui pois a alma motriz do progredir cientifico, € € o inico principio pelo
qual entram no contetdo da ciéncia a conexao e a necessidade imanentes,

assim como, no dialético em geral, reside a verdadeira elevacdo —ndo exterior
— sobre o infinito'?%.

Bichir descreve a importancia de Hegel, e diz que foi ele o primeiro pensador a entrever
a importancia da relacdo contraditéria para o pensamento criticando aquilo que Lebrun
denominou de metafisica da finitude, marcada por uma subordinacdo do pensamento ao
principio de ndo-contradicdo. Hegel pretendia libertar o pensamento daquilo que chamava de

tradigdo opressiva!??.

Kierkegaard, ao acompanhar os cursos de Schelling em Berlim, segundo Silva,
conservou varias ideias do filosofo alemao para fundamentar sua oposi¢ao ao sistema de Hegel.
Para Kierkegaard, a experiéncia ¢ anterior ao pensamento e, por sua vez, o devir ¢ uma ideia
derivada daexperiéncia. A dialética €, para Kierkegaard, uma caracteristica da existéncia, € ndo
uma caracteristica do pensamento, como pensa Hegel. A dialética existencial pde o existir como
uma eterna mudanca, ou seja, existir ¢ transformar-se, € vir-a-ser, mudar, no qual a busca do eu

do homem ¢é um processo de compreensdo??0.

Ao analisar as obras de Kierkegaard, Bichir destaca que ¢ possivel constatar que a
palavra dialética ndo ¢ usada em sentido rigoroso, mas que adquire diferentes determinagdes de
acordo com o contexto. Um elemento constante, € que nos serve como reposta a Fausto, é a
contraposicdo, € ndo a especulacdo, que alude a Hegel. Hegel restringe as inGmeras

possiblidades da dialética ao inico dominio da Logica, caracterizada pelo “falso” movimento

197 Ibidem. p. 45.

198 HEGEL, G. W. F. Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas em Compéndio. Sio Paulo: Loyola, 1995.p. 163.
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abstrato do conceito, no qual o principio de contradigdo ¢ abolido. Kierkegaard quer
restabelecer o sentido originario de dialética, que ja aparece em Sdcrates, de um confronto

existencial que coloca em jogo a propria subjetividade do pensador?®!.

Contudo, em varios momentos de sua obra, Kierkegaard utiliza-se de categorias da
dialética  hegeliana para caracterizar  situagdes existenciais, como: imediato,
quantitativo/qualitativo, em-si/para-si, posto/pressuposto??2. O fato de Kierkegaard utilizar
categorias hegelianas, segundo Bichir, ndo quer dizer que utilize com o mesmo sentido que
Hegel. Aos escrever sobre os estagios da vida, fica claro que nos ndo transitamos entre os
estadios por necessidade, mas, Kierkegaard fala do “salto” para definir o transito de um estadio
ao outro??3. Reichmann fala sobre a necessidade do salto porque ndo ha de um estadio para

outro uma dialética quantitativa nem continua:

Sao circulos fechados sem um encadeamento orgdnico verdadeiro. A
passagem de um para o outro s6 se verificaquando a vontade se concentra
numa escolha decidida, abrindo caminho resolutamente através de todos os
obstaculos, isto ¢, por um salto imprevisivel e inexplicavel?%4,

A dialética kierkegaardiana ressalta, portanto, a escolha subjetiva do individuo em que
o ato da decisdo livre ¢ fundamental. A grande diferenca entre a dialética kierkergaardiana e a
hegeliana, segundo Silva, ¢ que, a primeira reconhece o paradoxo e a segunda tenta solucionar
as oposi¢des que nio sdo conciliadas??>. Neste sentido, conforme afirma Le Blanc, “descobre-

se que a dialética existencial de Kierkegaard ndo ¢ feita de sinteses, mas de ruptura”2%6,

Segundo Almeida e Valls, Kierkegaard, ao contrapor uma filosofia conclusiva e
sistematica, oferece uma filosofia “da descontinuidade e da inconclusividade, em que a
coeréncia da reflexdo ndo consiste em comprovar a universalidade do conceito, mas em
reduplicé-lo coerentemente na propria existéncia e, desta forma, estabelecer a positividade de

um novo saber”2%7, Assim, as questdes do aqui e agora da existéncia ndo sdo superadas com

201 Cf. BICHIR, 2017, p. 51-52.

202 Conferir, por exemplo, a obra de Adorno: Kierkegaard, 2010, p. 25,46, 60,70, 73, 126.

203 Cf, BICHIR, 2017, p. 52.
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facilidade, ou ndo se superam com formas ldgicas, mas, a superagdo se da na propria existéncia

através da experiéncia do individuo.

Portanto, a dialética como Kierkegaard a pensa, a partir da experiéncia, das
contraposicdes, do ato da decisdo livre faz romper a duvida de Fausto e, determina assim, o

modo ético de viver no instante.

A seguir, veremos a proposta ética para o esteta Ahasverus, que tem como caracteristica
o desespero por faltar-lhe um ponto de referéncia exterior. Na proposta €tica, apresentamos as

Institui¢cdes como referéncia a existéncia do esteta.
3.5 ASINSTITUICOES COMO RESPOSTA ETICA A AHASVERUS

Como abordamos no instante estético, a figura de Ahasverus traz o desespero como
particularidade, o homem ao atar-se aos compromissos da vida exclui todas as possibilidades e
recusa-se a participar da existéncia, o que gera um mal-estar com relacdo a vida, uma falta de
sentido para o esteta. O esteta €, portanto, ator e espectador de si mesmo. Preso em si mesmo,
seu espirito nao possui um ponto de referéncia exterior; por isso, ndo deseja nada, ou melhor,

deseja apenas a possibilidade.

Ao trazermos as instituigdes como uma reposta €tica a Ahasverus, € preciso ter presente,
segundo Clair, que, em varias obras assinadas por seus pseudonimos, Kierkegaard descreve o
estadio ético (det Ethiske) como sendo, em certo sentido, o mundo ético (det Saedelige, das
Sittliche)*%3, determinado pela generalidade das normas, ou seja, a ética € o universal, por isso,
vale igualmente para todos??’. Deste modo, é possivel verificar uma identidade parcial do
estadio ético (det Ethiske) e do mundo ético (det Saedelige), no qual o mundo ético ¢ uma

qualifica¢do prioritaria do estadio ético?!?.

Em vérias obras de Kierkegaard, como A Alternativa, Estadios no Caminho da Vida e
Temor e Tremor, Sampaio nos mostra que a ética apresentada mantém uma linguagem

hegeliana, mostrando que o individuo ético vive em perfeito acordo com as regras de vida

208 Segundo André Clair, Kierkegaard ndo escreveu: det Ethiske é det Saedelige, contudo, a forma de relagio
significa uma atribuicdo sob a forma de uma explicitag¢do, det Ethiske no sentido de det Saedelige. Cf. CLAIR,
André. Pseudonymie et paradoxe: la pensée dialectique de Kierkegaard. Paris: Vrin, 1976. p. 68.

209 Tbidem. p. 69.

210 Tbidem, p. 79.
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admitidas na sociedade. A ética ¢ apresentada em termos de manifestacdo, exteriorizacdo e

generalidade?!!,

Temos, portanto, diante de nos a proposta hegeliana de moral, que ¢ criticada por
pensadores existencialistas, como o proprio Kierkegaard, Jaspers, Heidegger, Merleau-Ponty e

Sartre. Segundo Valls, a critica ao modelo hegeliano afirma que, quando um processo supera o

212

individual, esvazia-se a dimensdo ética“'~. Hegel reponde a critica:

supera-se dialeticamente a moral, para entrar no terreno solido e real da vida
¢tica (Sittlichkeit), concretizada em instituicoes (supra-individuais) como a
familia, a sociedade civil e o Estado, dimensdes que ndo podem ser ignoradas
por nenhuma ética que pretenda ser concreta?'?.

Valls nos aponta que Hegel insistiu na esfera da eticidade ou da vida ética, procurando
superar o ponto de vista kantiano, que para Hegel, ¢ moralista. Na esfera de Hegel, a liberdade
se realiza eticamente dentro das instituicdes histdricas e sociais, lugares onde se encontram os
problemas éticos, que permanecem ainda hoje como momentos da eticidade: a familia, a

sociedade civil e o Estado. Porisso, uma ética concreta ndo pode ignora-los?!4.

Cabe-nos, portanto, verificar esses trés momentos da eticidade. Segundo Valls, é na
familia que se colocam de maneira muito aguda as questdes das exigéncias éticas do amor, tais

como:

O amor ndo tem de ser livre? O que dizer entdo danogdo tradicional do amor
livre? Ele ¢ realmente livre? E como definir, hoje, o que seja a verdadeira
fidelidade, sem identifica-la com formas criticaveis de possibilidade
masculina ou feminina? Como fundamentar, a partir dos progressos das
ciéncias humanas, os compromissos do amor, como se expressamna resolucio
(no sim) matrimonial? E como desenvolver uma nova ética para as novas
formas de relacionamento heterossexual? E como fundamentar hoje as
preferéncias por formas de vida celibataria, casta ou homossexual®!*?

211 Cf. SAMPAIO, 2010,p. 140.

212 “Eles insistem, de diferentes maneiras, sobre a critica de que Hegel teria esquecido a dimensdo propriamente
humana e individual da liberdade. O sistema de Hegel, que coloca tudo num processo impressionante, acabara
menosprezando a singularidade da instdncia individual, afirmada apenas verbalmente, mas esquecida de fato.
Relativizando a instancia individual, baseada na consciéncia moral, o0 pensamento hegeliano seria, no fundo,
amoral”. (VALLS, 1994,p.55).

213 HEGEL, apud VALLS, 1994.p. 55.

214 VALLS, 1994,p. 71.

215 Ibidem, p. 71-72.

55



Todas essas questdes mostram, segundo Valls, que as transformagdes historico-sociais
exigem reformula¢des nas doutrinas tradicionais éticas no que diz respeito ao relacionamento
dos pais com os filhos. Com a presenca maior das escolas e dos meios de comunicagao na vida
dos filhos surgiram novos problemas. Também se exige hoje uma reflexdo sobre as figuras
paternas e maternas, deveres dos pais, dos filhos. No que diz respeito as minorias sociais, surgiu
a necessidade de novas formas de relacionamento na vida do casal. O feminismo, a luta pela

libertagdo da mulher, trazem em si exigéncias éticas?!®.

Em relagdo a sociedade civil, Valls afirma que, para Hegel, as exigéncias éticas partem

dos problemas referentes ao trabalho e a propriedade, tais como:

Como falardeéticanumpais ondea propriedade € um privilégio tdo exclusivo
de poucos? E ndo ¢ um problema ético a propria falta de trabalho, o
desemprego, para ndo falar das formas escravizadoras do trabalho, com
salarios de fome, nem da dificuldade de uma autorrealizagdo no trabalho,
quando a maioriando recebe as condi¢des minimas de preparagdo para ele, e
depois ndo encontram, no sistema capitalista, as minimas oportunidades para
um trabalho criativo e gratificante? Num pais de analfabetos, falar de ética ¢
sempre pensar em revolucionar toda a situagdo vigente*!”.

As grandes reformas, nos aponta Valls, necessitam nao s6 de questdes éticas, mas
também politicas. O que se pode falar do bem e do mal existe ndo s6 nas consciéncias

individuais, mas também nas proprias estruturas institucionalizadas?!8.

Sobre o Estado, os problemas éticos sdo ricos e complexos. A ética politica revisou os
ideais de um cosmopolitismo indeterminado de Kant e soube reconhecer as analises de Hegel
sobre o significado da nacionalidade e da organizagdo estatal como o apice do edificio da

liberdade, como descreve Valls:

A liberdade do individuo s6 se completa como liberdade do cidaddo de um
Estado livre e de direito. As leis, a Constituigdo, as declaragdes de direitos, a
definicdo dos poderes, a divisdo destes poderes para evitar abusos, € a propria
pratica das eleigdes peridodicas aparecem hoje como questdes éticas
fundamentais. Ninguém ¢ livre numa ditadura; a velha licdo de Hegel se
confirmou até os nossos dias.?!’

216 Tbidem, p. 72.
217 Ibidem, p. 72-73.
218 Tbidem, p. 73.
219 Tbidem, p. 74.

56



Para Hegel, portanto, conforme nos aponta Sampaio, para se pensar a ideia de liberdade
¢ preciso pensar a ideia de contradigdo entre o individuo e o social. A verdadeira liberdade ndo
se dana sociedade civil, mas no Estado. O Estado representa o coletivo, da condigdes para que
o homem seja livre, assegura a realizagdo da racionalidade, a vida no plano do universal e o
exercicio da liberdade concreta. Somente como membro do Estado ¢ que o individuo tem

moralidade e objetividade???.

Esta mesma concepcao deética, segundo Sampaio, esta presente nas obras 4 Alternativa
e em Estddios nos Caminhos da Vida, onde o pseuddnimo Juiz Wilhelm, que representa o maior
expoente ¢ético de Kierkegaard, ¢ um burgués, pai de familia exemplar, que desempenha suas
func¢des com o Estado; cumpridor dos seus deveres, estando assim em perfeita ordem com as

normas sociais??!,

Evans afirma que também a concepgdo ¢ética de Johannes de Silencio, na obra Temor e
Tremor, de Kierkegaard, e outras obras, sdo essencialmente hegelianas, e nelas as mais elevadas
obrigagdes éticas sio concretamente incorporadas em instituicdes da sociedade.222 E esta ética
que ¢ teleologicamente suspensa. Segundo Sampaio, ela se identifica com a no¢ao hegeliana de

Sittlichkeit, e é determinada pela generalidade das normas?23.

As instituigdes sdo, portanto, o ponto de referéncia exterior que falta ao esteta
Ahasverus, pois as exigéncias €ticas presentes nas instituicdes fazem-no romper o desespero,
dar sentido a sua existéncia e desejar ndo somente a possibilidade, mas a efetivar sua propria

realidade existencial, vivendo assim no instante ético.

3.6 O INSTANTE KETICO COMO SINTESE ENTRE TEMPORALIDADE E
ETERNIDADE

Ao abordarmos as caracteristicas do instante ético no qual a escolha, a liberdade e o
dever sdo caracteristicas fundamentais, cabe-nos refletir sobre o instante ético e suas
implicagdes na existéncia humana. Valls, ao escrever a apresentacdo da tradugdo da obra O

Instante, de Kierkegaard, afirma que o instante entendido como nao socratico, ou seja, o instante

220 Cf. SAMPAIO, 2010,p. 140-141.

221 Ibidem, p. 141.

222 Cf. EVANS, apud GOLVEA, 2000, p. 72.
223 Cf. SAMPAIO, 2010,p. 142.
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ético, “¢ o instante decisivo, 0 momento em que o existente, em seu devir, faz sua opgao
fundamental, existencial, ¢ muda de vida, [...] o momento onde o tempo e a eternidade se
tocam™2#, Desta forma, é possivel dizer que o espirito do homem vive no instante, pois ele é
estabelecido também dessa sintese. Segundo Reichmann, no instante ético, o individuo elege

como objeto a propria personalidade e ela assume uma existéncia verdadeira®?>.

Para aprofundar o tema do instante como sintese entre temporalidade e eternidade, ¢
importante perceber, segundo Souza, que ha uma distingdo entre o temporal e o eterno, e esta
distingdo ¢ um dos aspectos distintivos ou peculiares daquilo que se pode chamar de
pensamento cristdo, comum no pensamento de Agostinho e de Kierkegaard. Sem essa distingao,
nao seria possivel a Kierkegaard, com seu pseudonimo Climacus, a constru¢do da ideia de

Paradoxo Absoluto??®, tema que abordaremos no proximo capitulo.

Louis Dupré ao escrever um texto em que aborda o problema do tempo e da eternidade
na obra kierkegaardiana, O Conceito de Angustia, sob o pseudonimo Vigilius Haufiniensis,
descreve: “em contraste com os gregos € 0os ‘modernos’, o cristianismo apresenta o eterno como
distinto do tempo” [grifo do autor]??’. Segundo Souza, embora pensadores pré-cristdos, quanto
pensadores pagdos antigos ja na era cristd, quanto pensadores modernos, fizeram reflexdes
sobre o tema da aefernitas e suas relagdes com o tempo e a historia, destacar essa diferenca nos
mostra que o cristianismo apresenta o eterno como absolutamente distinto do tempo, em

contraste com pagdos € modernos??8,

Segundo Souza, a diferenca de que Drupé fala sobre os gregos e modernos contrastando
com o cristianismo no que se refere a distingdo entre tempo eternidade permite estabelecer
alguns pontos essenciais sobre o problema do tempo e da eternidade em Kierkegaard e
Agostinho. Em primeiro lugar, ha a distin¢do cristd entre os dois ambitos, no qual tempo e
eternidade sdo duas coisas distintas. Em segundo lugar, a posi¢do dos gregos ¢ modernos

contrasta com a posi¢do cristd. Portanto, a partir das afirmagdes de Drupé, ¢ importante

224 VALLS, apud KIERKEGAARD, 2019, p.11.

225 Cf. REICHMANN, 1981,p. 94.

226 Cf. SOUZA, Humberto Araujo Quaglio de. Tempo, eternidade e verdade: pressupostos agostinianos da ideia
de paradoxo absoluto em Kierkegaard. Juiz de Fora, 2017. Tese de Doutorado. p. 68.

227 DUPRE, L. Of Time and Eternity. In: PERKINS, Robert L. (Ed). International Kierkegaard Commentary:
The Concept of Anxiety. Macon: Mercer University Press, 1985.pp. 111-131.p. 125.

No original: “In contrast to the Greeks and the ‘moderns’, Christianity presents the eternal as distinct from the
temporal”.

228 Cf. SOUZA, 2017, p. 68-69.
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investigar, primeiramente, a distin¢cdo entre tempo e eternidade no cristianismo, € em segundo
lugar, em que sentido a posi¢cao dos gregos e modernos se contrapde a distingdo do pensamento

cristao?2°.

O ponto central da distingdo entre a perspectiva grega e a cristd, nos aponta Souza, esta
na sua absolutez. Ao observar as obras Timeu ou as Enéadas, a tradi¢ao platonica por muito
tempo ocupou-se com as reflexdes sobre o tempo. Nessa tradi¢do, desde Platdo até Plotino, na
contraposicao entre tempo e eternidade ha uma clara distingao entre os dois ambitos, e que

inspira a distingdo adotada pelo cristianismo?3°,

Uma pesquisa feita por Wilberding, segundo Souza, mostra que o periodo historico no
qual o termo aeternitas era utilizado como referente a distin¢do entre algo completamente
separado do tempo, ¢ o mesmo periodo de vida de Agostinho, no qual o pensamento cristdo ja
era influente no debate cultural no acidente. Severino Boécio é um dos filésofos deste periodo
que faz a distingdo entre o eterno e o sempiterno (ou perene). Wilberding constata que a
ontologia de Parménides, um dos maiores precursores da tradigdo platonica, voltava-se para a
demonstracdo da impossibilidade deconciliagdo entre o ser e as ideias de mudanga, movimento
e devir. Parménides insere na historia da filosofia um importante paradoxo, onde estabeleceu a
constatacdo do carater fundamentalmente paradoxal da realidade, uma vez que seu argumento

de que o ser é, e, ndo-ser ndo €, ¢ logicamente solido?3!.

Posteriores a Parménides, segue Souza, as tradi¢des platonicas e cristds, concebem o

tempo como algo que devém, algo que vem a ser, ou seja, algo que, mesmo tendo pertencido

232

ao ambito do ndo ser, passou ao ambito das coisas que sdo=>*. Platdo, na obra Timeu, introduz

uma ideia diferente, expondo sua visdo acerca da origem do tempo. Nessa ideia ha muitos

elementos que se aproximam das ideias de Agostinho fazendo-se importante cité-las:

O Pai gerador, quando observou este mundo em movimento, e vivente, e
imagem dos deuses eternos, sentiu-se feliz comele, e se alegrou e pensou de
torna-lo ainda mais semelhante ao modelo.

E, portanto, ja que aquele modelo ¢ Vivente eterno, assim também este
universo, o tanto quanto possivel, ele procurou torna-lo semelhante aquele.

229 Tbidem, p. 69.
230 Tbidem, p. 71.
231 Ibidem, p. 72-73.
232 Ibidem, p. 74.
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Ora, n6s haviamos notado que a natureza do Vivente ¢ eterna, € ndo era
possivel adapta-la perfeitamente aquilo que ¢ gerado. Por isso, Ele pensou em
produzir uma imagem movel da eternidade, e, enquanto constituia a ordem do
céu, da eternidade que permanece na unidade, fez uma imagem eterna que
procede segundo o numero, que ¢ justamente aquela que nds haviamos
chamado de tempo.

De fato, os dias e as noites € 0s meses € 0s anos, que ndo existiam antes que o
céu fosse gerado; Ele os gerou e produziu junto a constituicdo do proprio céu.
E todos eles sdo partes do tempo, e 0 “era” e o “serd” sdo formas geradas do
tempo, que ndo conseguimos nos referir ao ser eterno de modo correto. De
fato, dizemos que o tempo “era”, “¢” e “serd”, ao passo que ao ser etemo,
segundo o raciocinio verdadeiro, somente o “€” se adéqua, enquanto o “era” e
0 “sera” convém que se digam da geragdo que se realizano tempo.

Com efeito, estes sdo dois movimentos, enquanto aquele que € sempre
imovelmente idéntico ndo convém que se torne nem mais velho e nem mais
jovem no curso do tempo, nem o ser que deveio em certo momento, nem o
devir de agora e nem o devir que ocorrera: nada, em suma, lhe convém em
relagdo ao que a geracdo conferiu as coisas que se movem na ordem do
sensivel, que sdo formas do tempo que imita a eternidade, e se move
ciclicamente segundo o ntimero.

E, além destas coisas, dizemos tambémoutras: aquilo que deveio “¢” devindo,
aquilo que devira “é¢” deveniente, aquilo que devira no futuro “é” o que devira
no futuro, e o ndo-ser “é” ndo-ser; e sobre estas coisas ndo dizemos nada de
maneira correta.

Mas sobre estas coisas ndo seria 0o momento propicio, na presente
circunstancia, de discutir com precisao.

Portanto, o tempo foi produzido juntamente com o céu, a fim de que, assim
como nasceram juntos, se dissolvessem também juntos, se alguma vez houver
uma dissolugdodeles. E foi produzidocombaseno modelo darealidade etema
de modo que lhe fosse semelhante no grau mais alto, na medida do possivel.
De fato, 0o modelo é um ser paratodaa eternidade, enquanto o céu, até o fim,

por todo o tempo foi gerado, ¢ e sera 2*3

Souza, ao analisar essa passagem, destaca alguns pontos importantes. Primeiramente,

como ¢ apresentado no Timeu, o tempo foi criado, ou mais especificamente, gerado. A distingao

entre geracao e criagdo € muito significativa quando se trata do pensamento cristdo. Em Platdo,

portanto, o tempo teve um inicio, assim como também no pensamento de Agostinho. Para

Platao, o tempo ¢ uma “imagem movel da eternidade”, e “foi produzido com base no modelo

da realidade eterna de modo que lhe fosse semelhante no grau mais alto, na medida do

possivel”?34. Isso nos mostra que o movimento e a mudanca ja eram identificados por Platdo

como relacionados ao tempo, como acontece no pensamento cristao.

233 Timeu, 37¢-38¢.Obra em italiano (PLATONE. Tutti gli scriti. Milano: Bompiani, 2008, p. 1366-1367).

234 SOUZA, 2017,p.75.
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Embora a cosmologia platonica apresente semelhancas com a cosmologia crista,
segundo Souza, fica claro que atribui movimento, dura¢gdo e mudanca na eternidade.
Kierkegaard, no pseudonimo Climacus, e Agostinho, ao contrario dessa abordagem, trazem a
ideia de que mudanga s6 pode ser atributo do temporal, ¢ ndo da eternidade. Agostinho levara
o problema do tempo até as tltimas consequéncias, revelando o seu carater aporético??>. Essa
distingdo abrird caminho para o desenvolvimento posterior daideia de Kierkegaard de Paradoxo

Absoluto, tema que abordaremos no proximo capitulo.

Ao analisar os escritos de Agostinho no Livro XI das Confissoes, segundo Souza, ¢
possivel fazer duas constatacdes importantes. A primeira ¢ que Agostinho ndo dd uma doutrina
positiva e sistematica sobre o tempo. Nao ha um conceito, ou uma demonstracao de que o tempo
pode ser objeto de apreensdo intelectual. A segunda constatacao ¢ o estabelecimento da
possibilidade de uma afirmag¢do quanto ao tempo. Mesmo nao sendo possivel conceitua-lo,
pode-se dizer que ele ¢ qualitativamente distinto da eternidade, e que a diferenga entre o
temporal e o eterno ¢ positivamente infinita, mesmo sendo ambos inacessiveis em sua totalidade

a razdo e ao entendimento?3°,

A segunda constatacdo segundo Souza, ¢ a mais importante na investigagdo dos
pressupostos agostinianos da ideia Kierkegaardiana de Paradoxo Absoluto: “a distingdo

qualitativa entre o temporal e 0 eterno™?37.

Climacus expde o que parece ser o problema principal do Interludio em Migalhas
Filosdficas, presente ja no subtitulo do texto: “O passado é mais necessario que o futuro??38.
Ao olharmos para o Interlidio no contexto da obra, pode causar estranheza ao leitor. Segundo
Souza, Climacus muda de repente o assunto tratado nos capitulos anteriores e comeca a falar
depassado e futuro, ser e devir. Mas, ao ler todaa obra, percebe-se a pertinéncia como mediagao
entre os capitulos IV e V de Migalhas Filosoficas, por expor distingdes fundamentais para a

compressdo daideia de Paradoxo Absoluto € as consequéncias 16gicas?3°.

235 Ibidem, p. 76.

236 Tbidem, p. 81.

237 Ibidem, p. 81.

238 KIERKEGAARD, 1995, p. 103.
239 Cf. SOUZA, 2017,p.101-102.
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No Interlidio, além das distingdes, se mantém no texto a postura ndo sistematica que
permeia a obra Migalhas Filosoficas. Para aprofundarmos melhor essas distingdes, tomamos as
questoes levantadas no inicio: “O passado ¢ mais necessario que o futuro? ou O possivel, ao se
tornar real, tornou-se por isso mais necessario do que era?”’>4%, Essas perguntas ja apontam para
as distingdes que serdo feitas no texto: passado e futuro, necessidade e possibilidade. Segundo
Souza, “o Interludio é certamente o texto mais importante sobre problemas relacionados ao

tempo nas obras kierkegaardianas assinadas por Climacus™?4!.

Climacus aborda no Interlidio quatro tépicos sobre este tema, sendo necessario
aprofunda-los. O primeiro topico discute o devir, que inicia com a pergunta: “Como ¢ que muda
0 que vem a ser; ou qual ¢ a mudanga (kinesis) propria do devir??*? Segundo Souza,
Kierkegaard se refere aqui a mudanga propria das coisas que passam da nao-existéncia a
existéncia, do ndo-ser ao ser, excluindo qualquer outra mudanga de coisas que ja existam,
inclusive a mudancga da existéncia para a ndo-existéncia, ou a cessagcdo da existéncia. Portanto,
nao ¢ uma transformagdo, ou seja, a passagem de uma coisa a outra, mas a passagem do nada
ao ser. Com essa constatagdo surge outra dificuldade. Se aquilo que devém ndo pode sofrer
alteragdo no processo do devir, que mudanga ocorre entdo no devir? A conclusdo é que esta
mudanga constitui-se tdo somente na passagem dondo-existir ao existir, sem qualquer mudanga
na esséncia. “Antes de vir a existéncia, a coisa era, como possibilidade, exatamente o mesmo
que veio a ser ao torna-se real; ou seja, era em poténcia o mesmo que veio a ser em ato (se isto

puder ser colocado em termos aristotélicos)?43.

Deste modo, o que devém existe como possibilidade, como descreve Kierkegaard: “Mas
um tal ser, que, contudo, ¢ ndo-ser, ¢ a possibilidade; e um ser que € o ser, ¢ o ser real, ou a

realidade; e a mudancga do devir é a passagem da possibilidade a realidade”?44

. Portanto, a
mudanga do devir s6 pode ser a possibilidade para a realidade, uma mudanga tnica, diferente

das que ocorrem por alteracdo ou transformagao.

240 KIERKEGAARD, 1995, p. 103.
241 SOUZA, 2017, p. 103.
242 KIERKEGAARD, 1995, p. 105.
243 SOUZA, 2017, p. 104.
244 KIERKEGAARD, 1995, p. 106.
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Ainda no primeiro topico Climacus levanta outra pergunta: “O necessario pode
devir*?43? Climacus mostra que ndo, pois o necessario, por defini¢do ¢ imutavel, “dado que se
relaciona sempre consigo mesmo, € se relaciona consigo mesmo da mesma maneira”?4¢. Apods
afirmar a impossibilidade do necessario vir a existéncia, ele constata que o possivel, ao passar
a realidade, mostra-se como nada, pois a possibilidade ¢ “nadificada”?4’. Assim estabelece-se a
distingdo entre o possivel e o necessario: “Tudo o que vem a ser mostra, justamente pelo fato
de devir, que ndo € necessario, pois a unica coisa que nao pode devir € o necessario, porque o

necessario ¢°248,

Climacus constata também que a possibilidade e a realidade nao sdao diferentes na
esséncia, mas no ser, ou seja, a diferenga esta entre algo que ndo ¢ e algo que é. Portanto, ndo
podem formar uma unidade, e muito menos uma unidade que seja necessidade, pois “a esséncia
do necessario consiste em ser”?4°. Assim, pode-se chegar a algumas conclusdes logicas no

primeiro topico sobre o devir:

A necessidade se mantem por si mesma; absolutamente nada devém com
necessidade, assim como a necessidade ndo devém ou tampouco como algo,
em se tornando, torna-se necessario. Nao ha absolutamente nada que exista
por ser necessario, mas sim o necessario existe porque € necessario ou porque
o necessario €. O real ndo ¢ mais necessario do que o possivel, pois o
necessario ¢ absolutamente diferente dos dois?>°.

Assim, pode-se perceber a distingdo entre os ambitos: o possivel e o necessario, o devir
e o imutavel, como o proprio Climacus aponta: “Nenhum devir € necessario; nem antes dedevir,
pois nesse jeito ndo pode devir; nem depois que deveio, pois neste caso ndo deveio”?’!. Essa

constatagdo, segundo Souza, ¢ compativel com o pensamento cristdo de Agostinho:

O que é necessario liga-se claramente ao eterno, ao imutavel. Necessidade s6
pode ser atributo, assim, do ambito da eternidade. O devir, por sua vez, se
adéqua perfeitamenteaos atributosdas criaturas: passamdo nada aoser, ¢ esta
passagem implica em mudanga. O devir é, entdo, um processo de coisas
essencialmente mutaveis, € o atributo da cria¢ao?>2.

245 Tbidem, p. 106.
246 Tbidem, p. 106.
247 Tbidem, p. 106.
248 Tbidem, p. 106.
249 Tbidem, p. 106.
250 Tbidem, p. 107.
251 Tbidem, p. 108.
252 SOUZA, 2017, p. 108.
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Climacus encerra o topico do devir com observacdes importantes, nas quais afirma que
o devir s6 ocorre em liberdade: “Toda e qualquer causa remonta a uma causa atuando

livremente™33, e ndo em necessario.

No segundo topico do Interludio, Climacus aborda “O Historico”>**. Na abordagem,
Climacus afirma que o historico equivale ao que deveio, pois tudo o que deveio €, pelo simples
fato de devir, historico, e pode também lhe ser atribuido o “predicado decisivo do historico”?3

porque deveio ou veio a ser.

O passado também ¢ abordado aqui por Climacus, que afirma: “o historico ¢ o passado
(pois o presente confinando com o futuro ainda ndo se tornou historico)”?3¢. Segundo Souza,
aqui Climacus entra novamente nos problemas tratados por Agostinho. O presente ainda nao ¢
histérico porque ¢ presente, e ndo passado, ¢ confina com o futuro. Nisto fica implicito o
problema do presente como “atomo”, impossivel de ser decomposto, confinando com o passado

e com o futuro?®’.

Outro problema tratado por Climacus ¢ o da natureza. Segundo Souza, para
Kierkegaard, a natureza ¢ no presente, mas ndo ¢ no passado, e, portanto, ndo ¢ historica. Mas
a natureza deveio, o que indica sua inser¢ao no ambito do historico e do passado. Contudo, ao
abordar o problema sobre o tema do devir, mesmo a natureza sendo, ¢ algo que passou da
possibilidade a realidade (foi criada), e, portanto, tem historia?3®. Por isso, Climacus faz
referéncia a eternidade em contraposicao a histéria: “[...] a perfeicdo da eternidade consiste em

ndo ter histdria, e € a Ginica coisa que existe e, contudo, absolutamente ndo possui histdria™?>?.

Para encerrar o segundo topico, Climacus fala do historico em relagdo dialética com o
proprio tempo, e de um devir no interior do proprio devir, ou seja, uma reduplicagdo?®0.

Segundo Valls, no pensamento de Kierkegaard, reduplicagdo é um termo técnico central?6!.

253 KIERKEGAARD, 1995, p. 108.

254 Tbidem, p. 109.

255 Ibidem, p. 109.

256 Tbidem, p. 109.

257 Cf. SOUZA, 2017,p.110.

258 Ibidem, p. 110-111.

259 KIERKEGAARD, 1995, p. 109-110.

260 Tbidem, p. 110.

261 Tbidem, p. 110. Esta afirmagdo encontra-se em nota do tradutor.
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No terceiro topico Climacus aborda sobre “O Passado™?%?. J4 no inicio faz uma
afirma¢do da imutabilidade do passado e da impossibilidade de ser refeito o que ja aconteceu:
“0 que aconteceu, aconteceu, ndo pode ser refeito; ndo pode, deste modo, ser mudado™ [...]J263.
Existe, portanto, conforme aponta Souza, uma imutabilidade do passado, e, como ¢ logico, ha
uma imutabilidade do necessario. Com isso, se levanta uma questdo: seriam estas duas
imutabilidades as mesmas??°4 Ou, nas palavras da Climacus: “esta imutabilidade é a da
necessidade??>. Climacus recorda que, se o passado € imutavel, ele obteve sua imutabilidade
por uma mudanga. Por isso, o passado implica na mudanga do devir. A imutabilidade propria

2266

dopassado, portanto, “nao exclui todamudanga”-°°, pois nao exclui a mudanga prépria dodevir.

Climacus afirma que toda mudanca s6 ¢ “(dialeticamente em relacdo ao tempo),
excluida, porque € excluida a cada instante”?¢”. Deste modo, segundo Souza, o passado também
¢ excluido, ou aniquilado, ou nadificado, a cada instante. Climacus observa que a consideragao

do passado como algo necessario ¢ sinal de um esquecimento do devir proprio do passado?©8,

Climacus volta a perguntar se a imutabilidade do passado ¢ a mesma da necessidade.
Ao retornar a esta pergunta, ele pretende abordar o problema com outro angulo. Deste modo,

distingue entre o “assim” € o0 “como” darealidade do passado?%®, como explica Souza:

O passado ¢ assim, imutavel, mas como ele chegou a essa imutabilidade so se
pode afirmar que foi pelo devir, ou seja, por uma mudanga. O necessario, ao
contrario, sé se relaciona consigo mesmo do mesmo modo, ou seja, 0 “como”
do necessario nao pressupde nenhuma mudanga. Melhor dizendo, nédo seria
sequer adequado falar em um “como” do necessario?’°.

Ao responder sobre o passado, Climacus passa a tratar do futuro. Segundo Souza, em
suas argumentacdes, Climacus tenta mostrar que, se o passado fosse necessario, ¢ ndo possivel,
o futuro também teria de ser necessario. Essa argumentacdo ¢ possivel ao pensarmos que o
necessario nao muda, e que o futuro fatalmente tornar-se-a4 passado; a conclusio é que o futuro,

tornando-se passado, tornou-se necessario; mas, se o necessario ndo muda, o futuronao poderia

262 Thidem, p. 110.
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264 Cf. SOUZA, 2017,p. 112.
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mudar, ¢ ndo poderia existir como possibilidade e como liberdade. Portanto, Climacus
demonstra a impossibilidade de necessidade do futuro, pois o futuro torna-se passado, devém,

muda, o que, por defini¢do, o exclui do Ambito do necessario?7!.

Rechagando a necessidade do futuro, Climacus traz um ponto fundamental para

compreender a ideia de Paradoxo Absoluto, como destaca:

Caso a necessidade pudesse penetrar num tinico ponto, ndo se poderia mais
falar de passado e futuro. Querer predizer o futuro (profetizar) e querer
compreender a necessidade do passado ¢ completamente a mesma coisa, € €
apenas uma questdo de moda se a uma geragao parece mais plausivel do que
aoutra’’?,

Como ja abordamos na ideia de Paradoxo Absoluto, a eternidade penetrando em um
ponto do tempo ¢ um dos aspectos mais importantes para Climacus. Segundo Souza, o
argumento construido por Climacus distingue fortemente o histoérico danecessidade metafisica,
e que a confusao entre estes dois ambitos seria equivalente a querer profetizar, predizer o futuro.
Contudo, se o historico ¢ o ambito do devir, e se 0 ambito do devir € o das possibilidades, entao
predizer o futuro, pela razdo, ¢ impossivel, uma vez que nem todas as possibilidades vém a
existéncia no curso da historia, e, também ndo se pode determinar quais possibilidades

devirdo?’3.

Aqui, segundo Souza, ¢ preciso fazer algumas comparagdes entre Climacus e
Agostinho. O ndo-cristdo Climacus analisa 0 mesmo objeto da investigagdo de Agostinho, ou
seja, o futuro, e conclui que as profecias ndo podem ser feitas, pelo fato do futuro nao ser
necessario, e pensar na possiblidade de profecia dependeria da necessidade do futuro. O cristao
Agostinho chegou a essa mesma conclusdo pela via da logica, pois se viu forcado a declarar
que passado e futuro ndo existem?’4. Contudo, Agostinho também pensa a eternidade como
presente, sem passado ou futuro, imutavel. Assim, Deus vé tudo a partir de um presente, e
Agostinho comega a tratar dos conceitos “o presente dos fatos passados, o presente dos fatos
presentes, o presente dos fatos futuros™?7?, para trabalhar a hipotese de passado ou futuro como

algo existente. Para Agostinho, como nos aponta Souza, o presente ¢ o ambito de Deus, e ¢ o

271 Tbidem, p. 113. Cf. KIERKEGAARD, 1995,p. 111-112.

272 KIERKEGAARD, 1995,p. 112.

273 Cf. SOUZA, 2017,p. 116.

274 Tbidem, p. 116.

275 CONFISSOES, XI, 20. AGOSTINHO, S. Confissdes. Traduc¢do de Maria Luiza Jardim Amarante. Sio Paulo:
Paulus, 1997. (Patristica Vol. 10).
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que pode existir na eternidade. Somente a eternidade poderia ter como atributo légico a
necessidade, pois ela ndo devém. Portanto, profetizar equivale ao que Climacus conclui ser
impossivel: “a necessidade penetrando em um ponto do tempo’?7°. Aqui estd presente a
expressdo do paradoxo, e a demonstragdo da impossibilidade logica, abordada por Climacus no

Interludio e que reforga para o leitor a construcao de sua ideia central, o Paradoxo Absoluto.

Encerrado o terceiro topico Climacus leva-nos ao topico seguinte, o uUltimo e mais
extenso intitulado “A concep¢do do passado”’’. Ele inicia reafirmando a relagdo dialética da
natureza com o tempo, uma vez que a natureza existe sempre no presente como ‘““determinacao
do espago?’®”, mas também existe no passado. Por isso, possui em si uma duplicidade, de ser
presente e de subsistir no passado. J& o histérico, ou a historia, € sempre passado. Deste modo,
Climacus fala de uma realidade de algo que ja passou, pois ndo tem como mudar o que
aconteceu. Por isso, no historico, ha um aspecto de certeza. Contudo, hdtambém uma incerteza,
pois o historico, ou seja, o que ja passou, deveio, e portanto ndo passou como a eternidade, no
ambito donecessario. Assim sendo, existe uma condi¢do contraditoria de certeza e deincerteza,

que impossibilita conceituar, conceber, ou apreender o passado?7°.

Segundo Souza, Climacus usa-se da ironia para dizer que ¢ um engano pensar que a
concep¢do de passado seja uma concepcdo, e, também ¢ um erro pensar que o objeto da
concepe¢do de passado possa ser objeto de uma concepgdo?®?, como podemos perceber em suas
palavras: “Toda concepcao de passado que pretende té-lo compreendido a fundo ao construi-
lo, ndo faz sendo ludibriar-se profundamente”?3!. Tentar conceituar o passado desta maneira,
ou seja, na pretensdao de compreendé-lo completamente, segundo Valls, pode causar uma ilusao

danecessidade do passado, e consequentemente pode causar uma desilusio, decepgao?®2.

Segundo Souza, a impressdo de compreensdo ndo torna o objeto compreendido,

definido. Deste modo, se o passado fosse compreensivel de modo que o tornasse necessario, o

276 SOUZA, 2017, p. 116.
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ato de compreender promoveria uma transformacao no objeto compreendido, € a transformagao

destruiria sua propria pretensdo de tornar seu objeto necessario?®3. Como afirma Climacus:
Um conhecimento do presente ndo da a este qualquer necessidade, uma
presciéncia do futuro ndo da a este nenhuma necessidade (Boécio), um

conhecimento do passadondo da a este nenhuma necessidade; pois toda
compreensdo, bem como todo conhecimento, ndo tem contribui¢des a dar?84.

Essa tentativa de compreensdao do passado, segundo Souza, implica tanta incerteza
quanto a tentativa de se prever o futuro?®>. Por isso, Climacus cita a expressdo “profeta do
retrospecto?8¢”, de Carl Daub. Por outro lado, o historiador que nio tem essa pretensio ¢ movido
por uma paixdo, aadmiragdo, e Climacus o descreve como “apaixonado sentido do devir??7. E
para Climacus, apenas uma paixdo pode lidar com o devir, considerando-se o tema da fé como
paixao, visto ser este fundamentalmente o &mbito daincerteza, por mais certo que possa parecer

algo que veio a ser?88,

Contudo, segundo Souza, refletindo a abordagem de Climacus, de alguma forma ¢
possivel conhecer alguma coisa do passado. Esse conhecimento traz em si uma ambiguidade,
que ¢ a ambiguidade do devir. De um lado, o histérico ndo ¢ percebido imediatamente, pois o
que se percebe imediatamente ¢ o presente. De outro lado, o historico, considerado como o
passado, nao pode ser considerado objeto de percepcdo imediata, mas ¢ de alguma maneira

conhecido?%°.

Deste modo, segundo Souza, Climacus vé a necessidade de um “6rgdo”, como ele
chama, para a percepg¢ao do historico, que seja adequado ao carater incerto dodevir, e que possa
compensar com alguma certeza esta incerteza. Climacus propde a fé como esse instrumento.
“Q historico, ndo podendo ser ‘visto’, ou apreendido imediatamente, torna-se visivel pela £fé290,

fazendo referéncia ao texto de Hebreus das Escrituras?®!.
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Climacus faz uma comparagdo entre a certeza da fé e a duvida dos céticos e dos
hegelianos de seu tempo, que ndo duvidavam da verdade da percepgao imediata, mas para nao
serem apanhados em flagrante delito de raciocinio indutivo, com receio de cair no engano, nao
elaboravam conclusdes. Ao opor a fé a essa atitude, afirma que “a fé ndo ¢ um conhecimento,
mas sim um ato daliberdade, uma expressdo davontade”???, fundamental para compreendermos

o instante ético.

Para encerrar as reflexdes do Interlidio, no quarto topico, Souza descreve que, € possivel
aproximar novamente as reflexdes de Agostinho na esperanga de uma vidano eterno presente,
onde o tempo serd abolido, ou seja, “uma esperanca de se unir a Deus, desprendendo-se do
tempo e alcangando a unidade do seu ser, esquecendo-se do passado, do futuro e de tudo que ¢
transitorio”™?3. A ideia da abolicdo da transitoriedade, em Agostinho, segundo Souza, é muito
semelhante a ideia de Climacus da supressdo da incerteza do devir pela fé. Em ambos os
pensamentos fala-se de “abolicdo do transitorio, de superagdo do devir. A eternidade,

fortemente associada ao presente, pode assim ser interpretada como um escopo, uma meta”2%4

Mas a f¢ € paixdo, conforme Climacus. Tanto para ele como para Agostinho, segundo
Souza, o tempo ndo encontra defini¢do. Porém, uma abordagem metafisica do problema do
tempo que levasse em conta somente aspectos acessiveis ao entendimento seria forcada a
interromper-se diante das aporias encontradas?’>. Portanto, € algo que esta acima da razio e
contra a razdo, € ¢ isso que caracteriza o “escandalo??%” para Climacus, tema que abordaremos

no ultimo capitulo.

Apos abordarmos todas as reflexdes de Kierkegaard sob seu pseuddnimo Climacus, no
Interlddio de Migalhas Filosoficas, que traz presente questdes fundamentais para
compreendermos o instante como sintese entre temporalidade e eternidade, se faz necessario

aprofundarmos essas questdes para percebermos em que € como isso implica na existéncia

292 Ibidem, p. 121.
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humana, no instante ético, na decisao humana. Para isso, nos deteremos da abordagem feita por

William McDonald, ao escrever um artigo intitulado Momen#*?’.

Segundo McDonald, a expressao "o momento", ou instante, na obra de Kierkegaard,
pode ter varios significados, muitas vezes ligado de forma crucial a sua etimologia, como o
metaforico "brilho de um olho", ou pode significar um presente mais ou menos extenso, ou um
instante efémero, ou uma ocasido oportuna. O seu significado para a consciéncia do tempo
difere muito, dependendo da esfera existencial através da qual é experimentado. E importante

destacar que para o ético oferece o decisivo, a possibilidade de agdo ética?®8.

Deste modo, McDonald defini como o instante €tico, a sintese entre temporalidade e

eternidade que estd presente na existéncia humana:

Para o eticista, 0 momento oferece a possibilidade de escolha. Ao invés de
derivar no imediatismo, de acordo com as vicissitudes do destino ou do acaso,
o eticista assume responsabilidade escolhendo escolher. A cada momento, o
eticista se depara com a possibilidade de escolher o bem (oude escolher a si
mesmo em sua eterna validade). Cada momento de decisdo permite ao
individuo construir uma histéria, que pode funcionar como a identidade
narrativa do self para ser lembrada e julgada na eternidade, mas esta historia
comeca apenas com o momento decisivo em que o individuo opta por levar
uma vida cujo valor é regido por valores éticos. Em “primeira ética” os
critérios de bondade sdo limitados aqueles determinados pelos costumes
sociais; em “segunda ética” “eles sao expandidos para incluir o apelo a
bondade transcendente de Deus, cujo tinico modelo encarnado perfeito ¢
Cristo®®’.

ortanto, o instante ético, como ja afirmado acima, “é o instante decisivo, 0 momento
Portanto, tante ético, firmad tante d , t
em que o existente, em seu devir, faz sua op¢do fundamental, existencial, e muda de vida, [...]

o momento onde o tempo e a eternidade se tocam™3%0,

297 Moment (@ieblik—noun; Moment—noun). MCDONALD, William. Moment. In: Kierkegaard Research:
Sources, Reception and Resources. Volume 15, Tome I'V. Edited by Steven M. Emmanuel; William Mcdonald;
and Jon Stewart. New Youk: Routledge, 2016.pp. 173-179.

298 MCDONALD, 2016,p. 173.

299 Ibidem, p. 175-176.For the ethicist, the moment offers the possibility of choice. Ratherthan drift in immediacy,
according to the vicissitudes of fate or chance, the ethicist assumes responsibility by choosing to choose. In every
moment, the ethicist is faced with the possibility of choosing the good (or of choosing his or her self in its eternal
validity). Each moment of decision enables the individual to build a history, which can function as the self’s
narrative identity to be recollected and judged in eternity. But this history begins only with the decisive moment
in which the individual choosesto lead a life whose value is governed by ethicalvalues. In “first ethics™ the criteria
of goodness are limited to those determined by social mores; in “second ethics” they are expanded to include
appealto the transcendent goodness of god, whose only perfect incarnate modelis Christ.
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Apos abordarmos a aprofundarmos o instante ético, vamos discorrer sobre o humor,
abordado em Kierkegaard como o confinium, ou seja, o elo entre o instante ético e o instante
religioso, lembrando que, o objetivo nao € esgotar o tema do humor em Kierkegaard, mas como

o humor se situa na passagem de um instante a outro.
3.7 0 HUMOR COMO CONFINIUM ENTRE ETICO E RELIGIOSO

Kierkegaard afirma na obra Pds-Escrito que o humor € o confinium entre o ético € o
religioso3?!. Para aprofundamos sobre esse tema do humor como a zona limite entre ético e
religioso, ¢ importante ter presente que esta categoria do humor kierkegaardiano ndo deve ser
entendia com o uso comum do termo.

Gouvéa nos explica a categoria do humor:

Humor, em Kierkegaard, ¢ um termo técnico e, apesar das evidentes relagdes,
seu sentido ndo deve ser identificado com o sentido ordinério da palavra. Este
humorista kierkegaardiano, esta pessoa que adotou o humor como uma forma
de existéncia, € a pessoa que aprendeu a sorrir para a vida. O humorista
acredita que € possivel sorrir perante o sofrimento, a culpa, e a contradi¢io
porque ele acredita que € virtualmente impossivel que eles sejam realmente
sérios. Por isso, ele transcendeu, de certa forma, a estag¢io da ética.3?

O humor, consiste, portanto, segundo Sampaio, na conscientizagcdo das limitacdes da
condi¢do humana, do encontro entre a finitude do individuo ¢ a tomada de consciéncia da sua
eternidade. O humorista se situa na existéncia em um nivel mais profundo que o ético. A partir
dessa conscientizagdo, assume, assim, uma postura de desprendimento, ou distanciamento,
diante do desacordo entre o finito e o infinito, e somente quando este fato ¢ interiorizado, este
podera compreender que a unido entre o finito e o infinito se d4 pela f&303.

Segundo Silva, o humor podeser caracterizado pelo comico e pelo tragico, mas se difere
da infelicidade pelo fato de comportar a contradigdo sem dor, enquanto que o tragico assente
na contradicao sofredora. “O humorista [¢] aquele que alcancou um estadio cuja ética ndo se
mostrou suficiente para satisfazer a sua interioridade, havendo algo mais que precisa ser
buscad0”3%. Contudo, ndo abre mio da ética e também ndo adentra ainda no instante religioso.

Portanto, o ético prepara a interioridade para o religioso3%5.

301 Cf. KIERKEGAARD, 2016.p.217.

302 GOUVEA, R.Paixio pelo paradoxo: uma introdu¢do a Kierkegaard. Sdo Paulo: Novo Século, 2000.p. 218-
219.

303 Cf. SAMPAIO, 2010,p. 75-76.

304 STLVA, 2007, p. 68.

305 Tbidem, p. 68
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Refletindo o papel do humor no instante, e que implicacdo o humor tem no instante,
Sampaio afirma, a partir de Kierkegaard, que “o humorista coloca em conexao, a cada instante,
a representagdo de Deus com qualquer coisa, e faz sair dai a contradi¢ao, porém nao entra em
uma relagdo apaixonada com Deus™%. Diferentemente, segue Sampaio, “o religioso faz o
mesmo, mas ele sim se relaciona com Deus, € usa o humor, mas como seu incognito, pois em
seu interior o religioso ndo ¢ humorista, sendo que esta ocupado absolutamente em sua relagao
com Deus™307,

Deste modo, segundo Sampaio, o individuo s6 pode realizar suas tarefas comecando
pela rentncia, de modo que, transforma sua existéncia pela agdo, e a agdo religiosa se reconhece
pelo sofrimento, ndo um sofrimento exterior, visto que, a verdadeira paixao existencial se refere
a existéncia, de modo que, existir de verdade quer dizer interioridade, ¢ a interioridade da agao
¢ o sofrimento. Portanto, “o0 humorista sabe que o sofrimento ¢ essencial a existéncia, [...] porém
ndo compreende o significado profundo do sofrimento, acreditando na possibilidade de sorrir

diante do sofrimento e da propria culpa [...]”3%8.

306 SAMPAIO, 2010,p. 76.
307 Ibidem, p. 76.
308 Tbidem, p. 77.
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CAPITULO 4: O INSTANTE RELIGIOSO

Kierkegaard ao escrever sua obra Pos-Escrito as Migalhas Filosoficas afirma que o
estadio religioso, ou, como abordamos neste trabalho, o instante religioso, ¢ o mais elevado no
pathos existencial. Esse estadio existencial, ou modo de existir, apresenta-se como o
movimento do eu no mais profundo da interioridade. Esta orientacdo para dentro de si resulta
em dois tipos de religiosidade: a religiosidade A e a religiosidade paradoxal, descritos por

Kierkegaard:

A religiosidade A concebea contradigado como sofrimento na autoaniquilacao,
contudo no interior da imanéncia; [...]. O religioso-paradoxal rompe com a
imanéncia, e faz do existir a contradicdo absoluta, ndo no interior da
imanéncia, mas contra a imanéncia®®.

O instante religioso tem sua fundamentacdo na comparagdo dosdois primeiros capitulos
de Migalhas Filosoficas, a respeito do aprendizado da verdade, o instante, o deus no tempo
como mestre. Na concep¢ao estética, ha o mestre e o aprendiz, mas a relagdo ¢ de relatividade,
na qual o mestre € apenas ocasido. No modo religioso-paradoxal, o mestre ¢ o deus no tempo,
o discipulo ¢ uma nova criatura. O deus como mestre no tempo oferece também a condi¢do. No

interior do religioso-paradoxal estd posta entre um homem e outro a religiosidade A31°,

O religioso A ¢, segundo Silva, aquele que chega ao limite da exigéncia ética e
experimenta a contradi¢do do arrependimento. Desta forma, torna a generalidade da ética como
fundamentada no absoluto®!!. Contudo, afirma Kierkegaard: “o individuo ndo pode encontrar
repouso no arrependimento, porque € como se constantemente ele devesse agir, refazer tudo se

possivel™ 12,

Porém, o religioso A, aponta Silva, ainda ndo estabelece uma relagdo absoluta com o
absoluto. Sobressai na existéncia humana a ideia de pecado. A nocao de pecado faz com que se
estabeleca uma relacdo dialética com o absoluto, que ndo pode ser resolvida pelo
arrependimento. O arrependimento é um meio de tomada de consciéncia do paradoxo. E a fé

que estabelece o supremo paradoxo da existéncia, no qual origina-se o religioso-paradoxal’!3.

309 KIERKEGAARD, 2016, p. 286-287.

310 Tbidem, p. 287.

3ILCF. SILVA, 2007, p. 70.

312 KIERKEGAARD, apud REICHMANN, p. 151.
313 Cf. SILVA, 2007,p. 70-71.
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Portanto, segundo Silva, no instante religioso, o ser humano passa a estabelecer uma relacao
absoluta com o absoluto. O individuo somente recebe o consolo da dor do arrependimento por

meio de Deus.3!4.

Para Kierkegaard, segundo Silva, esta posicdo do homem diante de Deus constitui a
possibilidade de escandalo. Deste modo, a mensagem cristd anuncia que, qualquer que seja a
condicdo social, econdmica, étnica, esse individuo existe diante de Deus, e, por isso, pode
recorrer a Ele onde e quando quiser. “Deus se tornou homem, em Cristo, sofrendo e morrendo

para oferecer socorro ao individuo, rogando a todos que creiam para a salvagdo’!3.

A ideia de salvagao em Kierkegaard, nos aponta Silva, ndo se trata dabusca deuma vida
apds a morte, mas da redencao da individualidade humana, que pode encontrar em Deus uma
razao para o autoconhecimento. Esta realidade muito se assemelha a encarnagao de Deus que,
para Kierkegaard, ¢ o paradoxo absoluto. Deus ¢ infinito e eterno. Garantir que o infinito se
tornou finito, ou que o eterno adentrou a temporalidade, ndo pode ser objeto de nossa

compreensio e nossa explicagdo?!©,

A explicacdo de algo, destaca Silva, procede dareflexdo objetiva, que se aproxima do
objeto do conhecimento pela especulacdo, objetivamente, pela supressao das contradigdes.
Contudo, no paradoxo, ndo ¢ possivel superar as contradi¢des, pois ela constitui a propria
esséncia do paradoxo. Portanto, para chegar ao conhecimento do que ¢ verdadeiro, o caminho

¢ o dareflexio subjetiva3!’,

Se a reflexdo objetiva interroga sobre o contetido do pensamento, a reflexdo subjetiva
interroga a respeito de sua interioridade. Seguindo Kierkegaard, “objetivamente acentua-se: o
que € dito; subjetivamente: como isso é dito3!'8. Segundo Silva, “o ‘como’ é a paixdo do infinito

e constitui a verdade para o existente, fazendo com que ele tome a decisdo™!°. Por isso

314 Tbidem, p. 71-72.

315 Tbidem, p. 72.

316 Tbidem, p. 72.

317 Tbidem, p. 73.

318 KIERKEGAARD, 2013, p. 213.
319 SILVA, 2007,p. 73.
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Kierkegaard defini a verdade: “a incerteza objetiva, sustentada na apropriacdo da mais

apaixonada interioridade, é a verdade, a mais alta verdade que ha para um existente”32,

Segundo Kierkegaard, esta verdade ¢ uma parafrase dafé, como afirma: “fé ¢ justamente
a contradigdo entre a paixdo infinita da interioridade e a incerteza objetiva”3?!. Portanto,
segundo Silva, “o carater da mensagem crista ¢ existencial e nao pode ser compreendida
objetivamente, mas aquele que a ouve se escandaliza, porque o que se exige perante ela € a f¢,

a paixdo infinita da subjetividade3?2.

ApoOs esta breve introdugdo sobre o instante religioso, se faz necessario em nosso
trabalho aprofundarmos as caracteristicas principais deste instante, que, como veremos, esta na

atitude de estar perante Deus através da f¢.

41 AS CARACTERISTICAS DO INSTANTE RELIGIOSO

A principal caracteristica do instante religioso, da existéncia religiosa, segundo
Sampaio, € o “estar perante Deus™?3. O homem em sua finitude e singularidade tem a
consciéncia de estar perante Deus. Como afirma Sampaio, “a relacdo entre o individuo e Deus
se realiza no instante eterno, no qual o homem se decide pela 6324, A atitude da fé ¢
fundamental no instante religioso, onde Deus chama o homem a cada instante, e este, para
existir plenamente, atende constantemente este chamado através do dialogo interno entre Deus

e o homem. Segundo Kierkegaard, “nessa relagdo puramente pessoal entre Deus como

personalidade e o crente como personalidade, no existir, estd o conceito de fé32>,

Na experiéncia do instante religioso, conforme Sampaio, somente aceitando a Deus o
homem alcangard uma existéncia auténtica, porque s6 encontrara felicidade perante Deus.
“Mergulhando em seu proprio eu, o individuo reconhece Deus como poder que o criou”326,

Deste modo, segue Sampaio, o homem torna-se consciente que nao ¢ autossuficiente, mas,

320 KIERKEGAARD, 2013, p. 215.
321 Tbidem, p. 215.

322 SILVA, 2007, p. 73.

323 SAMPAIO, 2010, p. 81.

324 Tbidem, p. 81.

325 KIERKEGAARD, 2000, p. 335.
326 SAMPAIO, 2010, p. 82.
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realiza-se plenamente somente através da fé em Deus. Ao optar pela f€, sabe que esta nao lhe
proporciona certeza objetiva, como ja descrevemos, pois Deus existe somente para a

interioridade da subjetividade®?7.

O instante religioso ¢, portanto, a existéncia religiosa da fé. A fé estd além da
racionalidade, e como afirma Kierkegaard, “[...] ndo se pode compreender, 0 maximo a que se
chega é poder compreender que néo se pode compreender”3?8. Deste modo, conforme Sampaio,
“a fé requer um risco e um salto, onde o individuo se compromete com algo objetivamente

incerto e paradoxal3?°.

O conceito de paradoxo ¢ muito utilizado por Kierkegaard em suas obras. Segundo
Gouvéa, em Temor e Tremor ¢ empregado para qualificar o modo darelagao entre o individuo
e Deus, em Migalhas Filosoficas atua como um limite ao pensamento, no Post Scriptum ¢
utilizado em seu sensu strictissimo, ou seja, o paradoxo absoluto (Deus-homem), Jesus?3?. Uma
descrigdo que engloba todas as outras, segundo Steenbeergen e Grootem, ¢ que, para
Kierkegaard, paradoxo “¢ um dado que, mesmo atualmente inexplicavel, ndo ¢ intrinsecamente

contraditorio, e, portanto, no ¢é essencialmente inexplicavel”33!.

Apos vermos as caracteristicas principias do instante religioso, ou seja, o estar perante

Deus pela fé, vamos, a seguir, aprofundar essa caracteristica da fé como supremo paradoxo.

42 A FE COMO SUPREMO PARADOXO

O paradoxo para Kierkegaard, segundo Oliveira, ¢ expresso pela doutrina teologica da
encarnagdo de Deus na pessoa historica de Jesus de Nazaré*32. Em Migalhas Filosdficas,
Kierkegaard busca traduzir na linguagem filosofica grega o escandalo e a loucura danovidade
de um Deus-Homem, que d& um valor absoluto para o instante. Segundo Valls, hd uma
intervencao de Deus no tempo, um “kair6s” ou instante da graca, que exige de cada homem

uma atitude mental existencial totalmente nova333.

327 Ibidem, p. 82.

328 KIERKEGAARD, 2000, p. 330.

329 SAMPAIO, 2010, p. 82.

330 Cf. GOUVEA, 2000, p. 146.

331 STEENBEERGEN, G.; GROOTEM, I. New encyclopedia of philosophy.New York, 1972,p. 310.

332 Cf. OLIVEIRA, André Luiz Holanda de. A nocio de existéncia auténtica em Kierkegaard. Recife: O autor,
2003, p. 90. (Dissertagdao de Mestrado).

333 Cf. VALLS, 2000,p. 15.
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O paradoxo ¢ absoluto, conforme Valls aponta, porque reflete a distingdo absoluta entre
Deus e o homem, e pelo fato do homem ser um existente, sua tarefa ndo ¢ a abstragcdo das
esséncias eternas, mas deve ser a ocupa¢do com sua interioridade’3*. Segundo Oliveira,
Kierkegaard concentra-se na interioridade, que tem a primazia da reflexdo, pois ¢ na
interioridade que o individuo processa a compreensao e o estimulo da vida concreta. Para ele,
a religido cristd abriga em seu intimo o paradoxo central da encarnagdo de Deus na pessoa de
Jesus Cristo. Portanto, a religido exige fé apesar do absurdo. A doutrina cristd da encarnacgao ¢
um paradoxo porque, como vemos no Novo Testamento, Deus se tornou homem, ou seja, o
eterno entrou no tempo e o infinito se fez finito337.

A fénasce a partir do paradoxo, pois, como afirma Oliveira “o deus, além de Redentor
tornou-se também Mediador e o individuo pecador absurdamente entra numa relagdo com o
Totalmente Outro, aquele que ¢é a diferenca infinita qualitativa™3¢. Exercer a fé é, portanto,
abandonar os limites dos conceitos humanos e “saltar” o abismo de Lessing na dire¢do do
infinito337.

O paradoxo, portanto, é, “o eterno entrou no tempo™38. Deste modo, no instante
religioso, segue Oliveira, 0 homem ndo se vé diante de um sistema de ideias, mas diante de um
fato, ou seja, um fato absoluto, que ¢ Deus revelado em Cristo. Por isso, o cristianismo ¢ e
sempre sera um escandalo para a razdo, e “a fé¢ ¢ um milagre justamente porque se da em meio
ao escandalo do Deus-Homem™3%. Assim, a possibilidade do escandalo é inseparavel da fé, de
modo que, afirma Oliveira, “Kierkegaard vé a encarnagdo como um paradoxo que s6 pode ser
aceito pela £é340,

Para Kierkegaard, segundo Oliveira, o paradoxo cristdo protege a doutrina da
transcendéncia de Deus e o objeto da fé em seu cardter pessoal. A transcendéncia divina
expressa a distingao infinita que existe entre 0 homem e o Absoluto, de modo que, este abismo
qualitativo ndo pode ser suprimido. Contudo, a0 mesmo tempo, o paradoxo absoluto ressalta o
carater pessoal do objeto da f¢é, visto que o paradoxo absoluto diz respeito a uma pessoa e nao

a um sistema, ou seja, “o objeto da fé¢ ¢ uma pessoa, ¢ a realidade do Absoluto na existéncia, o

334 Ibidem, p. 15.
335 Cf. OLIVEIRA, 2003,p. 91.
336 Tbidem, p. 91.
337 Ibidem, p. 91.
338 Ibidem, p. 91.
339 Tbidem, p. 92.
340 Tbidem, p. 92.
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Cristo enquanto Homem-Deus™3*4!. Segundo Oliveira, “ja que Jesus Cristo é o modelo, enquanto
sintese perfeita do tempo e da eternidade, cada individuo encontra nele, pela fé, a sua
salvag¢do”342. Deste modo, “o individuo, ao realizar o salto existencial para o religioso, escolhe
a fé em vez do prazer estético e da conformidade ética ao geral™343,

Vimos, portanto, porque a fé ¢ compreendida como supremo paradoxo e porque ¢ um
tema importante para Kierkegaard ao tratar do instante religioso. A seguir, vamos abordar temas
que, a nosso ver, podem ser orientacdes cristds a sensualidade de Don Juan, a diivida de Fausto

e ao desespero de Ahasverus.

43 AS OBRAS DO AMOR COMO ORIENTACAO CRISTA A SENSUALIDADE
DE DON JUAN

Ao tomarmos diante de nds a sensualidade de Don Juan esteta, nos vem em mente qual
seria a orientacdo cristda que Kierkegaard pode apresentar como resposta a Don Juan.

Kierkegaard escreve uma obra intitulada As Obras do Amor (1847).

A tematica do amor, segundo Paula, ¢ muito presente na filosofia desde os gregos, em
Socrates, mestre da erotica e sedutor de jovens, em Platdo, no didlogo Banquete, célebre na
tradicdo filosofica ocidental, e até mesmo Aristoteles, que discorre sobre teoria da amizade
(philia). Na perspectiva socratica, amar se relaciona ao erdtico e ao poder da sedugdo. E um
amor egoista que s6 pensa em si e na autorrealizacdo. Kierkegaard aborda essa dimensdo do
amor em um de seus pseudonimos, Johannes, o Sedutor, autor do Didrio do sedutor, da obra A
Alternativa. No Banquete de Platdo ¢ possivel verificar varias posi¢des acerca do amor. O que
ha de comum em todas elas € que o amor ¢ apresentado sempre como uma caréncia, € parece
buscar o que hd de mais intimo em nds mesmos, ou um reencontro com nossa metade

amputada’*4,

A ética, assim como se apresenta em SoOcrates, Platdo ou Aristoteles, destaca Paula,

consiste na busca da felicidade. Aquilo que os gregos almejam como ideal ético, modela

341 Tbidem, p. 93.

342 Tbidem, p. 93.

343 Tbidem, p. 93.

344 Cf.PAULA, M. G. O amor em Kierkegaard: do amor erdtico ao amor ao proximo. Rapsédia, /S. L./, n. 4, p.
155-171, 2018. Disponivel em: https://www.revistas.usp.br/rapsodia/article/view/152666. Acesso em: 22 dez.
2020.p. 156.
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também o seu conceito de amor. Portanto, “amar ¢ buscar sempre a sua felicidade e a sua

realizagdo™*.

Ao analisarmos a obra kierkegaardiana, ela avanca em relacdo a ales. Kierkegaard ao
escrever sobre a tematica do amor, recupera a ideia de dever. Traz consigo o imperativo

evangélico Tu deves amar, ou “ama o teu proximo como a ti mesmo” .
Valls ao comentar Kierkegaard, sobre A4s Obras do Amor, fala sobre o amor cristao:

Esta obra de 1847 procura analisar o amor, em sua forma especificamente
cristd, o amor cristdo, ou cristico, distinto do platonico, do sensual, do
romantico, do apaixonado, ou simplesmente erético, assim como distinto
também da amizade aristotélica, unido baseada na reciprocidade, na
horizontalidade e nas preferéncias ou predilecdes. Tanto o éros quanto a filia
sao egoistas: s6 o amor cristao ¢ totalmente altruista. O amor de que fala esta
obra [...] ¢ um dever ou um mandamento: ‘ama o teu proximo como a ti
mesmo’. Ha inclusive um importante capitulo intitulado ‘o dever que temos
de amar a pessoa que n6s vemos’, que insiste na fidelidade a pessoa concreta,
oposta a infidelidade socratica, fiel apenas a ideia do Belo do Bom?*S.

Segundo Valls, na segunda série das consideracdes sobre o amor, o Hino a Caridade,
da primeira carta de Paulo aos Corintios, baliza os diversos capitulos, e, traz temas como: o
amor edifica, o amor nunca serd enganado, o amor permanece. Os dois ultimos discursos
chamam a aten¢ao: um considera a importancia de recordar amorosamente 0s mortos; o outro

lembra que o proprio ato de elogiar o amor ja pode ser obra de amor347.

Vale sempre lembrar, como o proprio Kierkegaard descreve, sdo algumas consideragdes
cristas em forma de discursos. Trata-se de uma perspectiva cristd. Na perspectiva cristd, o amor
cristdo ndo é procedente do individuo, mas de Deus. Contudo, cabe a cada individuo cumprir o
mandamento do amor. Diante de um mandamento h4 sempre a liberdade humana para cumprir
ou nao, tendo-se assim o livre arbitrio. Deus faz o convite, mas preserva ao homem sempre a
possibilidade, ou seja, a vida ética. As consideragdes kierkegaardianas pretendem alertar e

ajudar na edificacdo do homem comum. Portanto, destina-se a todos e qualquer um.

345 Ibidem, p. 156.

346 KIERKEGAARD, S. Do desespero silencioso ao elogio do amor desinteressado: aforismos, novelas, e
discursos de Soren Kierkegaard. Trad. Alvaro L. M. Valls. Porto Alegre: Escritos, 2004, p. 63.

347 Ibidem, p. 64.
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Nos varios discursos presentes nas Obras do amor, dois sdo intitulados tu deves amar
ao proximo (I1 B e II C). Essa constatagdo nos mostra que o amor ao proximo ¢ algo que nado
pode ser esquecido. Para Kierkegaard, a existéncia real do proximo ¢ propria do cristianismo,
pois no cristianismo, cada um ¢ proximo do outro. Desta forma, o dever de amar colabora no

proprio conceito de proximo, que € escandalo para o cristianismo:

O préximo € o igual. O préximondo € a pessoa amada, pela qual tu tens a
predilegdoda paixdo. O proximondoé, de jeito nenhum, se tu és alguém culto,
a pessoa culta, com quem tu compartilhas a igualdade da cultura —pois com o
proximo tu compartilhas a igualdade dos homens diante de Deus. O proximo
nao ¢, de jeito nenhum, alguém que € mais distinto do que tu, isto €, ele ndo ¢
o proximo namedida em que é mais distinto do que tu, pois ama-lo por ser ele
mais distinto pode bem facilmente ser uma preferéncia, e nesse sentido amor
de si mesmo. De maneira alguma o préximo ¢ alguém que ¢ mais humilde do
que tu, isto é, na medida em que ele ¢ mais humilde do que tu ele ndo é o
proximo, pois amar alguém porque ele ¢ mais pobre do que tu bem pode ser a
condescendénciada preferéncia, e nessesentido amor de simesmo. Nao, amar
o proximo ¢ igualdade [...]. Pela igualdade contigo diante de Deus ele € o teu
proximo, mas esta igualdade absolutamente todo homem tem, e a tem
incondicionalmente®8,

Segundo Paula, Kierkegaard quer recuperar a ideia de cristico, ou seja, aquilo que ¢
tipicamente cristdo. Para isso, depende recuperar a ideia do dever, que ¢ capaz de recuperar a
dimensao €tica. A indagagdo que surge com isso € se o cristianismo ¢ contrario ao amor natural.
Kierkegaard entende o amor natural como egoista e sensual, mas ndo o despreza plenamente.
O amor como Kierkegaard descreve ¢ mais forte que a admiragdo, pois implica abnegacao e
dever’*®. Segundo Valls, ndo basta evitar distragdes; é preciso, a cada momento, tomar
consciéncia de si, pensar com transparéncia, obediéncia e humildade, levando até o extremo
nossas forgas espirituais, pois “ha no espirito humano como tal um aspecto egoistico que tem

de ser quebrado, se verdadeiramente a relagdo com Deus deve ser conquistada™339,

Na obra O conceito de ironia de 1841, Kierkegaard mostrava que o amor elogiado por
Socrates/Diotima nao passava de pura caréncia, vazia. Nas Obras do amor em 1847, o amor ¢

outra coisa, pois se define amar como aproximar o outro do Amor, ou seja, ajudar o outro a

348 KIERKEGAARD, S. A. As obras do amor — algumas consideracées cristis em forme de discursos. Trad.
Alvaro Luiz Montenegro Valls. Braganga Paulista: Editora Universitdria Sio Francisco; 4 ed. Petropolis: Vozes,
2013,p. 81.

349 PAULA, M. G. Kierkegaard e Kant: algumas aproximacdes entre a ética do amore a ética do dever.
Philésophos, Goidnia, V.17, N. 2, P. 159-180, JUL./DEZ. 2012.p. 171.

330 KIERKEGAARD, 2004, p. 84.
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conhecer e viver este amor que ¢ divino. Segundo Valls33!, aqui temos a figura de um legitimo
triangulo: Tu, o Outro e 0 Amor. O outro ndo se reduz a um alter ego, mas precisa ser realmente
um primeiro tu. “Nao se trata de um proximo no sentido do Antigo Testamento, um membro
do meu cla, mas alguém, qualquer um, que ja ¢ um Tu para o Deus que ama e que por isso
chega a mim também como um Tu, e que somente neste sentido mediato ¢ igual a mim™3%2. E
neste sentido que Kierkegaard descreve o amar e o ser amado: “Pois amar a Deus, isto ¢ que ¢
amar verdadeiramente a si mesmo; auxiliar um outro ser humano a chegar ao amor de Deus,
isto € que ¢ amar a um outro ser humano; ser ajudado por uma outra pessoa a amar a Deus

22353

significa ser amado”>>. Por isso, o amor a Deus ¢ sempre medido pelo amor ao proximo.

Kierkegaard, seguindo as pegadas do Novo Testamento, afirma que o amor ao proximo
nos torna semelhantes a Deus. Tal amor, conforme constata Paula, “é um escandalo e uma
ofensa, ou seja, ele escandaliza legalismos e ndo consegue se adequar a nenhuma definigdo
humana” 334, Por isso, a vida humana sem a presenga da pessoa amada e do amigo ¢ dificil
Aqui ganha importancia, segundo Paula, o consolo do cristianismo, que ¢ uma alegria. Trata-se
de um consolo eterno que ndo vem apds dores e sofrimentos, mas que traz em si, antecipagdes

daeternidade?3®, como considera Kierkegaard:

E o consolo cristdo ndo ¢, de modo algum, uma espécie de compensagio pela
perda de alegria, pois ele ¢ a alegria; toda outra alegria ndo deixa de ser, em
ultima analise, apenas desolacdo em comparacdo com a consolagdo do
Cristianismo. Ai, tdo perfeita ndo era e ndo ¢ a vidado homem na terra, que a
alegria da eternidade pudesse ser-lhe anunciada como a alegria que ele teve e
ele mesmo perdeu; dai resulta que a alegria da eternidade sé possa ser-lhe
anunciada como consolo. Como o olhar humano ndo aguenta ver a luz do sol
ando ser através deum vidro escuro: assim também ¢ o homem que ndo pode
de maneira alguma suportar a alegria da eternidade a ndo ser através da
opacidade de sua proclamag@o como consolo**°.

Segundo Paula, o fato do amor ser garantido por Deus, que ¢ imutével, torna o amor ao
proximo imutavel. Deste modo, o amor ao proximo supera qualquer amizade humana, pois

neste caso, mesmo diante da morte de um amigo, perde-se o amigo que afiancava a relagao.

351 VALLS, Alvaro L. M. O elogio do amor desinteressado em As obras do Amor. Unisinos Journal of
Philosophy. Sao Leopoldo: Filosofia Unisinos, v. 6, n.3,2005, pp.267-275,p.273.

352 Tbidem, p. 274.

353 KIERKEGAARD, 2013, p. 131.

354 PAULA, 2018, p. 167.

355 Ibidem, p. 167.

356 KIERKEGAAARD, 2013,p. 85.
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Porém, na relagdo entre o tu e teu proximo, a garantia estd na eternidade?>’. Por isso, chama a
atencdo a segunda série dos discursos em que Kierkegaard descreve a obra doamor que consiste

recordar uma pessoa falecida, pois revela o que ha no interior do vivente:

Um morto ndo ¢ um objeto real, ele ¢ tdo somente a ocasido que
constantemente revela o que reside no interior do vivente que com ele se
relaciona, ou que ajuda a tornar manifesto como ¢ aquele vivente que ndo
mantém com ele nenhuma relagio’>8.

“A obra doamor que consiste recordar uma pessoa falecida, ¢ uma obra do amor mais
desinteressado™3%?, que segundo Valls, quando queremos garantir que o amor é completamente
desinteressado, podemos afastar toda espécie de retribuicdo. E ¢ justamente isso que estad
excluido com uma pessoa falecida. Se o amor permanecer, ¢ verdadeiramente desprendido,

desinteressad 03¢0,

Para Kierkegaard, segundo Paula, amar uma tnica pessoa pode também ser um
obstaculo para o amor cristdo, o amor cristdo deve amar toda e qualquer pessoa, pois nela esta
a figura do proximo3%!. Aqui ganha sentido para Kierkegaard o mandamento evangélico de
amar até mesmo o inimigo, até mesmo o inimigo pode ser o proximo e, por isso, se deve ama-
lo, ainda que tenhamos que apelar para a cegueira: “cré-se que para um homem seja impossivel
amar o seu inimigo, ai, pois afinal, os inimigos nem suportam enxergar-se¢ mutuamente. Pois

bem, entdo fecha os olhos — e assim o inimigo se assemelhard ao proximo”362,

A proposta cristd, como aponta Paula, reside justamente na superacdo de todas as
diferencas. Portanto, ndo pode ser um gesto de teatro, mas deve expressar o quanto, apesar de
todasas diferengas entre os homens, nds somos semelhantes?¢3. Somente quando o eu individual
for superado pelo imperativo do amor € que as coisas ficardo melhores entre os homens, como
afirma Roos: “o proximo a quem devemos amar € o sujeito concreto que esta diante de nds, o

‘primeiro tu’ como diz o proprio Kierkegaard e, ndo o ‘outro eu’’3%4,

357 Cf. PAULA, 2018, p. 167.

358 KIERKEGAARD, 2004, p. 69.

359 Ibidem, p. 70.

360 Tbidem, p. 71.

361 Cf. PAULA, 2018, p. 168.

362 KIERKEGAARD, 2005, p. 89.

363 Cf. PAULA, p. 168-169.

364 ROOS, Jonas. Razio e fé no pensamento de Soren Kierkegaard. Sio Leopoldo: Editora Sinodal, 2006, p.
108.
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Portanto, as obras do amor, ou 0 amor cristao, sdo, a0 n0ssO ver, uma proposta crista a
Don Juan, para sair da pura sensualidade para um amor que considera o outro, que se preocupa

com o outro.

A seguir, abordaremos a aceitacdo do paradoxo e a possibilidade do escandalo como

resposta, ou proposta crista a duvida de Fausto.

44 A ACEITACAO DO PARADOXO E A POSSIBILIDADE DO ESCANDALO
COMO RESPOSTA CRISTA A FAUSTO

Apresentar uma resposta crista a Fausto nao ¢ tdo simples. Temos diante de n6s um ser
humano que ja possui uma cultura espiritual, mas que vive na duvida, na descrenga, e por viver
na divida ndo é capaz de tomar decisdes. E justamente neste ponto que podemos apresentar a
possibilidade do escandalo presente na obra Escola de Cristianismo (1850) como uma resposta
cristd, no qual o pseuddonimo Anticlimacus opde a atitude do escandalo a da f¢, confrontando

as duas alternativas, a dono e a do sim3%>.

Nesta obra, Kierkegaard afirma, segundo Almeida e Redyson, que no plano da historia,
de Cristo ndo se pode saber nada, porque Cristo, enquanto homem-Deus, ¢ o paradoxo, aquilo
que bate contra as categorias da razdo3%%. Portanto, para Kierkegaard, Cristo pode ser apenas
objeto da f¢, ndo de saber histdrico: “a histéria — diz a fé —ndo tem absolutamente nada a fazer
com Jesus Cristo; a seu respeito temos apenas a historia sagrada... que conta a sua vida nas suas
condig¢des junto com o fato de que foi ele mesmo que se proclamou Deus™3¢7. O saber historico,
segundo Almeida e Redyson, permanece inerte, impotente, perante a realidade auténtica de
Cristo que ¢ a do homem-Deus. Por isso, Kierkegaard traz presente a ideia de
contemporaneidade, que ndo temporal, mas atualidade, pois esta ¢ a condi¢do de Deus para com

o homem: o instante, isto €, 0 agora da eternidade3%8.

Se a atitude em relagao a Cristo ¢ a contemporaneidade, Kierkegaard analisa, como

aponta Almeida e Redyson, qual serd a atitude dos contemporaneos, ¢ em cada uma dessas

365 Cf. KIERKEGAARD, 2004, p. 63.

366 ALMEIDA, Jorge Miranda de; REDYSON, Deyve. Ludwig Feuerbach e Soren Kierkegaard. Sobre a
Religido, a Natureza e o Homem. Numen: revista de estudos e pesquisa da religido. Juiz de Fora, v. 14,n. 1,
2011.pp.73-87.p. 83.

367 Cf. KIERKEGAARD, S. Ejercitacion del Cristianismo. Madrid: Trotta,2010.p. 51.

368 ALMEIDA; REDYSON, 2011,p. 84.
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atitudes existe um elemento comum, que ¢ a possibilidade do escandalo, essencial a fé. Se nao
existe a possibilidade do escandalo, tampouco existe a possibilidade de crer, porque a fé ¢
exatamente fé numa realidade que para a razdo ¢é escandalosa’®®, como descreve Kierkegaard:
“A possibilidade de escandalo ¢ a encruzilhada, ou como ser plantado na encruzilhada. Da
possibilidade do escandalo faz parte tanto do escandalo quanto da fé; mas nunca vem a fé sem

passar pela possibilidade de escandalo™7°.

Segundo Almeida e Redyson, comentando Kierkegaard, “o que cria o escandalo ¢ a
sintese, nucleo do cristianismo, de deus € o homem em Cristo. O que se choca e se arrefece na
razao nao[...] ¢ a unidade do divino com o humano, mas a existencial concreta unidade de
humano e divino num homem individual™7!, como descreve Kierkegaard: “Homem-Deus ndo
¢ a unidade de Deus e do homem [...], [homem-Deus] ¢ a unidade de Deus com um homem

individual™372,

Cristo, portanto, ¢ a possibilidade de escandalo, e da mesma forma ¢ a possibilidade da
fé. Na Escolha de Cristianismo essa possibilidade de escandalo se da de trés maneiras na
existéncia humana. Almeida e Redyson ao escreverem sobre a natureza, a religido e o homem,
abordam essas trés maneiras ou formas de escandalo que Cristo pode gerar. Na primeira forma,
o escandalo se d4 porque Cristo indica a interioridade como caminho de verdade, e se pde em

conflito com a ordem estabelecida, como cita:

A primeira forma de escandalo é a que os homens sentiram diante de Cristo
enquanto homem que se pde em conflito com a ordem estabelecida. Cristo,
com efeito, ¢ mestre de interioridade e, ao indicar o caminho da interioridade
como o caminho da verdade, afirma indiretamente a impoténcia da ordem
estabelecida, da ordem mundana e exterior para oferecer ao homem um
significado paraa sua existéncia’’>.

369 Tbidem, p. 84.

370 KIERKEGAARD, 2010, p. 99. (La posibilidad del escandalo es la encrucijada, o como estar plantado en la
encrucijada. De la posibilidad del escandalo se parte o hacia el escdndalo o hacia la fe; pero jaméassellega a la fe
sin pasarporla posibilidad del escandalo).

371 ALMEIDA; REDYSON, 2011, p. 84.

372 KIERKEGAARD, 2010, p. 99-100. (Dios-hombre no es la unidad de Dios y hombre; [...] Dios-hombre es la
unidad de Dios y un hombre individual.

373 ALMEIDA e REDYSON, 2011, p. 85. Cf. KIERKEGAARD, 2010, p. 102ss. No espanhol: La posibilidad del
escandalo que no guarda relaciéon com Cristo en cuanto Cristo (el Dios-Hombre), sino con él em cuanto llana y
simplemente un hombre individual que entra en colision con el orden establecido.

84



A segunda forma de escandalo, muito presente entre os judeus, se da pelo fato de Cristo,

enquanto homem, dizer ser Deus, considerado como blasfémia, como expde:

A segunda forma de escandalo ¢ aquela quese sente diante de Cristo enquanto
o homem que diz ser Deus. E essa a forma de escandalo principal para o povo
judaico para o qual € blasfémia que um homem diga que ¢ Deus. O escandalo
cresce pelo fato de que Cristo ndo pretende de modo algum demonstrar
diretamente a sua divindade, mas se¢ limita a oferecer a sua divindade
escondida da humanidade como objeto da fé374.

A terceira e ultima forma de escandalo se da pelo fato de este Deus ser pobre, humilde

e sofredor, como enuncia:

A terceira forma de escandalo nasce do fato de que o homem que pretende ser
Deus, isto ¢, Cristo, seja esse homem, quer dizer, um ser humano humilde,
pobre e sofredor. Sente-se escandalo ao pensar que Deus tenha podido
encarnar-se no homem humilde, no homem rebaixado, filho de carpinteiro.
Isso a razdo ndo pode aceitar’’>.

Deste modo, vemos como a aceitagdo do paradoxo e a possibilidade do escandalo podem
ser uma reposta crista a Fausto, para romper a divida, e, deste modo tomar as decisdes. A ideia
da contemporaneidade enquanto atualidade ¢ a condi¢do de Deus para com o homem, ou seja,
o instante, o agora da eternidade presente na existéncia humana. Se ndo existe a possibilidade
do escandalo, nao tem sentido a possibilidade da fé, pois crer, ter fé, extrapola a realidade da

razdo, pois a fé ¢ uma realidade escandalosa para a razdo.

Apos discorrermos sobre a proposta cristd a Fausto, vamos, a seguir, apresentar a
proposta cristd a Ahasverus, ou seja, qual a resposta, ou proposta que o instante religioso pode
dar ao desespero de Ahasverus, para que este possa enfrentar esta doenga do espirito, no dizer

de Kierkegaard, para que este também possa fazer a sintese de si.

374 Ibidem, p. 85. Cf. KIERKEGAARD, 2010, p. 110ss. No espanhol: La posibilidad esencial del escandaloenla
direccion de la majestad, que un hombre individual hable y actiie como si fuera dios, que disse de si mismo ser
dios, es decir, en la direccion dela determinacion: dios, dentro de la sintesis dios-hombre.

375 Ibidem, p. 85. Cf. KIERKEGAARD, 2010,p. 118ss. No espanhol: la posibilidad del escdndalo esencialen la
direccion de la pequenez, que aquel que proclama ser dios se manifieste siendo el hombre insignificante, pobre,
sufriente y, por tlltimo, impotente.
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45 A FENO ABSURDO COMO CAMINHO CRISTAO A AHASVERUS

O esteta Ahasverus ¢ a figura do individuo que ndo consegue escolher a si mesmo pois
vive o desespero como uma doenga do espirito. Marcado por essa doencga mortal, o desespero,
ndo consegue efetivar-se, ndo consegue fazer a sintese de si. Como € possivel, portanto, a fé no
absurdo, uma atitude presente na obra Temor e Tremor ser uma proposta, um caminho cristao

para Ahasverus?

Aqui ¢ importante termos presente o que Valls nos apresenta sobre a teoria do Self, de

Kierkegaard, presente na obra 4 Doeng¢a para a Morte. Kierkegaard assim comeca sua obra:

O homem ¢ espirito. Mas o que € espirito? O espirito € o si-mesmo. Mas o que
¢ 0 si-mesmo? O si-mesmo ¢ umarelagdo que se relaciona consigo mesma, ou
consiste em que narelagdo a relagdo se relacione consigo mesma; o si-mesmo
nao ¢ a relagdo mas consiste em que a relacdo se relacione consigo mesmo. O
homem ¢ uma sintese de infinitude e de finitude, do temporal e do etemo, de
liberdade e de necessidade, em suma, ¢ uma sintese. Uma sintese € uma
relagdo entre dois termos. Sob este aspecto, 0 homem ainda ndo € um si-
mesmo?’®,

Segundo Valls, a afirmacdo de que o homem ¢ espirito responde a quarta pergunta de

Kant: o que é 0 homem?377? Traz presente a ideia de sintese:

A sintese tem de ser feita, realizada, ndo esta dada, tem de ser produzida. A
sintese ndo ¢ uma sintese, ¢ antes uma sintetizagdo, um desempenho, uma
performance. O homem ¢ uma performance, ele ndo ¢, ele se torna homem,
assim como, dird Kierkegaard, a gente ndo ¢ cristdo, a gente se torna cristdo.
Esté incluido que para eu me tornar homem, para me tornar eu mesmo, tenho
de me relacionar com Aquele que me pos®’8.

Neste estado de si mesmo do homem o desespero ja ndo esta presente na vida, mas
erradicado, visto que, “relacionando-se consigo mesmo, querendo ser ele mesmo o si-mesmo
mergulha transparentemente no Poder que o constitui”37%. E necessario, portanto, fazer o
movimento em direcdo a Deus, crer plenamente no absurdo, para que pela fé, Deus faca com

que se retorne para gozar a plenitude e a eternidade no tempo, na vida, no mundo aqui e agora.

376 KIERKEGAARD, apud VALLS, 2012.p. 50.
377 As trés primeiras perguntas de Kant: o que posso saber, o que devo fazer, o que me ¢é licito esperar, sio

resumidasna quarta.
378 VALLS, 2012,p. 51.
379 KIERKEGAARD, apud VALLS, 2012, p.51.
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Na Doeng¢a para a Morte, como Valls nos aponta, ha o desespero do finito e do infinito,
ou seja, sdo formas que carecem do outro elemento. H4 o desespero da necessidade, que ¢é
carecer de possibilidade; fazendo uma comparagdo, ¢ como falar uma lingua que nao tem
consoantes, ou seja, a pessoa que se encontra nesse desespero, ndo tem mais possibilidades, e
precisa da possibilidade como se precisasse de ar. Ha também o desespero do que vive apenas
nas possibilidades, e ndo considera nem mesmo o tempo necessario para que algumas destas
possibilidades possam ser transformadas em realidade, ¢ este € o caso de Ashaverus. E existe o
self, que € o resultado da sintese bem sucedia, nas palavras de Valls: “do ontem e do amanha,
do corpo com minha heranca genética e minhas possibilidades livres etc., quer dizer, o que

conseguimos fazer de sintese a partir das coisas que ja temos...”380,

Para aprofundarmos este tema e perceber como o homem pode fazer a experiéncia da
sintese, do self, através da fé no absurdo, podemos nos deter na experiéncia de Johannes de
Silencio, pseudonimo de Kierkegaard na obra Temor e Tremor. Silencio apresenta o conceito
de fé através da narrativa da historia de Abrado presente em Génesis 22, 1-18, destacando a
experiéncia espiritual que o patriarca teve no episddio em que Deus solicitou-lhe o sacrificio de

Isaac.

Nesta obra, segundo Andrade, percebe-se que a importincia dada ao conceito fé foi
projetada na transicao do instante estético para o ético, e posteriormente, verifica-se o abismo

que existe entre o instante ético e religioso33!.

Johannes de Silencio procura fazer uma exaltagdao da fé, como relata Andrade:

Com a finalidade de exaltar a fé, Silencio faz uma analise nessa forma de
elogio a Abrado, a quem o denomina cavaleiro da fé, aquele que encontrou o
equilibrio da dialética entre a fé ¢ a razdo, lidando com ela sob a 6Otica da
complementariedade, e ndo da oposicdo, mas sem desprezar a convicgdo da
impossibilidade da racionalidade da fé, uma vez que julgava que esta estava
acima de qualquer tipo de racionalizagdo®®.

No exercicio desta dialética, segundo Andrade, surge o temor e o tremor, que simboliza

o caminhar do homem para tornar-se um individuo singular diante de Deus como consequéncia

380 VALLS, 2012,p. 52.

381 Cf. ANDRADE, Nicole Castro Rodrigues de. O conceito de cristianismo na filosofia de Soren Kierkegaard.
Jodo Pessoa, 2012,p. 46.

382 Tbidem, p. 46.
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de seu relacionamento com este3®3. Abrado, para Johannes de Silencio, como destaca Silva, foi
um exemplo de individuo que buscou, encontrou e viveu a sua verdade. O cavaleiro da fé, faz
o duplo movimento da f¢é, ou seja, para o infinito, Deus, e para o finito, o retorno de Isaac, e

volta ao coletivo muito mais fortificado, ao ponto de ser o patriarca de uma nag¢do33%4,

Segundo o relato biblico do Genesis (Gn 12,1-25,18), Abrado tinha 75 anos quando
Deus disse que lhe daria uma descendéncia tdo numerosa quanto os graos de areia da terra, e
que a esta descendéncia, Ele daria a posse de toda a terra que estivesse no campo de visao de
Abrado e através dessa descendéncia Abrado seria pai de nagdes das quais surgiriam reis.
Contudo, Sara, sua esposa, era estéril e ja tinha sessenta e seis anos quando Deus feza promessa.
Com o passar do tempo, e vendo que o filho prometido ndo vinha, Sara convenceu Abrado a ter
um filho com a serva para que a descendéncia subsistisse. Todavia, o filho da promessa deveria
nascer de Sara. Quando Abrado tinha noventa e nove anos, a promessa foi ratificada por Deus
que afirmou que, no ano seguinte o filho nasceria de sua esposa Sara. Portanto, depois de uma
espera de mais de 25 anos, o filho tdo esperado, o bem mais precioso aos olhos de Abrado, lhes

foi dado por Deus3®>.

Segundo Andrade, ao vermos o episodio da provacdo da fé de Abrado, diante da
solicitagdo para sacrificar o seu filho amado, hd um abandono da razdo em beneficio da fé.
Abrado guiou-se pela fé no Deus em que confiava, mesmo diante de um pedido contraditério,
que anularia a promessa feita. A fé de Abrado era embasada em seu relacionamento pessoal
com Deus, e quando lhe foi solicitado fazer o sacrificio, Abrado ndo hesitou, mas apartando-se
deuma racionalidade ética, se dispds a acolher a peti¢ao divina. Todavia, ndo deixou deapegar-

se firmemente a expectativa de que Deus lhe restituiria o filho em que ele iria sacrificar38°.

Esta atitude, segundo Andrade, reflete o que Kierkegaard chama de reduplicagdo, com
base na f¢é, na qual o primeiro passo do movimento do salto simboliza a renincia do homem ao

mundo e tudo o que ele se refere, fazendo o salto para o instante religioso, e, posteriormente,

383 Tbidem, p. 46.

384 Cf. SILVA, Carlos Hugo Honorato da. Possibilidade na existéncia em Kierkegaard: uma critica a Ciéncia
da Logica de Hegel. Jodao Pessoa, 2009, p. 59.

385 Cf. BIBLIA SAGRADA. Tradug¢do CNBB. Brasilia: Edigdes CNBB, 2019.

386 Cf. ANDRADE, 2012, p. 438.
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regressar ao solo conquistando o mundo através do relacionamento efetivado com Deus, que

pela fé, atinge o instante religioso387.

Abrado encontrou equilibrio entre a razao e a f¢, assim como encontrou paz diante do
absurdo. A necessidade da fé sempre surge diante de um absurdo para a racionalidade humana.
Além de ser exigida sempre a fé diante do absurdo, Johannes de Silencio diz que ela “move-se
em nome do absurdo”388, que sempre trara anglstia ao homem. E um absurdo, segundo
Andrade, pelo fato de um casal de idosos acreditarem que terdo um filho e através dele todas as
geracdes serdo abengoadas, e ¢ um absurdo decidir matar este filho tdo esperado, crendo que
Deus agird em seu favor, como ¢ absurdo crer que um Deus absoluto tenha se encarnado em

um homem3%?,

Portanto, a fé¢ ¢ o que ha de mais sublime. A vida de Abrado, segundo Andrade,
comentando Johannes de Silencio, mostra que o movimento da fé deveria efetuar-se
constantemente, transmutando a esséncia do individuo, fazendo-o mergulhar no infinito para,
depois, emergir no mundo finito, realizando e sofrendo as agdes cotidianas em fun¢do do
absurdo, do paradoxo divino, no qual deposita sua crenca sem demonstrar inquietagdo ante a

repreensdo do mundo finito3?.

Para fazer a experiéncia do movimento da f¢, Johannes de Silencio fala da importancia

daresignagdo infinita, como desenvolve Andrade:

Para que seja possivel a execugdo do movimento da fé, preliminarmente, o
individuo deveria passar pelo estdgio da resignagdo infinita, no qual ele
tomaria consciéncia do seu valor eterno, convencer-se-ia de sua impoténcia
humana frente a uma impossibilidade, e renunciaria a toda substancia da sua
vida na finitude para entdo, imprimir o movimento infinito da f¢, fazendo
subsistir no seio da resignacao a possibilidade do paradoxo sob o ponto de
vista da infinitude*°".

Aqui ¢ importante perceber, como nos aponta Paci, que, o que distingue o movimento
da f¢é, do fatalismo e do fanatismo, ¢ a categoria de “prova”. Se Deus tivesse dito a Abrado, este

¢ o bem, este ¢ o caminho, tudo teria se tornado mais facil. No entanto, Abrado deve escolher,

387 Ibidem, p. 49.

388 KIERKKEGAARD, S. Temor e Tremor. Tradugido de José Marinho. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1979a,p. 142.
389 Cf. ANDRADE, 2012, p. 50.

390 Tbidem, p. 52.

391 Ibidem, p. 53. Cf. KIERKKEGAARD, 1979a,p.136.
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a interioridade faz reconhecer e assumir o ato como responsabilidade individual, e ndo como
uma ordem divina. O fato ¢ que, Deus deixou Abrado livre para pensar seja 0 bem ou o mal, o

diabolico ou o divino, na vertigem da liberdade3°2.

O absurdo, enquanto categoria filosofica, se identifica pelo estabelecimento dos limites
darazao, por ser algo que esta além ou existe acima dos limites da racionalidade, de modo que,
a expressao “em virtude do absurdo” pode se traduzir por “em virtude do fato de que para Deus
tudo € possivel”. O objeto da fé ¢ absurdo, somente, até o momento em que o individuo tenha

fé, “quando o crente tem fé, o absurdo ndo ¢ absurdo — a fé o transforma™3°3,

Portanto, a féno absurdo possibilita ao individuo fazer a sintese de si, a sair do desespero
de viver somente nas possibilidades, e dar o salto qualitativo, no qual, pela fé, pelo movimento
dafé, consegue efetivar as possibilidades emrealidade. A fé no absurdo possibilita ao individuo
escolher a si mesmo. Por isso, pode ser uma reposta, uma proposta cristd ao desespero de

Ahasverus.

Apods expendermos sobre a proposta crista a Ahasverus, cabe-nos, a seguir,
aprofundarmos sobre o instante religioso, ou seja, o instante entendido como o momento
decisivo na vida do individuo, assim como o foina vida de Abrado, narrado por Johannes de

Silencio.

4.6 OINTANTE RELIGIOSO COMO MOMENTO DECISIVO

Ao refletirmos o instante religioso como o momento decisivo € importante recordarmos
que a palavra instante em dinamarqués Oieblik ou Oieblikket (que inclui o artigo) ¢ derivada de
Oiets Blik, que significa “um piscar de olhos”. O piscar de olhos ilustra o evento aparentemente
instantaneo quando, de repente, tudo muda. A expressdo ¢ usada para designar a natureza fugaz
de um momento de experiéncia e talvez possamos considerar que se refere a natureza

momentanea da propria vida.

Em latim, instante se traduz como momentum, por isso, vemos a obra O Conceito de

Angustia tomar este momentum como o momento onde o tempo e a eternidade se tocam, o

392 Cf. Paci, E. Kierkegaard e Thomas Mann. Milano: Bompiani, 1991,p. 85.
393 KIERKEGAARD apud GOUVEA, R. Q. A Palavra e o Siléncio. Sio Paulo: Custon/Alfarrabio, 2002, p. 34.
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momento decisivo. E se tratando do instante religioso, Valls nos afirma que, “na tltima obra
kierkegaardiana, o instante parece ser o tempo propicio para redescobrir o verdadeiro
significado o Cristianismo que agora, visto que ja nem mais pode ser chamado assim,

necessitada do auxilio de uma nova palavra: o cristico”3%4.

William McDonald ao escrever um artigo intitulado Moment, elucida sobre a expressao

"o momento":

A expressdo "o momento",na obrade Kierkegaard, ¢ multivoca, multivalente,
e, multirreferencial. Seu significado as vezes € ligado de forma crucial a sua
etimologia, como o metaforico "brilho de um olho", ou pode significar um
presente mais ou menos extenso, ou um instante efémero, ou uma ocasido
oportuna’®.

Segundo McDonald, o seu significado para a consciéncia do tempo difere muito,
dependendo da esfera existencial através da qual ¢ experimentado. Para o religioso seu

significado reside “na tarefaresoluta de compreender o eterno no tempo”32°.

O fato ¢ que, segundo McDonald, o significado do momento difere amplamente entre
as esferas existenciais, com base na presenca ou auséncia de espirito. Para Platdo, o momento
foi "repentino” (7o élaipvyg) e ndo tem significado espiritual porque os gregos ndo tinham “o
conceito de espirito”, portanto, ¢ um momento de desaparecimento e, como tal, ¢ invisivel.
Segundo ele, a visibilidade momentanea em um piscar de olhos ajuda a distinguir o significado
espiritual do momento no Cristianismo do ponto de desaparecimento repentino no pensamento
grego, embora ambas as nogdes antigas e modernas do momento abordam o mesmo problema

de mudanga em tempo3>?7.

Qualquer que seja a explicagdo etimoldgica, segundo Kierkegaard, na obra O Conceito
de Angustia, sempre estard relacionada com a categoria do invisivel. Isto porque o tempo e a

eternidade eram entendidos de modo abstrato, dado que careciam do conceito detemporalidade,

394 VALLS, apud KIERKEGAARD, 2019, p. 11.

395 MCDONALD, William. Moment. In: Kierkegaard Research: Sources, Reception and Resources. Volume 15,
Tome IV. Edited by Steven M. Emmanuel; William Mcdonald; and Jon Stewart. New York: Routledge, 2016.pp.
173-179, p. 173. No original em inglés: “the expression “the moment,” in Kierkegaard’s work, is multivocal
multivalent, and multi-referential. its meaning is sometimes tied crucially to its etymology, as the metaphorical
“glint of an eye,” or it can mean a more or less extended present, or an ephemeralinstant,or a timely occasion”.
396 Ibidem, p. 173.

397 Ibidem, p. 174.
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pois faltava o conceito de espirito. Por isso, “o instante ndo €, propriamente, um atomo de

tempo, mas um atomo da eternidade” 33,

Segundo McDonald, enquanto no pensamento grego o momento de desaparecimento
indica vazio, no cristianismo “o cintilante momento anuncia a plenitude do tempo. O brilho de
um olho aponta simultaneamente para dentro e para fora, na interface ambigua entre

objetividade e subjetividade™3%°.

McDonald nos aponta duas situagdes importantes nas quais o momento pode ser figura

do demoniaco, ou momento de decisdo:

[...] mesmo apds o advento historico do espirito com o Cristianismo, o
momento continua como o subito na figura do demoniaco. O subito ¢ uma
figura de descontinuidade, que separa abruptamente o momento presente do
passado e isola o demoniaco dentro de si mesmo, fora da comunidade (ética)
e em "ansiedade sobre o bem”, isto €, 0 demoniaco usa a rapidez do momento
para interromper qualquer possibilidade de se abrir para o outro, ao invés de
escolherrecuar em "reservainclemente". O momento para o espirito, por outro
lado, ¢ 0 momento de decisdo ou resolucéo - quando o momento apresenta
fazer o bem como uma tarefa possivel. O bem exige abrir-se para a
continuidade com o outro, o estranho, o vizinho - em amor, fé e esperanga*’’.

Aqui ja ¢ possivel perceber porque o instante religioso ¢ entendido como momento
decisivo. Kierkegaard ao afirmar que o homem ¢ espirito, e que precisa fazer a sintese de si,
mostra que o homem ¢ capaz de tomar decisoes, de fazer escolhas, mas que necessita estar
aberto ao outro. Na vida do individuo, segundo McDonald, a continuidade da escolha cria
carater, mas cada momento também apresenta provagdes e tentagdes perigosas. Por isso, o
momento da fé, depende do momento da consciéncia do pecado, que ¢ justamente o

reconhecimento da fragilidade humana*®'.

A consciéncia do pecado, como aponta McDonald, entra na vida do ser humano em um
momento de consciéncia, com um duplo aspecto como o brilho de um olho. Por um lado, a
consciéncia do pecado permite ao homem olhar para dentro, para as falhas morais, num
movimento de arrependimento; por outro lado, permite ao homem olhar para fora, através da

fé, para a possibilidade de perddo. Portanto, a seriedade do carater individual exige

398 KIERKKEGAARD, 2015,p. 95.
399 MCDONALD, 2016,p. 174.

400 Tbidem, p. 175.

401 Tbidem, p. 176.
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arrependimento, enquanto crenga no sacrificio de Cristo, como um ato divino de expiagdo pelos

pecados humanos, que sustenta a fé na possibilidade de perdao*°2.

Todavia, destaca McDonald, o individuo ¢ incapaz de atingir a consciéncia do pecado
por si mesmo. Através do pecado, o ser humano tem consciéncia que ¢ preciso uma mudanga
essencial no sujeito, e assim se torna uma pessoa diferente do que era. Deste modo, a
consciéncia do pecado ¢ muito mais que um reconhecimento da fragilidade do ser humano,
pois, € a chave para resolver o antigo problema do movimento ao longo do tempo, em que um

sujeito pode passar por mudancas essenciais para se tornar outra coisa*%3,

Essa mudanga acontece, segundo Kierkegaard, quando o ser humano percebe no piscar
de olhos que ele se tornou um pecador. Neste momento, o espirito sonhador desperta para a
possibilidade da liberdade de se colocar como uma sintese do temporal e eterno. Este momento
de percepcao, e a condigdo para reconhecer seu significado deve vir do “deus no tempo” na

"plenitude no tempo".404

Segundo McDonald, quando ocorre o0 momento de percepcdo e seu significado ¢
reconhecido, ele muda tudo. Nao s6 a pessoa se torna uma nova pessoa, mas também varios
conceitos do dogma cristdo tornam-se inteligiveis*?>. McDonald explica sobre o perigo de nio

haver essa percepcao:

Sem o reconhecimento da transfiguragao decisiva da identidade no momento
da consciéncia do pecado, quando o significado do eterno permeia o tempo, €
sem o reconhecimento de que a origem deste momento de percepcao é Deus,
os conceitos de conversao, expiagdo, e a redencdo esta perdida, e os conceitos
de ressurreigdo e julgamento sdo destruidos*’¢.

Por isso, afirma McDonald, comentando Kierkegaard, o cristianismo tem uma

importancia fundamental:

E apenas como cristianismo quea sensualidade, a temporalidade e a momento
pode ser devidamente compreendido, porque somente com o Cristianismo a
eternidade tornar-se essencial. A consciéncia do pecado permite que alguém
se torne consciente de si mesmo como espirito; e o espirito, entendido da
perspectiva cristd, exclui a sensualidade e temporalidade. O espirito se toma

402 Tbidem, p. 176.

403 Tbidem, p. 176.

404 Cf. KIERKEGAARD, 2015, p. 90ss.
405 MCDONALD, 2016,p. 177.

406 Tbidem, p. 177.
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consciente de si mesmo por meio do que exclui (pecado, sensualidade,
temporalidade, mundanismo, egoismo). O espirito escolhe a si mesmo em a
cada momento ela se esfor¢a para cumprir seu dever, para amar o bem, para
amar o proximo, para amar Deus, ter ¢, esperanca e sacrificar preocupagdes
egoistas pelo bem de outrem. Cadamomento entdo se tornaum possivel ponto
de viragem, de permanecer resolutamente no espirito ou de cair no pecado.
Cada momento que ndo ¢ preenchido com uma expressdo de amor é um
momentoperdido, que quebra "a cadeia daeternidade" 53 - e perder o decisivo
momento em que o tempo ¢ permeado com o significado da eternidade ¢
"tornar-se [meramente ] momentaneo*?’.

E importante ressaltar, segundo McDonald, que ha um momento de consciéncia do
pecado que € geral para todos os seres humanos, € ha um momento que ¢ para cada individuo.
O momento da consciéncia do pecado em geral ocorre quando Cristo morre para expiar os
pecados de todos os seres humanos, ou seja, acontece quando a histdria (sagrada) comeca para
os seres humanos em geral, que, pode ser usado por cadaindividuo para alavancar a consciéncia
pessoal do pecado em cada momento de reflexdo. Por isso, ¢ também um momento de
transfiguragdo, pois oferece a possibilidade de saturar a temporalidade com significado eterno.
O eterno entra na consciéncia do tempo em cada momento em que o individuo se concentra

resolutamente no amor (cristdo), na fé e na esperanga*%8,

O momento da morte ¢ o que mais d& enfoque a consciéncia, conforme destaca
McDonald. Duas mortes em particular t€m este poder: a propria morte da pessoa e a morte de
Cristo. O momento da morte ¢ um ponto decisivo de transi¢do, que permite fazer uma analogia
como renascimento, como espirito. O momento da morte marca o fim da existéncia terrena e o
momento do julgamento escatologico. Por isso, se mantermos o momento da morte vivo na
consciéncia durante a vida, podemos nos distanciar do mundanismo. Isso permite entramos

mais plenamente na vida de espirito, para o qual renascemos na fé*%%,

407 Tbidem, p. 177. No original em inglés: “Itis only with Christianity that sensuousness, temporality, and the
moment can be properly understood, because only with Christianity does eternity become essential.” Sin-
consciousness allows one to become conscious of oneself as spirit; and spirit, understood from the Christian
perspective, excludes sensuousness and temporality. Spirit becomes conscious of itself by means of what it
excludes (sin, sensuousness, temporality, worldliness, selfishness). Spirit choosesitself at every moment it strives
to do its duty, to love the good, to love the neighbor, to love God, to have faith, to hope, and to sacrifice selfish
concerns for the sake of another. Each moment then becomes a possible turning point, of staying resolutely in
spirit or of falling away in sin. Each moment thatis not filled with an expression of love is a moment lost, which
breaks “the chain of eternity” - and to lose the decisive moment in which time is pervaded with the significance of
eternity is “to become [merely] momentary.

408 Tbidem, p. 177.

499 Tbidem, p. 177-178.
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McDonald explana a importdncia do momento da propria morte e da morte de Cristo:

Enquanto o momento da propria morte pode servir para focar mais
intensamente a consciéncia do que ¢ mais urgente e importante na vida, o
momento da morte de Cristo marca o ponto de transferéncia do Cristianismo
como interesse de Deus para o Cristianismo como interesse do homem. O
significado de Cristo muda prototipo para redentor, ¢ sua vida ¢ morte
expressama expiagdo da heterogeneidade entreele mesmo e todo ser humano.
Essa heterogeneidade e expiagdo representam, respectivamente, a consciéncia
do pecado e o perddo dos pecados*!.

Por fim, ¢ importante descrever, segundo McDonald, como a encarnagao de Cristo pode
expressar o instante religioso como momento decisivo. A encarnagdo de Cristo ¢ o momento
em que a eternidade cruza o tempo. Este acontecimento fornece a condi¢do para a consciéncia
humana aprender que a verdade eterna pode entrar no tempo. Essa condi¢do “consiste no fato
de que, pormeio dosacrificio de Cristo, Deus perdoou os pecados dos seres humanos™!!. Deste
modo, a consciéncia dopecado entrou no mundo, e com ele o significado da temporalidade com
respeito a salvacao eterna. “O momento da encarnagdo também ¢ o momento como a plenitude

do tempo™*12,

O momento da encarnagdo, conforme McDonaldo, apresenta a imitagdo de Cristo na
realizacdo de obras de amor como uma tarefa possivel para o ser humano. Cada momento ¢
uma tarefa possivel. Com essa atitude em relagdo ao momento, cada momento de sofrimento
pode ser visto como uma tarefa, ou como uma prova espiritual que s6 tornara a fé mais forte.
“Cada momento pode oferecer a possibilidade de se ofender, mas também ¢ uma oportunidade
para renovar a f¢. Considerando que a eternidade cruza o tempo objetivamente na encarnagao
de Cristo, a eternidade é acessivel apenas aos seres humanos em consciéncia”™*!3. Portanto,
aponta McDonald: “o momento, para o (temporal) ser humano, ¢ o ponto onde a consciéncia
da eternidade entra no tempo, e possibilita a transfiguragao de si mesmo por meio do despertar

do espirito™414,

410 Tbidem, p. 178.

411 Tbidem, p. 178. “in the factthat through the sacrifice of Christ, God forgave human beings their sins”.

412 Ibidem, p. 178. “The moment of incarnation is also the moment as the “fullness of time.”

413 Tbidem, p. 178. “Every momentalso offers the possibility of taking offense, but thatis also an opportunity to
renew one’s faith. whereas eternity intersects time objectively in the incarnation of Christ, eternity is only
accessible to human beings in consciousness”.

414 Ibidem, p. 178. “The moment, forthe (temporal)human being, is the point where the consciousness of eternity
comesinto time, and enables the transfiguration of the self through the awakening of spirit”.
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5. CONSIDERACOES FINAIS

Ao findar esta dissertagdo, ¢ possivel percebermos como o conceito de Instante é
importante e fundamental para a filosofia kierkegaardiana. Kierkegaard lanca as bases para a
consideragdo existencialista do individuo, na sua solidao radical em que tudo cede ao avango
vertiginoso da técnica, a superficialidade do ser e a prevaléncia violenta do pensamento do
consumismo. Kierkegaard, a partir de sua propria experiéncia existencial, prevé a desolagdo
que aguarda o ser humano se este nao buscar este encontro com o Mestre, que se da no Instante

decisivo.

A questao central, como posta no inicio deste trabalho, ¢: se o ponto de partida de uma
consciéncia eterna pode ser historicamente localizado, no sentido kierkegaardiano, isto ¢, a luz
dos paradoxos da eternidade e seu conceito central de Instante, como um salto qualitativo
verdadeiramente trans-histérico, e, em ultima instancia, para coloca-lo como conhecimento

existencial.

Para Kierkegaard, ¢ através de um advento transcendental, ou seja, do Instante, um
evento subsistente na temporalidade subjetiva do individuo, que ele passa a experimentar a
renuncia da fé, entendida como virtude e, em ultima instancia, como verdade. Trata-se de

mostrar como o paradoxo pode ser o ponto de partida da reflexao filosofica.

A abordagem kierkegaardiana do Instante desvela e torna viva a realidade que cada
homem carrega dentro de si, em que cada ser humano se coloca em posi¢do de escolher a si
mesmo e assumir a responsabilidade por si mesmo. Por isso, a validade da escolha s6 pode ser
determinada subjetivamente. Contudo, a liberdade radical ndo ¢ isenta de riscos. Para

Kierkegaard, a contradicao ¢ a for¢a motriz por tras de todas as decisdes e escolhas na vida.

Como vimos no decorrer deste trabalho, € no existencializar-se que o ser humano pode
vivenciar e experimentar o Instante Estético, Etico e Religioso. Em cada instante, ¢ sempre
posta uma pergunta fundamental: pode o homem chegar ao conhecimento da verdade? Ou,

como o homem pode chegar ao conhecimento da verdade?

No Instante Estético, caracterizado pelo modelo socratico, o esteta tem uma conduta
existencial que dizrespeito ao proprio eu, sozinho consigo mesmo. E o individuo que ndo ama
nem a si mesmo, nem ao outro, pois isola cada momento do tempo e faz dele uma totalidade
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que lhe serve de eternidade. O instante estético ¢ o instante da imediatidade, no qual a
sensualidade, a divida e o desespero sdo a configuracdo da sensibilidade, do intelecto e da
vontade, temas abordados sob as figuras de Don Juan, Fausto e Ahasverus. O instante estético
¢ a ilusdo do esteta, &tomo de tempo, ou seja, € o instante vazio, que traduzido na existéncia
humana, ¢ a pessoa que vive sO para ‘“‘curtir’, ou seja, a pessoa que ndo pensa, que esta
desfrutando da vida sem se preocupar com nada mais, “filho do instante”, e o filho do instante

¢ devorado pelo instante. O filho do tempo ¢ devorado pelo tempo.

No Instante Etico, o tempo tem uma significagdo decisiva. O que caracteriza a existéncia
do ético € a escolha, a liberdade e o dever. Ha na existéncia humana um salto qualitativo que
lhe da a condigao do ato da escolha, sendo esta, uma escolha existencial, que o individuo faz de
si proprio em sua validade eterna. O Instante Etico ¢ a sintese entre temporalidade e eternidade,
ou seja, ¢ o instante decisivo, 0 momento em que o existente, em seu devir, faz sua opcao
fundamental, existencial, e muda de vida, o momento onde o tempo e a eternidade se tocam.
Deste modo, o instante oferece a possibilidade de escolha. Ao invés de derivar no imediatismo,
de acordo com as vicissitudes do destino ou do acaso, o eticista assume responsabilidade

escolhendo escolher.

No Instante Religioso, 0 modo de existir apresenta-se como o movimento do eu no mais
profundo da interioridade. A respeito do aprendizado da verdade, o mestre ¢ o deus no tempo,
o discipulo é uma nova criatura. E a fé que estabelece o supremo paradoxo da existéncia, de
modo que o ser humano passa a estabelecer uma relagao absoluta com o absoluto. A verdade
posta no instante religioso ¢ uma parafrase da fé, dado que a mensagem crista ¢ existencial e
nao pode ser compreendida objetivamente, € aquele que a ouve se escandaliza, porque perante
ela se exige a fé, a paixdo infinita da subjetividade. No instante religioso, a principal
caracteristica € o estar perante Deus. O homem em sua finitude e singularidade tem a
consciéncia de estar perante Deus. A relagdo entre o individuo e Deus se realiza no instante
eterno, no qual o homem toma a decisao pela fé. Deus chama o homem a cada instante, e este,
para existir plenamente, atende constantemente este chamado através do didlogo interno entre
Deus e 0 homem. O instante religioso ¢, portanto, a existéncia religiosa da fé. A fé esta além da
racionalidade, e, portanto, requer um risco ¢ um salto, onde o individuo se compromete com
algo objetivamente incerto e paradoxal. Por isso, o conceito de paradoxo ¢ caro a Kierkegaard,

e ¢ empregado para qualificar o modo da relagdo entre o individuo e Deus. Aqui o instante ¢é
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entendido como o momento decisivo, ou seja, 0 momento como que, num piscar de olhos, tudo

muda.

De modo geral, ao se tratar do Instante, assim como Kierkegaard o entende, o ponto de
partida ndo ¢ o tempo histérico. Seu inicio ¢ uma decisdo eterna, cujo fim reside,
paradoxalmente, na ocasiao finita e temporal. O instante tem sua origem primeira e ultima na
decisdo do Deus eterno agindo no homem temporal e finito. O Instante, é, portanto, o encontro
com o Mestre, Jesus Cristo, € sua importancia ¢ absolutamente radical e decisiva no destino do

homem.

98



REFERENCIAS

ADORNO, T. W. Kierkegaard: Construgio do estético. Tradugio de Alvaro L. M. Valls. Sdo
Paulo: Editora UNESP, 2010.

ADORNO, T., HORKHEIMER, M. Dialética do Esclarecimento: fragmentos filosoficos. 2
ed. Traducdo de Guido Antonio de Almeida. Rio de Janeiro: Zahar, 1985.

AGOSTINHO, S. Confissoes. Tradu¢ao de Maria Luiza Jardim Amarante. Sao Paulo: Paulus,
1997. (Patristica Vol. 10).

ALMEIDA, Jorge Miranda de; REDYSON, Deyve. Ludwig Feuerbach e Soren Kierkegaard.
Sobre a Religido, a Natureza e o Homem. Numen: revista de estudos e pesquisa da religido.
Juiz de Fora, v. 14, n. 1, p. 73-87.

ALMEIDA, Jorge Miranda de; VALLS, Alvaro Luiz Montenegro. Kierkegaard. Filosofia
Passo-a-passo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2007, 78p.

ALMEIDA, Marilia Murta. Kierkegaard e Clarice Lispector: notas sobre o instante. In:
Kierkegaard no nosso tempo. Org. Alvaro L. M. Valls, Jasson da Silva Martins. Sao
Leopoldo, RS: Nova Harmonia, 2010. pp. 225-240.

ANDRADE, Nicole Castro Rodrigues de. O conceito de cristianismo na filosofia de Soren
Kierkegaard. Jodo Pessoa, 2012. Dissertacao de Mestrado.

BAYARD, J. P. O judeu errante. In: Histéria das lendas. Tradugdo Jeanne Marillier. Sao
Paulo: Difusdao Europeia do Livro, 1957, pp. 104-108.

BIBLIA SAGRADA. Tradu¢ao CNBB. Brasilia: Edigoes CNBB, 2019.

BICHIR, Gabriel Ferri. A dialética em Kierkegaard: uma reconstrugdo critica a partir de
Adorno. Revista Portal de Periodicos UFMA. Vol. 7, num. 19, pp. 43-57, 2017.

CLAIR, André. Pseudonymie et paradoxe: la pensée dialectique de Kierkegaard. Paris: Vrin,
1976.

COLLINS, James. El pensamento de Kierkegaard. México: FCE, 1958.

DUPRE, L. Of Time and Eternity. In: PERKINS, Robert L. (Ed). International Kierkegaard
Commentary: The Concept of Anxiety. Macon: Mercer University Press, 1985. pp. 111-131.

FERREIRA, J. Fausto no horizonte. Sdo Paulo: Educ/Ed. Hucitec, 1995.

GERMANO, Ramon Bolivar C. Kierkegaard, Lessing e o problema das Migalhas Filosoficas.
Controvérsia. Vol. 8, n. 3, pp. 57-69 (set-dez 2012).

GOUVEA, R. Paixdo pelo paradoxo: uma introducioa Kierkegaard. Sio Paulo: Novo Século,
2000.

. A Palavra e o Siléncio. Sao Paulo: Custon/Alfarrabio, 2002.

99



GRAMMONT, G. Figuras estéticas de Kierkegaard: a sensualidade do Don Juan, a divida
faustica e o desespero de Judeu Errante. Belo Horizonte: UFMG, 1998 (Dissertagdo de
Mestrado).

GRIMAL, Pierre. Dicionario da Mitologia Grego e Romana. Tradugao de Victor Jabouille. 52
ed. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2005.

HEGEL, G. W.F. Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas em Compéndio. Sao Paulo: Loyola,
1995.

KIERKEGAARD, S. A. O conceito de angustia: uma simples reflexdo psicoldgico-
demonstrativa direcionada ao problema dogmatico do pecado hereditario. Tradugao de Alvaro
L. M. Valls. Petropolis, RJ: Vozes, 2015.

. A Repeticao. Traducao de J. M. Justo. Lisboa, PT: Relogio D 4gua Editores, 2009.

. As obras do amor — algumas consideracoes cristds em forme de discursos. Trad.
Alvaro Luiz Montenegro Valls. Braganga Paulista: Editora Universitaria Sdo Francisco; 4 ed.
Petropolis: Vozes, 2013.

. Aut-Aut: Estetica ed etica nella formazione della personalita. 7. ed. Trad. K. M.
Cantoni. Milano: Ristampa, 2019.

. Diario de um sedutor; Temor e Tremor; O desespero humano. Tradugao de Carlos
Grifo, Maria Jos¢ Marinho, Adolfo Casais Monteiro. Sao Paulo: Abril Cultural, 1979. (Os
Pensadores). (Livro Digital).

. Diario. Traducao de Cornélio Fabro. 8* ed. Mildo: Rizzoli, 2000. (Bur classici).

. Discursos edificantes em diversos espiritos - 1847. Traducio de Alvaro L. M. Valls
e Else Hagelund. Sao Paulo: LiberArs, 2018.

. Do desespero silencioso ao elogio do amor desinteressado: aforismos, novelas, e
discursos de Soren Kierkegaard. Trad. Alvaro L. M. Valls. Porto Alegre: Escritos, 2004.

. Do desespero silencioso ao elogio do amor desinteressado: aforismos, novelas ¢
discursos de Soren Kierkegaard. Trad. e Apres. Alvaro L. M. Valls. Porto Alegre: Escritos,
2004.

. Ejercitacion del Cristianismo. Madrid: Trotta, 2010.
. Estética y ética. Trad. Armand Marot. Buenos Aires: Editorial Nova, 1955.
. In vino veritas. Trad. I. Vecchiotti. Bari, Italy: Laterza, 2001.

. La Ripresa: tentativo di psicologia sperimentali di Constantini Constantius. Milano:
Via San Calimero, 2013.

. Migalhas Filosoficas, ou, um bocadinho de filosofia de Joao Climacus. Tradugdo
de Emani Reichmann e Alvaro Valls. Petropolis, RJ: Vozes, 1995.

100



. O conceito de ironia constantemente referido a Socrates. Apresentagdo e tradugdo de
Alvaro Luiz Montenegro Valls. Sdo Paulo: Folha de Sao Paulo, 2015. 256pp. (Colegao Folha.
Grandes nomes do Pensamento; v. 25).

. O Instante: como Cristo julga a respeito do cristianismo oficial & Imutabilidade de
Deus - Um Discurso. Traducdao de Alvaro Luiz Montenegro Valls, Marcio Gimenes de Paula.
Sao Paulo: LiberArs, 2019.

. O Matrimonio. S3o Paulo: Editorial Psy II, 1994.

. Ou bien..Ou bien. Tradu¢do de F. Prior; M. H. Guignot. Paris: Gallimard, 1943.

__ . Ou-Ou: um fragmento de vida. Tradug@o de Elisabete M. de Sousa. Lisboa: Relogio
D’Agua editores, 2013. (Primeira Parte).

. Ou-Ou: um fragmento de vida. Tradugdo de Elisabete M. de Sousa. Lisboa: Relogio
D’Agua editores, 2017. (Segunda Parte).

. Pés-escrito as Migalhas filoséficas. Vol. 1. Tradugio de Alvaro L. M. Valls.
Petropolis, RJ: Vozes, 2013.

. Pés-escrito as Migalhas filoséficas. Vol. II. Tradugdo de Alvaro L. M. Valls.
Petropolis, RJ; Braganca Paulista, SP: Vozes, Editora Universitaria Sdo Francisco, 2016.

. Stadi sul cammino della vita: colpevole? non colpevole? epistola al lettore -
conclusione. Milano: Via San Calimero, 2018.

. Temor e Tremor. Tradu¢do de Jos¢é Marinho. Sao Paulo: Abril Cultural, 1979a. (Os
Pensadores).

LE BLANC, Charles. Kierkegaard. Traducdo de Marina Appenzeller. Sdo Paulo: Estacao
Liberdade, 2003. (Colecao Figuras do saber).

LESSING, G. E. Escritos Filosoficos y Teolégicos. Madrid, Espanha: Editora Nacional, 1982.

MARTINS, José C. de Oliveira; AQUINO, Céassio A. Braz de; SABOIA, Iratan B. de;
PINHEIRO, Adriana de Alencar Gomes. De Kairos a Kronos: metamorfoses do trabalho na
linha do tempo. Cadernos de Psicologia Social do Trabalho, 2012, vol. 15, n. 2, p. 219-228.

MCDONALD, William. Moment. In: Kierkegaard Research: Sources, Reception and
Resources. Volume 15, Tome 1V.Edited by Steven M. Emmanuel; William Mcdonald; and Jon
Stewart. New Y ouk: Routledge, 2016. pp. 173-179.

MEDEIROS, Silvio. O canto das sereias segundo a "Dialética do Esclarecimento".
HUMANIDADES. v 1, n. 1. Brasilia: Editora Universidade de Brasilia, 1982. Disponivel em
<www.recantodasletras.com.br/autores/silviomedeiros>.

MEZAN, R. Mille e quatro, Mille e cinque, Mille e sei: Novas espirais da sedu¢do. In: A
seducio e suas mascaras: ensaios sobre Don Juan. Org. Renato Janine Ribeiro. Sao Paulo:
Companhia das Letras, 1998.

101



OLIVEIRA, André Luiz Holanda de. A nocio de existéncia auténtica em Kierkegaard.
Recife: O autor, 2003. (Dissertacdo de Mestrado).

PAULA, Marcio Gimenes de. A repeti¢do e o instante em Kierkegaard. Artefilosofia. pp. 63-
74, 2008 (Janeiro 2008).

. Kierkegaard e Kant: algumas aproximagdes entre a ética do amor e a ética do dever.
Philésophos, Goiania, V.17, N. 2, pp. 159-180, JUL./DEZ.2012.

. O amor em Kierkegaard: do amor erdtico ao amor ao proximo. Rapsédia, [S. 1.], n. 4,
p. 155-171, 2018. Disponivel em: https:/www.revistas.usp.br/rapsodia/article/view/152666.
Acesso em: 22 dez. 2020.

Paci, E. Kierkegaard e Thomas Mann. Milano: Bompiani, 1991

REICHMANN, Ernani. Intermezzo Lirico-Filoséfico: 7" parte. Curitiba: Edi¢do do Autor,
1963.

. O Instante. Curitiba: Ed. EFPR, 1981.
. Soren Kierkegaard. Curitiba: Editora Universidade do Parana, 1978.

ROCHA, Gabriel Kafure da. O Instante e a verticalidade: uma investigacao entre Kierkegaard
e Bachelard. Revista Himus. Vol. 7, n. 19, 2017, pp. 30-42.

ROOS, J. Entre Sisifo e Job: Repeti¢ao e Existéncia em Kierkegaard. Ekstasis. vol. 4,n. 2, pp.
47-59. 2015.

ROOS, Jonas. Razio e fé no pensamento de Soren Kierkegaard. Sao Leopoldo: Editora
Sinodal, 2006.

SALES, Talles Luiz de Faria. O estaddio estético e o seu lugar na teoria kierkergaardiana dos
Stadier. Filogenese. Marilia, v. 5, 2012, pp. 106-120.

SAMPAIO, L. C. A existéncia ética e religiosa em Kierkegaard: continuidade ou ruptura?
Sao Carlos, SP: UFSCar, 2010.

SANTOS, R. G. Reflexdo sobre os estddios existenciais em Soren Kierkegaard. Revista
Guaicara de filosofia. vol. 33, n. 1, pp. 95-116, 2017.

SILVA, Abigail. Noadia Barbalho da. A existéncia no pensamento de Kierkegaard.
Fortaleza, 2007. Dissertacao de Mestrado.

SILVA, Carlos Hugo Honorato da. Possibilidade na existéncia em Kierkegaard: uma critica
a Ciéncia da Logica de Hegel. Jodo Pessoa, 2009. Dissertacdo de Mestrado.

SOUZA, Humberto Araujo Quaglio de. Tempo, eternidade e verdade: pressupostos

agostinianos da ideia de paradoxo absoluto em Kierkegaard. Juiz de Fora, 2017. Tese de
Doutorado.

102



STEENBEERGEN, G.; GROOTEM, J. New encyclopedia of philosophy. New York, 1972, p.
310.

VALDES, Erick. El instante en Kierkegaard: un tiempo sin tempo. En, Enrique Saez (ed.). Seis
migajas kierkegaardianas (Six Kierkegaardians Crumbs). Santiago: Ediciones especiales
Departamento de Filosofia, Universidad de Chile, 2003, pp. 49-60.

VALLS, A. L. M. Kierkegaard, ca entre n6s. Sao Paulo, SP: LiberArs, 2012.
. Don Juan em Kierkegaard. Porto Arte. Porto Alegre, v. 2, n. 4, 1991, nov.

. Entre Socrates e Cristo: ensaios sobre a ironia e o amor em Kierkegaard. Porto
Alegre: EDIPUCRS, 2000. 228p. (Colecao Filosofia, n. 113).

. O elogio do amor desinteressado em As obras do Amor. Unisinos Journal of
Fhilosophy. Sio Leopoldo: Filosofia Unisinos, v. 6, n. 3, 2005, pp. 267-275.

. O que é Etica. Sdo Paulo: editora brasiliense, 1994. Colecao Primeiros Passos, N.
177.

. Os sedutores romanticos: a for¢ca ¢ o método. In: 4 seducgdo e suas mascaras: ensaios
sobre Don Juan. Org. Renato Janine Ribeiro. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1988.

VALLS, Alvaro L. M.; SILVA Jasson da. (Org.) Kierkegaard no nosso tempo. Sio Leopoldo,
RS: Nova Harmonia, 2010.

103



