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RESUMO

E notavel, no pensamento kierkegaardiano, a forte presenca de uma reflex&o acerca da
espiritualidade humana. Isso se deve a importancia, dada pelo proprio filésofo, ao que ele
denomina como modo religioso de existéncia. Nesse sentido, em sua na obra de Kierkegaard €
possivel perceber a forte recorréncia desse tema, tratado sob a perspectiva de uma filosofia
que se contrapde ao seu tempo. Devido a isso, ele tornou-se um critico da conjuntura
intelectual de sua época, apresentando, na histéria da filosofia, um pensamento voltado para
refletir acerca da existéncia, em contraposicao as correntes filoséficas que pretendiam reduzir
a interioridade as estruturas Idgicas universais. A dimensdo religiosa, como algo concernente,
estritamente, a experiéncia singular do sujeito, &, neste sentido, paradoxal, pois se encontra
fora do campo do entendimento especulativo. Através de exemplos como Abrado e Jo,
Kierkegaard elenca a discussao acerca da dimensao religiosa presente, estritamente, no @mbito
da interioridade e, portanto, incomensuravel a razdo, pois inicia-se através de um movimento
paradoxal da fé. Dessa forma, o presente trabalho, tem como proposta, analisar a dialética
deste movimento na singularidade, através daquilo que Kierkegaard denominou como
categoria da “repeticdo”, entendida como um movimento existencial de abertura da

interioridade atraves do salto paradoxal da fé.

Palavras-chave: Fé. Interioridade. Kierkegaard. Repeticdo.



ABSTRACT

In Kierkegaardian thought, the strong presence of a reflection on human spirituality is
remarkable. This is due to the importance, given by the philosopher himself, to what he calls
the religious mode of existence. In his work, it is possible to perceive the strong recurrence of
this theme, treated from the perspective of a philosophy that opposes his time. Because of this,
he became a strong critic of the thought of his time, presenting, in the history of philosophy, a
thought directed to the existence of the individual in opposition to the philosophical currents
that intended to reduce the interior to the universal logical structures. The religious dimension,
as something strictly concerned with the subject's singular experience, is, in this sense,
paradoxical, since it is outside the field of speculative understanding. Through examples like
Abraham and Job, Kierkegaard lists the discussion about the religious dimension present,
strictly, in the context of interior and, therefore, immeasurable to reason, since it begins
through a paradoxical movement of faith. The purpose of this paper is to analyse the dialectic
of this movement in singularity, through what Kierkegaard called the “repetition” category,

understood as an existential movement to open up the interior to the paradoxical leap of faith.

Keywords: Faith. Interior. Kierkegaard. Repetition.



SUMARIO

1 INTRODUGAOD ...ttt ettt en s 8
2 PROJETO FILOSOFICO ACERCADAEXISTENCIA .....c.cooovieeeeeeeeeeeeeeean, 11
2.1 O CONCEITODE EXISTENCIA .....coooiieeeteeeeceeeeeeteee s esee st snen s asnensans 19
2.2 O CONCEITO DO EU E OS MODOS EXISTENCIAIS.......oooiiiiieieeeeeeeie 22
2.2.1 Adialética do eu e 0 anseio pelo absolUto ..........c.ccvieeiieii e 27
3 A CATEGORIADAREPETICAOQ ....cooeveeeeeeeeeeee et 36

3.1 ANALISE DA CATEGORIA DA REPETICAO A PARTIR DOS PERSONAGENS DE

C“AREPETICAO ... iiieeeiieeeee et esete et sn sttt s sttt es st s s nasanss s enesansnsns 54
4 O MOVIMENTO PARADOXAL DA FE ......ooioeeeeeeeeeeeees e e ereses e 75
4.1 O CONCEITO DE FE ...ooieuiiriieeseieeseeseesssessssessssssssessssse s esssssssssssasssssssssssssessseens 75
4.1.1 O desespero, a f& € 0 PECATOD. .........ccueiveii e e 78
4.1.2 ATE AR ADIAA0. ... ... 81
4.1.3 O paradoxo da fé € 0 INSTANTE .......coeieeiececeee e 87

4.2 AREPETICAO COMO ABERTURA DA INTERIORIDADE PARA O MOVIMENTO
PARADOXAL DAFE ...ttt 92

B CONCLUSAOD ..o e ettt e e et e e e et ee e e e, 100

REFERENCIAS. ..ottt 102



1 INTRODUCAO

E notavel a influéncia cultural do pensamento hegeliano na Europa do século XIX.
Essa perspectiva filosofica trouxe, para o contexto da época, a pretensdo de formular o mais
vasto sistema de compreensdo da histéria da filosofia, pautado em uma logica que pretendeu
incorporar todos os movimentos da totalidade do real. Nesse pensamento, tal pretensao,
buscava assimilar todos os pormenores da experiéncia vivida, no &mbito de uma racionalidade

universal que sintetizaria todos os particulares do espirito na realizacdo necessaria do absoluto.

Diante de tal quadro, Kierkegaard se colocou como voz de oposigéo a essa pretensa
adequacdo do pensamento com a totalidade do real. Soren Aabye Kierkegaard viveu entre
1813 a 1855, em uma Dinamarca imersa nesse contexto intelectual. Devido a isso, seu
pensamento, ao apontar para a experiéncia singular do individuo, marcou um forte carater de
dendncia a todo ideario que intencionava reduzir a realidade a um sistema filosofico. A
experiéncia vivida, no sentido kierkegaardiano, ndo pode ser pautada através de uma reducéo
universalista a conceitos de uma pretensa filosofia que possua tal objetivo. O filosofo
dinamarqués afirmou a importancia da realidade concreta em oposicéo a filosofia hegeliana
que, segundo ele, ganhou apenas em termos de ordenacdo ldgica e conceitual. Conforme
Gardiner (2001, p. 24):

A propria concepg¢do do pensamento “especulativo”, colocado a parte das
contingéncias da vida e friamente contemplando a existéncia de um ponto de vista
privilegiado, ja Ihe provocava suspeitas e mesmo, antipatia. Kierkegaard
considerava que essa atitude envolvia uma indiferenca apética as questdes que

realmente importavam as pessoas como individuos, cujos interesses reais ndo eram
encontrados nas maos dos “filésofos sistematicos e objetivos” (GARDINER, 2001,

p. 24).

Nessa perspectiva, a interioridade condiz, estritamente, com aquilo que diz respeito a
cada individuo. Sobre essa questdo, Kierkegaard afirmou o absoluto na dimensdo do sujeito
humano que, por comportar uma vivéncia que permeia finitude e infinitude, possui um eu que
deve ser considerado sob o ponto de vista de sua interioridade. O filésofo trabalhou a
experiéncia da fé igualmente nesse sentido, como algo condizente, estritamente, a cada um em
particular e, portanto, possuinte de carater paradoxal, pois ndo pode ser legitimada na
coletividade, que é incapaz de compreender, em termos especulativos, aquele que experiencia
uma vivéncia religiosa. Devido a isso, ele defendeu que apenas na dimensdo existencial,

referente a esta esfera da interioridade, se pode realizar o movimento paradoxal da fé. Nesse
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sentido, esse processo de abertura da interioridade em relagdo ao movimento da fé é o que
compora o problema da pesquisa, através da seguinte questdo: &€ possivel compreender a
categoria da repeticao kierkegaardiana como abertura, da interioridade, atraves do movimento

paradoxal da fé?

Deleuze, em sua obra Diferenca e Repeticdo (DELEUZE, 2018, p. 23), reconheceu
esta categoria, no pensamento kierkegaardiano, como uma proposta de oposicdo a toda
generalidade que pretenda reduzir a singularidade do individuo. O seguinte trabalho, tem por
proposta pesquisar o conceito de fé, através do ponto de vista kierkegaardiano, tendo em vista
que ela condiz, essencialmente, com o ambito da interioridade e, portanto, ndo pode ser
abarcada pela razdo, mas realiza-se enquanto uma dimensdo paradoxal da existéncia: “o
paradoxo da fé consiste em haver uma interioridade que é incomensuravel em relacdo ao
exterior”’(KIERKEGAARD, 2009b, p. 129). O movimento da fé, ao realizar o paradoxo do
infinito na finitude, ou da eternidade na temporalidade, na seguinte leitura proposta, promove
a repeticdo, categoria de notavel importancia no pensamento do filosofo dinamarqués,
conforme a seguinte leitura: “considere-se aqui mais uma vez minha categoria preferida, a

repeticio” (KIERKEGAARD, 2017, p. 95)™.

Parte das obras do canone kierkegaardiano, utilizadas para a realizagdo desta pesquisa,
do céanone kierkegaardiano, foram escritas sob autoria pseudénima, compondo o conjunto da
complexa pseudonimia kierkegaardiana. Atraves da escolha de cada pseuddnimo, Kierkegaard
apresenta a natureza, da respectiva obra respectiva, de modo que, o0 nome pseudonimico
sempre cria uma metéafora irénica acerca do problema tratado na respectiva obra. E o caso de
Temor e Tremor (1843) e A Repeticdo (1843), obras primarias utilizadas para a pesquisa,
publicadas no mesmo ano, através dos pseudénimos de Johannes de Silentio e Constantin
Constantius. H4, em decorréncia disto, uma certa dificuldade por parte dos estudiosos de
Kierkegaard, quanto ao carater estrutural do seu pensamento. O intuito da pesquisa, portanto,
é clarificar o significado do conceito de repeticao, especificamente, tratado na obra de mesmo
nome da categoria e citado em algumas outras, na relacdo com a interioridade em meio a

abertura do movimento paradoxal da fé.

O percurso adotado para tal analise, divide-se em trés capitulos. O primeiro, introduz
brevemente, as no¢des necessarias para compreender a proposta desta pesquisa. Além disso,
ele tratara do conceito do eu e sua relagcdo com o sentimento de desespero ou doenca mortal,

! Citagdo retirada da nota de rodapé 214 da referida obra.
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gue expressa 0 anseio humano pelo divino. No segundo capitulo, detalhar-se-a4 o conceito de
repeticdo a partir da analise da obra de mesmo nome. E, por fim, o terceiro capitulo, centra-se
no conceito de fé, tendo em vista 0 exemplo de Abrado, analisado por Kierkegaard em Temor
e Tremor, e sua relacdo com a categoria da repeticdo, também vivenciada por Jé no final de A
Repeticdo, finalizando com uma analise da categoria da repeti¢do, entendendo-a como um

processo de abertura, da interioridade, promovida através do salto paradoxal da fe.
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2 PROJETO FILOSOFICO ACERCA DA EXISTENCIA

E comum, nos estudos historiograficos do pensamento filosofico, organizar
determinados fil6sofos em correntes de pensamento que, supostamente, sdo representadas por
estes. Se por um lado, essa medida possui a vantagem didatica de organizar sistematicamente
a filosofia na temporalidade histérica, por outro lado, incorre no risco de, muitas vezes,
negligenciar aquilo que é singular no pensamento de cada filésofo. Esta pretensa rotulagdo
acaba por classifica-los em determinadas correntes e origina esquemas de pensamento que
podem obnubilar a peculiaridade da significacdo de cada pensador e sua obra em particular.
Este é o caso do pensamento kierkegaardiano e a significacdo filosofica que Ihe foi atribuida
no decorrer da historia da filosofia. Conforme Ricoeur (1992, p. 29):

E preciso reconhecer que temos hoje menos clareza sobre a significagdo filosofica
de Kierkegaard. Pensador de protesto? Mas contra o que? Em unissono repetimos,
com o proprio Kierkegaard: contra o sistema, contra Hegel, contra o idealismo
alemao. Pensador que desperta? Mas para que? A onda de Kierkegaard nos convida
a responder: ao existencialismo (RICOEUR, 1992, p. 29).

No entanto, como aponta Ricoeur adiante, faz-se necessaria uma reflexao acerca desse

papel atribuido a Kierkegaard em relacéo ao existencialismo:

Kierkegaard, pai do existencialismo? Com o recuo de alguns decénios, essa
classificacdo ndo é mais do que uma ilusdo, talvez a maneira mais habil de
aprisiona-lo, catalogando-o num género conhecido. Estamos hoje melhor preparados
a concordar que essa familia de filosofias ndo existe; a0 mesmo tempo, estamos
prontos a devolver a Kierkegaard a sua liberdade, nesse ponto. Vemos nele um
ancestral de uma familia na qual Gabriel Marcel, Karl Jaspers, Heidegger e Sartre
seriam primos. Hoje, a fragmentacdo do grupo, se é que ele existiu nalgum lugar
além dos manuais, é evidente: o existencialismo, como filosofia comum, ndo existe,
nem nas suas teses principais, nem no seu método, nem mesmo nos seus problemas
fundamentais; Gabriel Marcel prefere ser chamado de neo-socratico e Jaspers
reafirma solidariedade com a filosofia classica; a ontologia fundamental de
Heidegger desenvolveu-se na dire¢do de um pensamento meditante, arcaizante e
poético. Quanto a Sartre, ele considera seu préprio existencialismo como uma
ideologia a ser reinterpretada no quadro marxista; esses dois casos extremos sdo
indicadores de que é menos esclarecedor, hoje mais do que ha vinte anos atras,
tomar o existencialismo como uma chave para uma interpretacdo penetrante de
Kierkegaard (RICOEUR, 1992, p. 29-30).

E notavel, contudo, que algo de novo surgiu no pensamento ocidental pos-
Kierkegaard. Deu-se origem ao que muitos resolveram denominar como “p6s-filosofia”, cujo
elemento marcante decorreu de uma suposta conclusdo do discurso filosofico, entendido,
nessa perspectiva, como estritamente relacionado ao uso da razdo, da qual o maior e Gltimo

sustentaculo se deu no comeco do século XIX, através do pensamento hegeliano. O que veio



12

apos Hegel, em termos de pensamento, ja no decorrer desse mesmo século, foi um movimento
antagdonico desse discurso tido como o filosoficamente legitimo. A chamada “p6s-filosofia”
tomou respaldo em, além de Kierkegaard, autores como Marx e Nietzsche, desembocando
naquilo que viria a se tornar a chamada “filosofia contemporanea”, movida por uma forte
postura critica diante da historia do pensamento ocidental. O isolamento do individuo perante
Deus, a transmutacdo dos valores, o niilismo europeu e a realizacdo da filosofia como préxis
revolucionaria representaram, na ¢época, o fim da “legitima” filosofia como discurso

totalizante.

Contudo, € preciso salientar que, apesar de afirmar algo acerca do trabalho intelectual
de Kierkegaard, essa postura ainda ndo chega a esclarecer a singularidade de seu pensamento,
uma vez que, mesmo nesta na época da chamada “pds-filosofia”, € possivel notar importantes
dilemas filosoficos que rompem com as tentativas de classificacao referente a este conceito de
acabamento da filosofia, como aponta Ricoeur (1992, p. 31):

Heidegger mostrou com alguma verossimilhanca que Nietzsche realiza uma das
aspiracbes do pensamento ocidental; se esse pensamento € animado pela
magnificagdo da subjetividade, pelo cumprimento do subjectum como sujeito,
Nietzsche realiza essa exigéncia filos6fica do pensamento ocidental. Se dizemos, ao
contrario, com Marx desta vez, que a filosofia até agora “considerou o mundo sem
transforma-lo”, Kierkegaard e Nietzsche pertencem ainda as filosofias do discurso.
Para Nietzsche, por sua vez, Marx ainda é devotado aos ideais da massa, a mitologia
da ciéncia, “nossa ultima religido”, o ltimo rebento do cristianismo e do platonismo.
Para o leitor de Kierkegaard, Marx ainda é um hegeliano, mas por razdes
completamente diferentes: na medida em que a dialética da histéria ainda ¢ uma

l6gica da realidade, Marx representa 0 cumprimento do postulado hegeliano de que
o real € racional e o racional real (RICOEUR, 1992, p. 31).

Estes apontamentos indicam a limitada compreensdo de uma leitura, da obra de
Kierkegaard, por meio de prévias classificacBes historicas. Passa-se, ap0s tais constatacdes, a
considerar 0 pensamento kierkegaardiano sob um olhar liberto de esquematismos e
preconceitos, tratando-o de forma que, ao se opor a Hegel, dialogava com o idealismo alemao
e, desse modo, foi influenciado por ele, mas, além disso, deu inicio a um debate, que se
identificou com uma forte preocupacdo acerca da existéncia humana e perpetuou-se em
diversos momentos da filosofia contemporanea, de variadas formas. E possivel perceber a

unicidade de sua obra na forma como marcou os rumos da histéria do pensamento ocidental.

Sua principal preocupacéo intelectual deu-se no campo da existéncia e do individuo. E
possivel notar, tal preocupacdo, como centro das inquietacdes presentes em sua obra, reflexo

da conflituosidade dialética de sua propria vida. Essa relacdo entre vida e filosofia,
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fundamental para compreender sua proposta intelectual, pode ser observada em todo seu
itinerario filosofico, por ter relacdo direta com as principais questdes que afligiam sua vida
pessoal. Dessa maneira, ndo ha como falar de sua obra, sem mencionar alguns fatos capitais
da sua vida: uma educacéo religiosa demasiadamente rigida, a relacdo com um pai fortemente
marcado pelo conflito que representou, para o jovem Kierkegaard, a antitese de um modelo de
espiritualidade, sua personalidade melancdlica e introspectiva marcada pelo sentimento de
angustia existencial que o acompanhou durante toda a vida, 0 rompimento do seu noivado
com Regine Olsen sem um motivo aparente, sua incapacidade de desvincular-se da imagem
da ex-noiva, permanentemente, ap6s o0 rompimento do noivado, sua concepg¢do do significado
do cristianismo e as implica¢des radicais de vida que isso acarretaram, seu rompimento com a
igreja oficial dinamarquesa, os problemas com o jornal “O Corsario” que resultaram em uma
difamacdo publica pessoal. Todos esses fatores marcaram, profundamente, a obra do fil6sofo
por meio de anseios pessoais que correspondiam a questdes fundamentais relativas ao seu
trabalho.

Kierkegaard alcangcou sua primeira popularidade na obscura Copenhague de meados
do século XIX. Porém, j& no inicio do seculo XX, como aponta Caputo (2007, pag 1), surgiam
varias tradugdes de suas obras para o idioma alemdo, influenciando profundamente
pensadores como Karl Barth e Martin Heidegger que, por sua vez, popularizaram os escritos
do filésofo dinamarqués em toda Europa. Por causa disso, a forte presenca do pensamento
kierkegaardiano sobre o existencialismo francés. Dessa forma, a obra de kierkegaard formula
a ideia do “subjetivo” ou “verdade existencial”, que significa um modo existencial que
radicaliza a visdo em prol de tal verdade. Surge, nesse contexto, a ideia de “individuo” como
aquele que € unico, insubstituivel e ndo meramente um membro intercambidvel constituinte

de uma espécie.

Estas nocBes impactaram, fortemente, o curso tomado pela filosofia ocidental. Seus
antecessores, que trabalharam a ideia do individuo perante o divino, foram Agostinho, Pascal
e Lutero, mas s6 a partir dele essa nogao veio a ser pensada no sentido de uma “subjetividade”
religiosa. O processo de tornar-se a si mesmo, passa a significar viver, concretamente, a
conflituosa relacdo entre finitude e infinitude em aproximagdo constante com o divino,
conforme Caputo (2007, p. 3-4):

Isso contrasta nitidamente com Platdo e Aristételes, onde o individuo é uma
instancia de um tipo, um espécime de uma espécie, um '‘caso’’ que “recai sob” o
universal ou a espécie. Para Kierkegaard, o individuo ndo é essa queda, mas um pico,
ndo periférico, mas um centro secreto, um principio de liberdade e responsabilidade
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pessoal. Kierkegaard desenha um retrato do individuo, cheio de “temor e tremor”
sobre seu destino eterno, profundamente consciente de sua soliddo, finitude e
falibilidade. E neste solo religioso que o movimento filoséfico secular chamado
“existencialismo” e seu famoso “eu existencial” tem suas raizes, assim como a
caracteristica ideia pos-moderna da '‘singularidade™, do irrepetivel e carater
idiossincratico de cada coisa, da pessoa individual em relacdo a obra de arte. No
entanto, enquanto Kierkegaard concentrou-se sobre a necessidade de assumir
responsabilidade para colocar em pratica a crenca religiosa, os criticos do
existencialismo preocupam-se, com o relativismo, em fazer, da verdade, uma
questdo de preferéncias individuais, minando uma ordem de verdade objetiva. A
mesma preocupagdo com o relativismo é o0 que incomoda 0s criticos
contemporaneos do pés-modernismo, teoria de um pluralismo radical que celebra a
multiplicidade de pontos de vista e uma linha de pensamento que Kierkegaard
claramente antecipa de varias maneiras (CAPUTO, 2007, p. 3-4).

A proposta de Kierkegaard é pensar a existéncia como concretude e ndo como uma
abstracdo conceitual. Ao romper com a tradicdo filoséfica pautada no pensamento hegeliano,
ele passou a ocupar 0 espaco, na historia do pensamento, daqueles autores cujo trabalho ndo
se enquadra naquilo que ¢ costume chamar de “filosofia”, entendida como um discurso
estritamente ligado ao uso da razdo, desvinculado da experiéncia pessoal humana e alheio
aquilo que é individual. Devido a natureza critica de seu pensamento perante essa postura,
Kierkegaard ndo se enquadrou na designada “filosofia tradicional”. Para pensar a
existencialidade humana, formulou uma reflexdo que perpassava o tema da espiritualidade e,
mais especificamente, sobre o problema do tornar-se cristdo, conduzindo o debate para o
ambito do individuo, existente em relacdo com o absoluto. Essa relacdo entre Deus e o
individuo, caracterizada pelo anseio humano pela aproximagao com o divino, ocupa um lugar

de notavel importancia no conjunto de sua obra.

O percurso intelectual do filésofo sugere pensar o significado do existir religiosamente

e 0 que isto representa para a existéncia do sujeito humano, ndo através de uma religido

objetiva ou institucionalizada, mas no ambito dessa relacdo entre o existente e o divino. O

problema filoso6fico acerca da experiéncia religiosa, fortemente presente no pensamento

kierkegaardiano, se tornou de grande importancia para os debates filoséficos e teoldgicos

travados posteriormente. E possivel atestar essa forte influéncia religiosa de seu pensamento,

em suas proprias palavras contidas em “No Ponto de Vista Explicativo da Minha Obra como
Escritor” (1849):

Esta pequena obra propde-se, pois, dizer o que sou verdadeiramente como autor, que

fui e sou um autor religioso, que toda a minha obra de escritor se relaciona com o

cristianismo, com o problema de tornar-se cristdo, com inten¢des polémicas diretas e

indiretas contra a formidavel ilusdo que € a cristandade, ou a pretensdo de que todos
0s habitantes de um pais séo, tais quais, cristdos. (KIERKEGAARD, 1986, p. 22).
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Kierkegaard pretendia, por meio de duras criticas contra a cristandade, conscientizar
seus concidaddos do verdadeiro significado do cristianismo. Dessa maneira, a perspectiva
espiritual de Kierkegaard dava-se no ambito da soliddo existencial para com Deus, nao
havendo espago para intermédios entre o ser humano e o divino, além do préprio Cristo.
Assim, escreveu sobre a igreja crista de sua época:

Que significa que tantos milhares de homens se digam cristdos sem mais
dificuldades! Como podem obter este nome inimeros homens, cuja imensa maioria,
segundo tudo leva a crer, vive sob categorias tdo diferentes, como o demonstra a
mais superficial observagdo! Como o podem eles, homens que talvez nunca véo a
igreja, nunca pensam em Deus, nunca pronunciem o seu nome, sendo para blasfemar!
Como o podem eles, homens que nunca compreenderam que podem ter na sua vida
uma obrigacdo para com Deus, e que fazem de uma certa integridade fisica o
maximo do seu ideal, se nem mesmo acham absolutamente necesséria! Todos, no
entanto, até os que negam Deus, sdo cristdos, dizem-se cristdos, sdo reconhecidos

como cristdos pelo Estado, sdo enterrados como cristdos pela Igreja, sdo enviados
como cristdos para a eternidade! (KIERKEGAARD, 1986, p. 37-38)

Devido a isso, acabou tendo sérios problemas com a Igreja da Dinamarca, rompendo
suas relacGes com a instituicdo. Todo esse esfor¢o critico, direcionado a igreja dinamarquesa
como um todo, deu-se com o intuito de denunciar o cristianismo vigente em sua época,
considerando-o como uma aberragéo religiosa que se distanciava daquilo que foi pregado pelo
Cristo. Ao tomar essa postura, Kierkegaard se pds como critico cultural de seu tempo. Assim
como Nietzsche, adotou uma postura reprovativa frente aos valores burgueses. Nesse sentido,
Via o cristianismo através de uma perspectiva fortemente existencial que, segundo
Kierkegaard, deveria ser a mais originaria do significado de ser cristdo. Desse modo, passou a
revisar o verdadeiro sentido de ser cristdo e quais implicagbes isto poderia acarretar a
existéncia do individuo. Ao adotar tal postura, p6s de lado toda a tentativa de sistematizacao
tedrica, que intencionasse abarcar de forma totalizante o entendimento da natureza da

experiéncia religiosa vivenciada no intimo da singularidade do ser humano.

O individuo, dada sua realidade vinculada a existéncia, apresenta-se no sentido
proposto por Kierkegaard, como o elemento fundamental para o rompimento de toda pretensa
filosofia de sistema que, tem por proposta, reduzir essa realidade a uma harmoniosa estrutura
abstrata de conceitos. Para ele, uma proposta filosofica desse tipo é incapaz de abarcar as
principais questdes que se relacionam com a existéncia humana em sua concretude, pois

produz um discurso alheio a vida e ao proprio ser humano. Sobre esse debate, afirma Adolfo
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Monteiro (2010, p.10-11), tradutor de “O desespero humano” para a lingua portuguesa, na

introducéo da edicdo, afirma:
Dir-se-4 entdo que ndo devemos considerd-lo como filosofo. Eis o que alguns
fizeram, eis um problema debatido. Ha quem o proclame “poeta do religioso”, como
Jean Wahl, um dos seus introdutores na Franga. Outros veem nele, principalmente, o
autor de uma “teoria da crenga”. Pelo contrario, um Benjamim Fondane diz-nos
“Nao temos o direito de falar de Kierkegaard como se ele ndo fosse, antes de tudo,
um filosofo”. Em que assentar? Que ndo se choguem os leitores se eu Ihes afirmar a
necessidade de aceitar simultaneamente essas diversas interpretacGes. Exatamente
por ndo ser “filésofo de sistema”, Kierkegaard torna fécil a escolha do que a cada
um parega dominante na sua obra. Uma alma religiosa vera nele, de preferéncia, o
prospector dos caminhos que levam a Deus pelo desnudamento da alma individual
“através da sua propria transparéncia” (...). Os “metafisicos por paixdo” irdo sem
duvida ao encontro do Kierkegaard inquietante, do adversario de Hegel, do
precursor de Chestov na “luta contra as evidéncias”. Que ndo interesse apenas as
almas plenas de inquietacdo religiosa, mas a todos os que ndo satisfaz uma filosofia

separada do drama da existéncia, explica em grande parte essa “necessidade de
Kierkegaard” (MONTEIRO, 2010, p. 10-11).

Esses apontamentos, aparentemente controversos, decorrem do complexo caréater
pseudonimico da obra de Kierkegaard, cuja primeira leitura pode gerar maiores dificuldades
se ndo ha familiarizagcdo com seu estilo de escrita. Assim, boa parte de sua obra foi escrita
com a utilizacdo de pseuddnimos. Através da escolha de cada pseud6nimo, Kierkegaard
apresenta a natureza, da obra respectiva, de modo que, 0 nome pseudonimico, cria uma certa
metéfora irbnica acerca do problema tratado na obra que leva a autoria deste. Um exemplo
disso é o caso de Johannes de Silentio, suposto autor de Temor e Tremor, cujo nome remete
ao siléncio de Abrado que calou, no momento que se viu perante Deus, quando recebeu o
chamado para sacrificar seu filho Isaque. Ha também o caso de Constantin Constantius de A
Repeticdo que, por viver a constancia da recordacdo, ndo consegue abracar o novo contido na
repeticdo e, por isso, seu nome remete a uma ideia de constancia que € incapaz de
desvincular-se do passado. Todos esses conceitos serdo trabalhados, com mais profundidade,

no decorrer desta dissertacao.

Devido a utilizacdo de uma complexa pseudonimia, essa parte de sua obra pode ser
considerada, muitas vezes, paradoxal, visto que o0s pseudbnimos assumem posturas
existenciais que apresentam, de forma constante, ambivaléncias entre si, e nem sempre é
possivel distinguir aquilo que pertence ao pensamento do filésofo do que compde a
representacao existencial do pseuddonimo. Sobre esse conceito, derivado do termo “pseudo” de
origem grega, é possivel localizar, com o proposito de buscar um melhor esclarecimento da

estrutura pseudonimica kierkegaardiana, um comentério feito por Heidegger na sua obra
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Parménides (1982), argumentando que apesar de o termo grego “pseudo” significar,
literalmente, “falso nome”, nao se deve, aqui, confundi-lo com falsidade em toda sua

representacdo, daquilo que se oculta atraves do pseudénimo:

Traduzido literalmente, um, “pseudénimo” é um “nome falso”. E isto realmente? De
forma alguma. Quando um impostor assume um nome nobre e viaja sob este “nome
falso”, ele ndo “traz” [tragt] nenhum “pseudonimo”. O homem nobre deve, sim,
esconder, “em verdade”, quem ¢, o seu substrato [Trager]. No entanto, o “falso
nome” do impostor ndo ¢ simplesmente um nome ficticio. Um tal nome € usado, por
exemplo, para um empreendimento militar, por exemplo, “a operagdo Miguel”, no
fronte ocidental da Ultima guerra. Esse nome simplesmente encobre algo que nédo
deve de modo algum aparecer. Ao contrario, 0 nome assumido de um impostor nao
somente encobre sua “verdadeira natureza”; ele deve, ao mesmo tempo em que
encobre, deixar o portador desse nome, aparecer numa ‘“‘grandeza”, que
evidentemente ndo lhe pertence, como, tampouco, o nome lhe pertence. De modo
distinto a isso, o “pseuddnimo” ndo é nem apenas um nome falso, nem um nome
ficticio, nem, também, somente um nome insidioso. O “pseuddnimo”, isto é, o nome
essencialmente adequado, deve sim encobrir o autor. Entretanto, deve deixa-lo, ao.
mesmo tempo, aparecer de uma certa maneira, e, de fato, ndo como alguém que ele
em verdade ndo é (o caso do impostor), mas como alguém que ele realmente é.
Assim, Kierkegaard publicou, em 1843, em Copenhagen, esta obra: Temor e tremor.
Da lirica dialética de Jodo de Silentio [Furcht und Zittern. Dialektische Lyrik von
Johannes de Silentio], Este “Senhor do siléncio” queria com isso anunciar algo de
essencial sobre si e sobre sua atividade literaria. Similarmente, os “pseudénimos” de
dois escritos de Kierkegaard, Migalhas filos6ficas [Philosophische Brocken] (1844)
e Escola do cristianismo [Eindbung im Christentum] (1850) estdo numa relacdo
essencial. O primeiro traz como autor o nome Jodo Climacus; o outro é publicado
pelo Anticlimacus. (HEIDEGGER, 1992, p. 52-53).

A outra parte, da obra de Kierkegaard, ¢ marcada por “discursos” de cunho
profundamente religiosos que sugerem uma vida de discipulado em Cristo. H4, nesse conjunto
de escritos, um evidente distanciamento de filosofos marcadamente existencialistas como
Sartre e Camus, estabelecendo-se como um autor cristdo bem distante do ateismo

existencialista francés.

Como dito anteriormente, uma caracteristica fortemente marcante da filosofia
kierkegaardiana diz respeito ao seu intenso combate as formulagGes sisteméticas que
pretendem abarcar, conceitualmente, ambitos que ndo condizem com seu poder de alcance.
Nesse caso, Hegel aparece, na obra do filosofo dinamarqués, como exemplo méaximo de tal
tendéncia filosofica. A influéncia cultural do pensamento hegeliano predominou na Europa do
século XIX. Essa perspectiva filosofica trouxe, para o contexto da época, a pretensdo de
formular o mais vasto sistema de compreensdo da histéria da filosofia, pautado em uma ldgica

que incorporasse todos 0s movimentos da totalidade do real.

Dessa forma, tal pretensdo buscava assimilar, todos 0os pormenores da experiéncia

vivida, no ambito de uma racionalidade universal, que sintetizaria todos os particulares do
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espirito, na realizacdo necessaria do absoluto. Diante de tal quadro, Kierkegaard colocou-se
como voz de oposicdo a pretensa perfeicdo da adequacao da realidade a logica, ao apontar a
reflexdo filosofica para a experiéncia existencial do individuo, marcando um forte carater de
denuncia a todo ideério hegeliano. Se é possivel afirma-lo como um fildsofo contra o sistema,

Hegel €, justamente, a exemplificacdo do tipo de filosofia que Kierkegaard buscou se opor.

Por considerar a existéncia, em sua concretude, Kierkegaard rompeu com essa viséo,
ao intencionar um pensamento voltado para o ambito da vida. A experiéncia vivida, nessa
perspectiva, ndo pode ser pautada através de uma reducgdo universalista a conceitos de uma
pretensa filosofia que possua tal objetivo. Kierkegaard, afirmou a importancia da realidade
concreta em oposicdo a filosofia hegeliana que, segundo ele, ganhou apenas em termos de
ordenacdo logica e conceitual. O pensamento hegeliano representava, portanto, um discurso
alheio as questBes relacionadas a existéncia que, na filosofia kierkegaardiana, ocupava um
papel fundamental. Em certo trecho de sua obra, “O desespero humano” (1849), ele descreve
sua postura acerca desse tipo de pensamento em uma passagem que, possivelmente, fazia
referéncia a Hegel:

Certo pensador eleva uma construcdo imensa, um sistema, um sistema universal que
abraca toda a existéncia e historia do mundo etc. Mas se alguém atentar na sua vida
privada, pasmo descobre este enorme ridiculo: que ele préprio ndo habita esse vasto
palacio de elevadas abdbodas, mas um barracdo lateral, uma pocilga, ou na melhor
das hipoteses, o cubiculo do porteiro! E zanga-se, se alguém ousa uma palavra para

Ihe fazer notar essa contradicdo. Pois que lhe importa viver no erro, logo que
construa o seu sistema... com a ajuda desse erro. (KIERKEGAARD, 2010, p. 62)

A acusacédo de Kierkegaard, dirigida ao pensamento hegeliano, referia-se a critica de
um discurso cuja pretensao era assimilar uma suposta equivaléncia entre o pensamento 16gico
e a realidade. Para realizar tal propoésito, Hegel pretendeu formular uma logica que abarcasse

a totalidade do real. A respeito dessa nogédo, Kierkegaard escreveu:

Assim, quando se intitula a Gltima secdo da logica: “a Realidade”, obtém-se com
isso a vantagem de parecer que, ja na Ldgica, atingiu-se o que ha de mais alto ou, se
preferirmos, o mais baixo. A perda, porém, salta aos olhos; pois nem a Légica nem a
realidade sdo bem-servidas com isso; pois, se ela pensou a realidade efetiva, entdo
acolheu em si algo que ela ndo pode assimilar, e chegou a antecipar o que ela deve
tdo somente predispor. O castigo é evidente: que toda e qualquer reflexdo sobre o
que € a realidade efetiva fica dificultada, sim; talvez, por algum tempo,
impossibilitada, porque por assim dizer, a palavra precisard de algum tempo para
refletir bem sobre si mesma, tempo para esquecer o erro. (KIERKGAARD, 2010, p.
12).
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O principal problema do projeto hegeliano ou de uma ldgica que possua tal pretensao,
afirmou Kierkegaard, é, equivocadamente, acreditar que o pensamento especulativo é capaz
de abarcar a totalidade do real e, consequentemente, a interioridade do individuo existente. A
I6gica hegeliana, nesse sentido, ndo e capaz de adentrar a esfera da interioridade e,
consequentemente, da existéncia. Ha, nesse caminho adotado por Hegel, uma tentativa de
sobrepujar os particulares através de uma generalidade proposta por uma visao meramente
racionalista do mundo, desconfigurando, assim, as interioridades que correspondem, segundo
Kierkegaard, cada qual a sua maneira, a realidades existenciais pertencentes a cada individuo.
Desse modo, a defesa do filésofo era que o existir é formado de contingéncias, sem as
pretensas conciliagdes realizadas por um sistema. Nesse sentido, s6 é possivel superar tais
contingéncias no interior de uma ldgica abstrata a vida, extinguindo as contradi¢fes, por meio
de mecanismos ldgicos, que acabam por gerar uma dissolucdo da interioridade, excluindo o
ambito do existente que ndo pode ser enquadrado pelo sistema. Assim, conforme André de
Clair afirma: “A filosofia sistematica reduz toda a realidade a um ser imaginario e dissolve o

sujeito empirico em um ser fantastico” (CLAIR, 1997, p. 24).

2.1 0 CONCEITO DE EXISTENCIA

A nocédo de paradoxo assume, no pensamento kierkegaardiano, um papel fundamental
para pensar a existéncia como uma contraposicao as estruturas conceituais harmoniosamente
montadas, na histéria da filosofia. Através dessa ideia, Kierkegaard deslocou a atividade
filosofica das coisas atemporais e em si para o ambito da reflexdo acerca do sujeito existente
como, de fato, aquela que teria algo a falar a respeito deste, conforme aponta Le Blanc (2003,
p. 13):

Existem verdades nas quais temos de comprometer a nds mesmos, tdo essenciais que
a existéncia é incompreensivel sem elas, e sem as quais a vida ndo tem sentido.
Essas verdades ndo fornecem o em si do sentido da vida, objetivo e intemporal, mas
um sentido para si, para a subjetividade, para aquele individuo concreto que vive
aqui e agora, cuja alma é incessantemente agitada pelas incertezas da existéncia e
pelas escolhas diante das quais ela o coloca. Como o pensamento filosofico
(entenda-se especulativo), interessado pelas coisas em si e construindo sistemas
abstratos, poderia explicar a situagdo real e existente do individuo que sofre, se
desespera, ama e morre? A verdade para esse individuo é apenas um problema de
conceito? Ndo seria antes algo de que devemos nos apropriar, tornar nosso, uma
verdade para si? (LE BLANC, 2003, p.13).

Essa era a conviccdo do filésofo dinamarqués ao intencionar descobrir que condicdes

seriam possiveis para apropriar-se do saber. Ndo um saber de carater abstrato, distante do
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ambito humano, mas que fosse capaz de expressar algo acerca dos seus maiores anseios.
Nesse sentido, Kierkgaard buscou uma forma de conciliar, “tanto as exigéncias da
intelectualidade quanto as da existéncia e da interioridade” (LE BLANC, 2003, p. 13). O
conceito de existéncia é trabalhado, através de seu pensamento, como concretude e néo algo
abstrato, exterior a vida. A propria no¢do de conceito, nesse sentido, ndo se torna um elemento
puramente tedrico, mas pretende mostrar-se na fluidez do proprio existir. Assim, buscou
emergir da tendéncia do pensamento filosofico de sua época, considerando-a inauténtica para
pensar as principais questdes relativas ao ser humano enquanto ser existente. Ao adotar tal
postura, Kierkegaard tomou sobre si 0 peso da concretude do existir, da consciéncia de si e do

mundo.

A atividade filosofica, em suas variadas facetas, pressupde uma inquietacdo que afeta
o individuo ao retirar-lhe a adequagéo conformista com a realidade e consigo mesmo. A vida
de Kierkegaard era permeada por essa inquietude, sentimento que deu origem a sua vocagao
filoséfica de pensador e escritor. Esse sentimento, segundo Kierkegaard ele, € condigdo
inerente ao proprio ato de existir. A existéncia, nesse sentido, é atribuido um papel central em
sua filosofia, visto que, a reflexdo acerca dela, é imprescindivel para pensar o significado do
ser humano enquanto ser que existe, pois é o unico portador de uma percepcdo do existir. Essa
caracteristica, marcadamente humana, o p6e em uma posicdo radicalmente divergente da
figura divina e dos animais. Deus, segundo Kierkegaard, ndo possui existéncia, pois € eterno,
ndo pensa, pois apenas cria. A existéncia, desse modo, € atribuida apenas ao ser humano, por
possuir pensamento e percepcdo de si e do mundo a sua volta nesse ato de pensar, como

aponta, a respeito do pensamento kierkegaardiano, Umberto Regina (2014, p. 278):

“Existéncia” e “ser” ndo coincidem de fato. “Ser” é um conceito, um “universal”, e
para servir-se dele o homem deve fazer abstragdo do fato de agir ele mesmo como
aquele que pensa o ser; mas para pensar, precisa “existir”’. Neste sentido, apenas o
homem tem a existéncia: ele é o0 existente por antonomasia. Os animais
propriamente ndo existem, porque ndo pensam. A existéncia ndo pode ser
considerada nem mesmo um predicado de Deus, que ndo precisa pensar as coisas
através de conceitos abstratos jA que ele cria todas as coisas. O critério para a

existéncia é o pensamento? (UMBERTO REGINA , 2014, p. 278)

Esse isolamento do individuo perante a realidade, revela-lhe seu espaco interior,
divergente de tudo que o cerca, por ser caracterizado, no sentido kierkegaardiano, como um
lugar, por exceléncia, do ato de existir. A nocdo kierkgardiana de individualidade, requer algo
de interior que distinga o individuo dos demais elementos dessa realidade. Aqui, surge o que

ele denomina “interioridade”, como aquilo que rompe com qualquer pretensa sistematizagao
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conceitual da realidade, visto ndo poder ser abarcada, conceitualmente, por aquela. Dai, a
necessidade de abrir mao das ferramentas convencionais da filosofia para pensar o significado
da existéncia que, segundo ele, ndo deve ser considerada um elemento conceitual, para servir
como principio de uma estrutura sistematica teodrica, pois ndo ¢ algo “acabado”, mas se

apresenta, ao individuo existente, como possibilidade.

Nesse ponto, faz-se necessario esclarecer, no sentido proposto pelo fildsofo, a natureza

da nog¢do de “possibilidade” com o intuito de ndo a confundir com o “possivel”, referente a

I6gica, regido, desde Aristoteles, pelo principio da ndo-contradigdo que se divide em
necessario e contingente.

Esses dois possiveis ndo se recobrem. Quando se trata das coisas, dizer que sdo

necessarias € avaliar o fato de que sdo tal como sdo e ndo de outra forma: ao mesmo

tempo, concebiveis pelo pensamento antes de advirem porque ndo transgridem a

exigéncia da logica, reputadas ndo-contraditorias depois, quando caem sob
percepcao, pelo fato de estarem ali, diante de nés. (LE BLANC, 2003, p. 48).

N&o é esse 0 conceito, adotado por Kierkegaard, para pensar a existéncia humana,
conforme Le Blanc (2003, p. 48):
“Possivel” vem do latim posse, que deriva de potis esse, que significa “ser patrdo
de”, “ter em seu poder”. O possivel: 0 que “eu” posso fazer e realizar na experiéncia
concreta e vivida. O “possivel” ndo remete a um juizo sobre o advir das coisas ou o
sobrevir de um estado de coisas, mas caracteriza o existir do homem. A vida néo é
apenas bios, que tem seu movimento préprio do nascimento a morte. A vida do
homem é existéncia, é relagdo com o mundo e com os outros; é preocupagdo com
sua sobrevivéncia, é antecipacdo e projeto, desenvolvimento de um programa que
esta se escrevendo, saida fora de si da vida, é essa continuidade contrariada por
descontinuidades, as das escolhas que é preciso efetuar o tempo todo. O existir é

contingéncia absoluta: o existir ndo conhece outra necessidade a ndo ser a das
escolhas exigidas por um existir livre sem determinacéo (LEBLANC, 2003, p. 48).

O existir, passa a ser entendido, nesse ponto, como possibilidade de agir, ou de sofrer,
através de escolhas destituidas de algo que condicione de forma determinista as suas
possibilidades. A existéncia, portanto, entendida em sua concretude, se torna desvinculada de
condigdes “necessarias” dentro da esfera do possivel, tornando-se contingéncia absoluta.
Contudo, Kierkegaard reconhece que, o existente, se depara com certas condic¢des, durante a
vida, e elas, de certo modo, participam no processo de composicdo de sua existéncia. No
entanto, ele defende que toda condicdo esta ligada diretamente as escolhas individuais e,
devido a isso, 0 existente ainda predomina em relacéo a tais condic¢des. Le Blanc fornece um
exemplo deste caso:
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Para anunciar & sua esposa que conseguiu uma promocao, o senhor Martin deve, € a
condicdo de possibilidade desse anincio, ser casado e ter sido promovido; para
encontrar-se nessa condi¢do, deve, em primeiro lugar, ter tido a possibilidade de
casar-se ou ndo, de exercer ou ndo uma profisséo; deve ter escolhido, em primeiro
lugar e antes de mais nada, uma, depois outra, depois ainda outra, das possibilidades
gue sempre estdo diante dele (LEBLANC, 2003, p. 49).

A existéncia, portanto, sempre serd confrontada pela multiplicidade de escolhas que
vao sendo tomadas a partir da possibilidade que é apresentada ao ser humano. O ato de existir
exige que o individuo possua uma postura perante a propria existéncia que o cobra

ininterruptamente escolhas perante este ato. Assim, como aponta Le Blanc (2003, p. 50):

O existir do homem é possibilidade. Entre os animais, a espécie é mais importante
que o individuo. Sua relagdo com o mundo néo se efetua sob o aspecto da escolha,
mas da submissdo as regras da espécie que, de certa maneira, escolhe por eles. Para
o ser humano ¢ diferente. Entre os homens, prevalece o individuo: a espécie ndo
decide por ele, o individuo deve decidir por sua conta, sem escapatéria. O homem
ndo tem portanto uma existéncia especulativa, mas concreta, e € no confronto com
os “possiveis” que ele da forma a sua singularidade (LEBLANC, 2003, p. 50).

2.2 0 CONCEITO DO EU E OS MODOS EXISTENCIAIS

Faz-se necessario, neste momento, localizar em “O Desespero Humano” (1849), as
reflexdes kierkegaardianas acerca da natureza do eu como uma referéncia fundamental da
relacdo entre o ser humano e o divino. Este eu, pensado em termos de possibilidade no que se
refere a existéncia, ou seja, como um continuo projeto a ser realizado, devera fugir, assim, de
uma pretensa conceituacdo abstrata que desconsidere o constante movimento de mudanca
presente na existencialidade concreta desse eu. Vale salientar, que essa dimensao espiritual
atribuida por Kierkegaard ao eu, é estabelecida a partir de uma sintese proveniente de dois
termos. J& no inicio da obra, citada anteriormente, é possivel localizar sua definicdo e

elucidacédo do conceito de eu:

O homem é espirito. Mas o que € espirito? E o eu. E, 0 eu? O eu é uma relagdo, que
ndo se estabelece com qualquer coisa de alheia a si, mas consigo prépria. Mais e
melhor do que na relacdo propriamente dita, ele consiste no orientar-se dessa relacéo
para a prépria interioridade. O eu ndo €, a relacdo em si, mas sim o seu voltar-se
sobre si prépria, o conhecimento que ela tem de si prépria depois de estabelecida.
(KIERKEGAARD, 2010, p. 25)

Nesse trecho, apresenta-se a estrutura do conceito que ira ser trabalhado no decorrer de

toda a obra. Ao propor tal defini¢do, Kierkegaard buscou explicitar o carater relacional do eu,
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cuja existéncia significa o ponto paradoxal no qual as dimensdes finitas e infinitas, temporais
e eternas, encontram-se. Seu carater espiritual é tal que ele é incapaz de afirmar-se, apenas,
como um ente finito, sem considerar o outro termo da relacdo, ou seja, sua
incondicionabilidade, eternidade ou infinitude. Por outro lado, ele ndo pode afirmar seu termo
transcendente, sem também afirmar-se, a si mesmo, como aquele que existe no tempo: “O
homem € uma sintese de infinito e de finito, de temporal e de eterno, de liberdade e de
necessidade, ¢, em suma, uma sintese. Uma sintese é a relagcdo de dois termos”
(KIERKEGAARD, 2010, p. 25). Contudo, o eu, ndo é a relacdo em si, pois, se assim o fosse,
ele se apresentaria como uma unidade negativa dos dois termos da relagdo que seriam meros
opostos entre si. Pelo contrario, o eu apresenta-se como um voltar-se da relacdo para si
propria, ou seja, um conhecer-se a si mesma, emergindo, portanto, como um terceiro termo

que deve pretender sintetizar os demais, positivamente.

Em uma relacdo de dois termos, a prépria relacdo entra como um terceiro, como unidade
negativa, e cada um daqueles termos se relaciona com a relagdo, tendo cada um, existéncia
separada no seu relacionar-se com a relagdo; no seu relacionar-se com a relagéo (...) Se, pelo
contrario, a relacdo se conhece a si propria, esta Ultima relagcdo que se estabelece é um
terceiro termo positivo, e temos entéo o eu. (KIERKEGAARD, 2010, p. 26).

O conceito do eu, apontado acima, traz consigo a ideia de autenticidade humana que
referencia uma equilibrada medida entre seu ambito ligado a eternidade e sua dimenséo,
temporal, finito, presentes na sintese do eu. Na busca de tornar-se si mesmo, o ser humano
envereda por ambas as dimensdes, mas sem fixar-se a nenhuma por completo, oscilando entre
elas, a0 mesmo tempo que se revela em ambos, pois caminha entre o finito e infinito,
possibilidade e necessidade, temporalidade e eternidade. Essa aparente paradoxalidade do seu
eu, que decorre de duas dimensGes ambiguas entre si, 0 torna complexo e, a0 mesmo tempo,
livre, visto que tem, diante de si, a possibilidade de escolher a forma que vai lidar com sua
existéncia. Essas duas polaridades o fazem buscar um equilibrio, tornando-se o elemento que
as sintetiza. Do contrario, um possivel desequilibro perpassaria pela chamada “doenga mortal”,

ou desespero, que sera visto, de forma mais detalhada, no préximo topico deste capitulo.

No momento, vale uma breve exposic¢do acerca dos estagios da existéncia presentes no
pensamento kierkegaardiano, entendidos através desse processo de busca da realizacdo do eu.
Segundo o filésofo dinamarqués, por se encontrar no mundo perante si e o divino, o ser
humano, frente a sua existéncia, pode situar-se através de trés possibilidades de existir
denominados “estadios da existéncia”: “Kierkegaard distinguia trés modos ou “esferas”

bésicas da existéncia: a estéetica, a ética e a religiosa” (GARDINER, Patrick, 2001, p. 50).
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Embora, é preciso atentar, que o individuo, perante tais estagios, intercambia-os de forma
livre e espontanea, pois cabe a ele escolher, de que forma seguird, seu percurso existencial.
Como dito anteriormente, suas escolhas ddo-se em termos de possibilidades apresentadas e,
ao escolher sua forma de vida, vive seus estadios que ndo devem ser entendidos, um apds
outro, como um processo de desenvolvimento do estagio estético ao religioso, mas sim,
modos de existir em que ele se transforma, continuamente, podendo inclusive focar sua

existéncia em um dos estagios, mesmo apos ter realizado isso em outro.

Desse modo, ser ético ndo implica dizer que ndo se possa retornar a viver como um
esteta ou, ao alcancar o religioso, o individuo deixe de ser estético ou ético. A utilizacdo da
expressdo “estidgios”, no pensamento kierkegaardiano, ndo o0s considera como modos
autdbnomos entre si, mas um pode existir concomitante a outro na forma de viver do individuo,
visto que, seu eu, como dito anteriormente, comporta termos que, na sintese realizada por ele,
parecem ambiguos entre si. Sendo assim, é mister dedicar atencdo a cada estagio em particular,
visto que eles correspondem a caracteristicas da sintese do eu que, se for esteta ou ético,
relaciona-se as questdes da finitude ou temporalidade humana e, por sua vez, sendo religioso,
volta-se para a infinitude e a eternidade. O eu humano, portanto, além de ser uma sintese dos
termos, possui, Nno seu eu, uma sintese dos estagios que se coabitam em sua interioridade.
Adiante, a ordem de exposicdo dos estdgios sera pautada na forma como Kierkegaard
construiu sua obra. No entanto, como dito anteriormente, essa ordem néo diz respeito a uma
forma progressiva de evolugdo entre eles, mas, cada um a sua forma, sdo apenas modos de

existir.

O primeiro estagio é o estético, cujo modelo kierkegaardiano, é a figura do sedutor
como aquele que se entrega a uma vida de prazeres em que a mdsica e a arte sdo até mais
reais do que as proprias contingéncias do cotidiano, com seus deveres e responsabilidades. O
esteta € aquele que rejeita 0 compromisso, move-se no imediatismo do prazer e do desejo. Em
O Diério do Sedutor (1843), é utilizada a figura de Johannes, o sedutor, para exemplificar

esse modo de vida. Em determinado trecho, afirma o esteta acerca de si:

E entdo esqueco tudo, ndo tenho projetos, nao faco célculo algum, lango a razéo pela
borda fora, dilato e fortifico o meu coracdo com profundos suspiros, exercicio que
me é necessario para ndo ser constrangido pelo que, na minha conduta, existe de
sistematico. Outros serdo virtuosos durante o dia e pecadores a noite; eu sou pura
dissimulacéo de dia, e a noite, apenas desejos. Ah! Se ela pudesse penetrar na minha
alma — se! (KIERKEGAARD, 1974, p. 182).
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No contexto da obra acima, Johannes espreita em volta da casa de sua amada, com seu
carater sedutor tenta, a todo custo, seduzi-la, sem, de forma alguma, dar-lhe esperanca de um
casamento. O sedutor, na obra, aparece como aquele que repudia a constancia nos
relacionamentos, mais presente na vida ética e religiosa, que lhe parece, tremendamente,
entediante por preferir uma vida de prazeres, sem apegar-se a ninguém. Nesse sentido, seu
desejo, portanto, é 0 seu guia e opera sobre ele de forma insaciavel, vivendo uma vida
destituida de responsabilidade, ele apega-se, apenas, ao superficial e finito, negligenciando

sua natureza infinita.

No caso do estagio ético, hd uma escolha pela estabilidade. Nesse caso, o individuo
ético possui dominio de si, controla sua vontade. Assim, sua vida ética, exige-lhe uma
transformacéo de si dentro daquilo que no coletivo, exprime-se como o correto. A figura do
marido apresenta-se, como ilustracdo kierkegaardiana do ético, uma oposi¢do ao sedutor. No
casamento, ha a constancia do relacionamento que se opde a uma vida movida pelo simples
desejo de seducdo. Nesse sentido, o ato de escolha marca o estilo de vida ética como aquele
que dignifica o ser humano, pois assim conquista sua liberdade ao construir uma identidade.

Acerca da visdo ética, Gardiner (2001, p. 58) afirma:

O relato do ponto de vista ético parece se concentrar firmemente no individuo. A
personalidade ¢ o “absoluto”, ¢ “seu proprio fim e objetivo”; ao descrever a
emergéncia e o desenvolvimento do caréter ético, o Juiz trata como bésica a nogdo
de “escolher a si mesmo”, sendo que isto esta intimamente associado as ideias de
autoconhecimento, autoaceitagdo e autorrealizagdo. O sujeito ético € retratado como
aquele que v€ a si mesmo como um “objetivo”, uma “missdo”. Ao contrario do
homem estetizante, continuamente preocupado com o externo, sua atencéo dirige-se
a sua propria natureza, a sua realidade substancial como ser humano com tais e tais
talentos, inclinagBes e paixdes, sendo que estas permanecem sob seu controle.
Acredita-se, assim, que o ético pode, conscia e deliberadamente, assumir a
responsabilidade por si mesmo (...). Dessa forma, o juiz faz referéncia a um “eu
ideal” que ¢ “o retrato da imagem segundo a qual ele quer se formar”. Em outras
palavras, a vida e o comportamento do individuo ético devem ser pensados como se
inspirados e direcionados por determinada concepgdo de si mesmo firmemente
fundada numa compreensdo realista de suas potencialidades (GARDINER, 2001, p.
58).

Vale ressaltar, aqui, que o0 estagio ético ndo se apresenta como uma OposiGao ao
estético, mas uma forma de organiza-lo, dando limites aos seus desenfreados desejos. O
“Juiz”, citado no trecho acima, faz referéncia ao personagem “Wilhelm”, presente em
Ou/Ou(1843), por exceléncia ético, como aquele que faz a liberdade triunfar com o

cumprimento de seu dever, realizando, através de uma postura ética, o “coletivo”. Dito de
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outro modo, ele assume 0s papéis sociais (casado, funcionario, membro de uma igreja) que o
inserem na sociedade, intencionalmente, equilibrada. Aparentemente, o caminho ético parece
conduzir, o individuo, quase a um papel de perfeicdo perante a sociedade. E, de fato, esse é 0
seu objetivo maximo: a realizacdo do individuo na “coletividade”, ou seja, sua expressdo no

social.

Contudo, Kierkegaard chama atencéo para o eminente fracasso de optar por seguir
exclusivamente tal empreitada, visto que, ao tentar realiza-la, o ser humano negligencia aquilo
que compBe o ambito de sua interioridade: uma forte tendéncia ao absoluto que acaba se
dissolvendo nesse tipo de vida ética “monotona” e sem riscos. Um viver, meramente, ético,
encerra-se como um modo de ser apatico que ndo vislumbra a plenitude de uma vida espiritual.
Falta-lhe, portanto, o infinito, ou seja, aquilo que o faz transcender sua finitude. Em outras
palavras, falta-lhe o viver religioso que realiza a presenca da eternidade no tempo, a infinitude
em sua finitude. A ética, para Kierkegaard, ¢ o espago do “coletivo”, ou seja, aquilo que pode
ser expressado no social, ao passo que o ato religioso, que tem sua origem através da fe,

transcende a razdo por constituir-se como um movimento restrito a esfera da interioridade.

Ao propor tais estagios, Kierkegaard ndo nega a importancia dos desejos ou dos
valores éticos. No entanto, salienta o anseio humano por alcancar o absoluto a partir de sua

finitude. Acerca da comparacao dos trés estagios, afirma Valls e Ameida (2007, p. 35-36):

O estético representa a queda, 0 homem que vive 0 momento e ndo tem consciéncia
do télos Gltimo da existéncia. O ético caracteriza a autossuficiéncia do homem que
cré poder resolver os problemas e construir seu paraiso na terra, 0 que o deixa
frustrado e impotente. Enfim, no ético-religioso, o individuo constata a insuficiéncia
da existéncia centrada em si mesma e a necessidade do reconhecimento da realidade
de Deus como realidade Gltima (VALLS; AMEIDA, 2007, p. 35-36).

A ssintese realizada no eu, levando em conta um equilibrio entre os trés estagios, ocorre
por meio de uma escolha pessoal perante a propria existéncia. Dessa maneira, percebe-se, a
forte relacdo desses trés modos existenciais com o seu conceito de eu, considerado, em um
termo, em sua finitude e, por outro, “segundo a suprema exigéncia do seu destino: ser um
espirito” (KIERKEGAARD, Soren, 2010, p. 38). A seguir, trabalhar-se-& acerca da natureza
dialética, dessa relacdo, contida no eu, e o sentimento derivado do impasse desta que, apesar
de leva-lo a incorrer na “doenga para morte”, também ¢ um indicador daquilo que ele é, ou

seja, um ser existente perante Deus.
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2.2.1 A dialética do eu e o anseio pelo absoluto

Durante sua trajetoria intelectual, Kierkegaard atribuiu notavel importancia a reflexdo
acerca da experiéncia religiosa. Ndo ha como desassociar, em sua obra, o conceito de eu de
sua relacdo com o absoluto. O eu humano, em busca de sua dimens&o infinita, apresenta-se
como o cerne da reflexdo kierkegaardiana acerca da experiéncia do sagrado. A partir desse
conceito, é possivel entender sua dialética, que decorre da necessidade humana de tornar-se a
si mesmo. Para compreendé-la, ¢ imprescindivel localizar, em “O desespero humano” (1849),
suas reflexdes acerca da natureza dialética do eu como uma referéncia da relacdo entre o ser
humano e o divino. O percurso adotado, adiante, propde expor o conceito dialético do eu a
partir do conflito entre suas duas dimensdes, finita e infinita que, se ndo sintetizadas de forma
equilibrada, em sua interioridade, tendo em vista sua consciéncia de o ser perante Deus,

geram a “doenga para morte” como produto do conflito provocado por tal impasse.

Isso se deve ao carater paradoxal da existéncia humana que terce interpretacGes
diversas acerca do divino, produzidas através da luta de consciéncia espiritual, que se
intensifica na medida que tenta superar suas contradi¢fes entre corpo e alma. Ao buscar uma
forma de conciliar tais impasses, Kierkegaard refletiu acerca do anseio humano pelo sentido
da existéncia, pelo desejo de entender-se a si mesmo, no mundo e em sua relacdo com o
absoluto. Contudo, ele ndo pretendeu pensar, aqui, um sentido existencial que abarcasse toda
a vida humana, pois isso geraria um conceito abstrato acerca da existéncia. O intuito do
filosofo era compreender a existéncia como um projeto de realizacdo de sentido que,
considera a finitude, sem negligenciar seu carater espiritual. Essa doenca para morte,
entendida como um sentimento derivado do desequilibrio da dialética de um eu sem
consciéncia de Deus, é iminente a propria condi¢do do existir.

Assim como talvez ndo haja, dizem os médicos, ninguém completamente séo,
também se poderia dizer, conhecendo bem o homem, que nem um s existe que
esteja isento de desespero, que ndo tenha 14 no fundo uma inquietacdo, uma
perturbacdo, uma desarmonia, um receio de ndo se sabe 0 qué de desconhecimento
ou que ele nem ousa conhecer, receio de uma eventualidade exterior ou receio de si
préprio; tal como os médicos dizem de uma doenca, 0 homem traz em estado latente

uma enfermidade, da qual, por lampejos, raramente, um medo inexplicavel Ihe
revela a presenca interna (KIERKEGAARD, 2010, p. 37).

Tal enfermidade, segundo Kierkegaard, € 0 que move o espirito, orientando-0 ao
reconhecimento de si mesmo: realidade paradoxal do existente que o pde diante da conflituosa

relacdo entre liberdade de escolha e de seu a&mbito espiritual. Adoece ou desespera-se,
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portanto, em decorréncia de tal impasse que surge do conflito, na relagdo entre o finito e o
infinito, na sintese do eu humano. Kierkegaard chega afirmar que “o desespero ¢ uma
categoria do espirito, suspensa na eternidade, e um pouco de eternidade entra por
consequéncia na sua dialética” (KIERKEGAARD, 2010, p. 40).

Apesar de considerd-lo como indicador da eternidade contida no eu humano,
Kierkegaard procura salientar seu verdadeiro significado: “Quero acentuar por uma vez qual a
acep¢do que tem a palavra “desespero”(...), ele é a doenca e n3o o remédio”
(KIERKEGAARD, 2010, p. 18). Portanto, € um sentimento que, deve ser, progressivamente
combatido, na medida em que o individuo aproxima-se da esfera do absoluto. Devido a isso,
esse sentimento aparece, na obra referida anteriormente, pelo nome de “doenca para a morte”,
cuja forma surge em um eu destituido de seu equilibrio existencial. Fortemente influenciado
pelo cristianismo, Kierkegaard adota uma leitura cristd, de cunho existencial, desse
sentimento que, segundo ele, é a Unica que o considera de forma consciente, visto que, para o
cristdo, nem a morte pode ser comparada a tal, muito menos os impasses da vida. Sendo assim,
conforme Kierkegaard (2010, p. 20):

Para o cristdo, a morte de modo algum é o fim de tudo, e nem sequer um simples
episédio perdido na realidade Unica que é a vida eterna; e ela implica para nés
infinitamente mais esperanca do que a vida comporta, mesmo transhordante de
sadde e de forga. Assim, para o cristdo, nem sequer a morte ¢ a “doenga mortal”, e
muito menos todos 0s sentimentos temporais: desgostos, doengas, miséria, aflicéo,
adversidades, torturas do corpo ou da alma, magoas e luto. E de tudo isso que coube
em sorte aos homens, por muito pesado, por muito duro que lhes seja, pelo menos
aqueles que sofrem, a tal ponto que os faga dizer que “a morte ndo ¢é o pior”, de tudo
isso, que se assemelha a doenca, mesmo quando ndo o seja, nada é aos olhos do
cristdo doenga mortal. Tal € a maneira magnanima como o cristianismo ensina ao
cristdo a pensar sobre todas as coisas deste mundo, a morte incluida. E quase como
se lhe fosse necessario orgulhar-se de estar altivamente para além daquilo que
correntemente é considerado infelicidade, daquilo que vulgarmente se diz ser o pior
dos males... Mas em compensagdo o cristianismo descobriu uma miséria cuja
existéncia o homem, como homem, ignora; e essa miséria é a doenca mortal.
(KIERKEGAARD, 2010, p. 20).

Através dessa passagem, é possivel notar a proposta kierkegaardiana de uma leitura
religiosa da natureza existencial do desespero, atribuindo ao cristianismo a descoberta
consciente da discordancia presente no eu. O “homem natural”, denominagdo dada por ele ao
ndo cristdo, esta apenas a margem da consciéncia da “doenga mortal”, apesar de, como ser
existente, viver nesse sentimento, porém sem consciéncia de que vive sob tal:

O homem natural pode enumerar a vontade tudo que é horrivel, e tudo esgotar; o

cristdo ri-se da soma. A diferenca que ha entre o homem natural e o cristdo é
semelhante a da crianca e do adulto. O que faz tremer a crianca nada € para o adulto.
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A crianca ignora o que seja o horrivel, 0 homem sabe e treme. O defeito da infancia
esta, em primeiro lugar, em nao conhecer o horrivel, e em seguida, devido a sua
ignorancia, em tremer pelo que ndo é para fazer tremer. Assim o homem natural: ele
ignora onde de fato jaz o horror, 0 que todavia ndo o livra de tremer. Mas é do que
ndo e horrivel que ele treme. O cristdo é o Unico que conhece a doenca mortal. Da-
Ihe o cristianismo uma coragem ignorada pelo homem natural, coragem recebida
com o receio de um maior grau de horrivel. Certo é que a coragem a todos é dada; e
que o receio de um maior perigo nos da forcas para afrontar um menor; e que o
infinito temor de um Unico perigo torna inexistentes todos 0s outros para nos. Mas a

ligdo horrivel do cristdo esta em ter aprendido a conhecer a “Doenga mortal”.
(KIERKEGAARD, 2010, p. 21).

Ao realizar essa leitura do desespero, Kierkegaard traz a tona, no ambito da
experiéncia religiosa, a gravidade do sentimento para aquele que o vivencia. Contudo, vale
salientar que, apesar de ele afirmar a consciéncia da “doenga mortal” como um atributo
referente, exclusivamente, ao cristdo, é importante destacar que ele compreende o desespero
como um sentimento pertencente a condicdo humana, ou seja, a existéncia ja carrega, em seu
amago, o iminente ato de se desesperar. Todos os individuos, portanto, podem incorrer na
“doenga mortal”, e o cristdo € apenas aquele que conhece esse mal como tal. Em suas palavras:
“jamais alguém viveu e vive, fora da cristandade, sem desespero, nem ninguém na cristandade
se ndo for verdadeiro cristdo; pois que, a menos de o ser integralmente, nele subsiste sempre
um grao de desespero” (KIERKEGAARD, 2010, p. 37). Esse sentimento, como “doenga para
morte”, remete a ideia de agonizar perante a propria existéncia ao distanciar-se de si mesmo
perante o0 absoluto, na qual a existéncia ndo permite esperanca, pois aquele que agoniza, em
tal sentimento, ja encontra-se “mortalmente doente”, justamente pela sua impossibilidade de
morrer. E, portanto, um morrer sem estar morto. A morte ndo significa o fim da vida, mas o
morrer da eternidade do eu. Assim, Kierkegaard (2010, p. 31) afirma:

Estar mortalmente doente é ndo poder morrer, mas neste caso a vida ndo permite
esperanca, e a desesperanga € a impossibilidade da dltima esperanca, a
impossibilidade de morrer. Enquanto ela é o supremo risco, tem-se confianga na vida;
mas quando se descobre o infinito do outro perigo, tem-se confianga na morte. E

quando o perigo cresce a ponto de a morte se tornar esperanca, o desespero é o
desesperar de nem sequer poder morrer. (KIERKEGAARD, 2010, p. 31).

Essa enfermidade do espirito é divergente daquelas que acometem o corpo, visto que
elas 0 matam e o consomem. Nao € esse 0 caso da doenca para morte, que consome, aflige e
ndo mata. E um morrer continuo transformado em forma de viver que se apodera do eu como
manifestacdo de sua prépria negacdo, seja consciente ou inconscientemente. Devido a
impoténcia de destruicdo da eternidade do eu, derivada de sua esséncia conflitante com sua

dimensao finita, o sujeito vive uma ambivaléncia, no desespero, pois, a0 mesmo tempo que
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este sentimento encontra-se, potencialmente, em seu eu, ele, a0 mesmo tempo, € incapaz de
destrui-lo.
Sécrates provara a imortalidade da alma pela impoténcia da doenca da alma (pecado)
em destrui-la, como a doenca destroi o corpo. Pode-se demonstrar identicamente a
eternidade do homem pela impoténcia do desespero em destruir o eu, por esta atroz
contradicdo do desespero. Sem a eternidade em nds proprios nao poderiamos

desesperar; mas caso ele pudesse destruir o eu, também ndo haveria desespero.
(KIERKEGAARD, 2010, p. 34).

O processo do tornar-se a si mesmo, portanto, deve perpassar pela reflexdo acerca
desse sentimento, desdobrando-se em trés formas no individuo: o primeiro, € o estado doentio
da inconsciéncia de ter um eu, o segundo caso decorre da consciéncia de ter um eu mas nao o
querer ser e, por Ultimo, a doenca do querer ser si proprio. A dialética do eu, presente nesse
processo que tem esse sentimento como indicador do conflito, decorrente de sua sintese,
correspondente, também, a natureza do préprio sentimento que se torna um ponto dialético

entre ser vantajoso ou decorrer de uma imperfeicéo:
O desespero sera uma vantagem ou uma imperfeicdo? Uma coisa e outra em pura
dialética. Se considerarmos sua ideia abstrata, sem pensar num caso determinado,
deveriamos julga-lo uma enorme vantagem. Sofrer um mal desses coloca-nos acima
do animal, progresso, que nos distingue muito mais do que o caminhar a pé, sinal de
nossa verticalidade infinita ou de nossa espiritualidade sublime. A superioridade do
homem sobre o animal, esta pois em ser suscetivel de desesperar; a do cristdo sobre

0 homem natural, em sé-lo com consciéncia, assim como a sua bestialidade estd em
poder curar-se. (KIERKEGAARD, 2010, p. 27).

Como vantagem, esse sentimento remete ao ato do existir humano. A possibilidade de
desesperar-se, nesse sentido, constitui um traco concernente ao proprio ato de existir. O ser
humano, nesse sentido, &€ um projeto a realizar-se, ele é suscetivel de desesperar justamente
porque seu eu estd na dependéncia da mediagdo entre o finito e o infinito, posta por Deus. “No
desespero, a discordancia ndo € uma simples discordancia, mas a de uma relacdo que, embora
orientada sobre si propria, é estabelecida por outrem; de tal modo que a discordancia,
existindo em si, se reflete além disso até o infinito na sua relagio com o seu autor”

(KIERKEGAARD, 2010, p. 27).

A possibilidade de irromper na doengca mortal atesta a necessidade humana de buscar
sua identidade eterna. Ha um afastamento do desespero na medida que o eu cria consciéncia
de o ser somente perante o divino. Esse é 0 mover progressivo de ascensdo do eu ao divino: a
possibilidade de desesperar, no sentido daquele sentimento em poténcia presente na condi¢do

humana, apresenta-se como vantagem, mas o ato de desesperar, a0 mesmo tempo que indica
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um distanciamento de Deus, atesta, justamente, para a necessidade do eu humano pelo divino.
No entanto, na medida que o eu é suprimido, aumenta-se 0 desespero. Eis sua natureza
dialética que se apresenta, dialeticamente, na interioridade do eu, pois 0 desespero € causa de
sua discordia ao mesmo tempo que indica um possivel movimento de anseio pela eternidade.
Da discoérdia, afirma Kierkegaard, o ser humano ndo tem como escapar, pois dela seu eu é

constituido através do impasse entre o organico e o espiritual.

A inconsciéncia do eu, nesse sentido, impede sua prépria dialética entre a finitude e a
infinitude, negando a possibilidade de sua ascensdo. Ndo havendo dialética, o eu desespera,
em funcdo do seu distanciamento do absoluto. Quando ha equilibrio dialético, o eu se torna
mediacdo entre suas duas dimensdes. Quanto maior sua autoconsciéncia, tanto maior é sua
realizacdo, pois aumenta sua vontade de ser aquilo que ganha consciéncia de o ser. A vontade
surge, a partir dai, como um elemento motivador desse processo de autoafirmacdo do eu.
Dessa maneira, a vontade define a postura deste perante o existir, de modo que serve como

medida da intensidade da consciéncia do proprio eu, como na citacdo a seguir:

A consciéncia, a consciéncia interior, é o fator decisivo. Decisivo sempre que se trata
do eu. Ela da a sua medida. Quanto mais consciéncia houver, tanto mais eu havera;
pois que, quanto mais ela cresce, mas cresce a vontade, e haverd tanto mais eu
guanto maior for a vontade. Em um homem sem vontade, 0 eu € inexistente; mas
guanto maior for a vontade, maior serd nele a consciéncia de si préprio.
(KIERKEGAARD, 2010, p. 45).

No entanto, tal pretensdo, ndo pode ser realizada, pelo eu, sem atentar-se como fruto
da sintese dialética de seus dois termos: “O eu € a sintese consciente de infinito e de finito em
relacdo com ela propria, o que ndo se pode fazer se ndo contatando com Deus, mas tornar-se
si proprio. E tornar-se concreto, coisa irrealizavel no finito ou no infinito, visto que o concreto
em questdo ¢ uma sintese” (KIERKEGAARD, 2010, pag 46). Este processo de busca pela
autenticidade do eu se da concomitante ao seu proprio desenvolvimento, de modo que ndo ha
como dissocia-los. O eu, desse modo, “estd em evolugdo a cada instante da sua existéncia,
visto que 0 eu kata dvvourv (em poténcia) ndo tem existéncia real” (KIERKEGAARD, 2010,
p. 46).

Como um sentimento resultante do impasse da sintese realizada pelo eu, o desespero
também deve ser visto, na referida obra, sob o olhar dialético, de modo que ndo ha como
defini-lo sem dissocia-lo da dialética, no amago, de um eu que ndo se reconhece como

mediacgéo:
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N&o se pode dar definicdo direta (ndo dialética) de nenhuma forma de desespero, é
sempre necessario que uma forma reflita seu contrario. Pode-se descrever sem
dialética o estado do desesperado no desespero, tal como fazem os poetas, deixando
que ele proprio fale. Mas o desespero so se define pelo seu contrério; e para que
tenha valor artistico a expressdo deve ter entdo no colorido como que um reflexo
dialético do contrario. (KIERKEGAARD, 2010, p. 46-47).

Na referida obra, Kierkegaard propde-se explorar diversas formas de desespero e suas
consequéncias no eu humano. Nesta dissertacdo, buscar-se-a forcar em duas personificacdes
do sentimento: o desespero do finito e do infinito, cada qual resultado da negligéncia do eu
com uma de suas dimensdes. A primeira personificacdo, diz respeito ao “desespero da
infinitude ou de caréncia do finito” (KIERKEGAARD, 2010, p. 46). Nesse caso, 0 eu
desespera-se em decorréncia de alienacdo na infinitude. Conforme Kierkegaard, este caso de

desespero:

Deriva da dialética da sintese do eu, na qual um dos fatores ndo cessa de ser 0 seu
préprio contrario. Ndo se pode dar defini¢do direta (ndo dialética) de nenhuma forma
de desespero, é sempre necessario que uma forma reflita o seu contrario. Pode-se
descrever sem dialética o estado do desesperado no desespero, tal como fazem os
poetas, deixando que ele préprio fale. Mas o desespero s6 se define pelo seu
contrério; e para que tenha valor artistico a expressdo deve ser entéo colorido como
que um reflexo dialético do contrario (KIERKEGAARD, 2010, p. 46-47).

O desespero de um eu cuja pretensdo é a imersdo total no infinito, corresponde a um
desequilibrio de sua sintese. A imaginacdo, aparece na obra de Kierkegaard, como o elemento
que impulsiona o ser humano a criacao de seu reflexo infinito, pois a vida humana real ndo
Ihe traz satisfacdo. O imaginario é, portanto, o espaco no qual se pretende realizar a
transcendéncia do real em diregdo ao absoluto: “A imaginagdo ¢ geralmente um agente da

infinitizacdo” (KIERKEGAARD, 2010, p. 47).

O conflito surge de um desequilibrio no processo imaginativo, visto que “é o
imaginario em geral que transporta 0 homem ao infinito, mas afastando-o apenas de si préprio
e desviando-o assim de regressar a si proprio” (KIERKEGAARD, 2010, p. 47). Eis o
problema, apontado por Kierkegaard, como uma das personificagcbes do desespero. No
processo de pretender alcancar, completamente, a infinitude, o eu dissolve-se, negando seu
ambito existencial, ou seja, renunciando sua sintese. A perda progressiva de sua finitude, gera
um afastamento da vida concreta e, consequentemente, a dissolucdo gradual do eu. O
imaginario, portanto, pode estar relacionado a esse processo se a postura do eu estiver

condizente com esse caminho da total infinitizacdo de si mesmo. O sentimento, o
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conhecimento e a vontade, nesse processo, transfiguram-se em um afastamento do eu perante

si mesmo em decorréncia da manifestacdo de forma totalizante do imaginario sobre si:
Uma vez que o sentimento se torna imaginario, o eu evapora-se mais e mais, até ndo
ser ao fim sendo uma espécie de sensibilidade impessoal, desumana, doravante sem
vinculo em um individuo, mas partilhando ndo sei que existéncia abstrata, a da ideia
de humanidade, por exemplo. Tal como o reumatizante que, dominado pelas suas
sensacBes, de tal modo cai sob o império dos ventos e climas, que 0 seu corpo
instintivamente ressente a menor transformacéo atmosférica etc., assim o homem,
com o sentimento absorvido pelo imaginario, cada vez se inclina mais para o infinito,

mas sem que se torne cada vez mais ele préprio, pois ndo deixa de se afastar do seu
eu (KIERKEGAARD, 2010, p. 48).

A alienacdo do eu perante si, decorrente deste tipo de personificacdo do desespero, se
da no surgimento do sentimento como um descompasso decorrente de suas escolhas.
Enveredando por este processo, 0 eu “leva entdo uma existéncia imaginaria, infinitizando-se
ou isolando-se no abstrato, sempre privado do seu eu, do qual consegue afastar-se ainda mais”
(KIERKEGAARD, 2010, pag 49).

Acerca, desse processo, no ambito do religioso, afirma Kierkegaard, mais adiante:

A orientacdo para Deus dota o eu de infinito, mas esta infinitizacdo, neste caso,
quando o eu for devorado pelo imaginario, apenas conduz o homem a uma
embriaguez no vacuo. Poder-se-4 achar, deste modo, insuportavel a ideia de existir
para Deus, ndo podendo o homem regressar ao seu eu, tornar-se ele préprio. Um tal
crente, sendo assim presa do imaginario, diria (para personifica-lo pelas suas
proprias palavras): “Compreende-se que uma andorinha possa viver, pois ndo se
sabe que vive para Deus. Mas sermos nds proprios a sabé-lo! E ndo sogobramos
imediatamente na loucura e no nada (KIERKEGAARD, 2010, p. 49).

Neste trecho, Kierkegaard chama atengdo, novamente, para a natureza dialética do eu
que o configura como tal, portanto, além de ser uma identidade que comporta sua finitude,
também, anseia pelo divino, pois busca sua infinitizacdo. Contudo, esse processo, em sua
visdo, ndo pode desembocar na alienagdo do eu perante si e do mundo. O eu, entendido como
tal, deve viver sua existéncia de forma concreta e ndo se perder, em uma abstragéo da vida na
sua infinitude. O ser humano, segundo Kierkegaard, comporta um eu que possui uma
dimensdo de eternidade, mas, enquanto ser existente, ndo deve negar sua concretude
existencial, para ndo perder-se em decorréncia da tentativa de uma imersdo completa na
infinitude. O torna-se a si mesmo, em 0posi¢do a esse sentimento, perpassa, mais uma vez, a
abrangéncia do eu em considerar sua sintese de forma equilibrada a partir da consciéncia de

ser perante o divino.
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No segundo caso de personificacdo do desespero, ocorre o contrdrio da descrita
anteriormente. Kierkegaard denomina este segundo tipo, como “o desespero no finito, ou a
caréncia de infinito” (KIERKEGAARD, 2010, p. 49). Assim como no primeiro, esse segundo
caso, “provém da dialética do eu, por causa da sua sintese, um de cujos termos ndo cessa de
ser o seu proprio contrario” (KIERKEGAARD, 2010, p. 49). Se a personificacdo do
desespero citada, anteriormente, decorre da ilimitacdo descriminada do eu, nesse outro caso, a
personificacdo do sentimento ocorre na caréncia desesperada do eu pela infinitude,

impossibilitando-o de tornar-se a de si mesmo.

Assim é o desespero finito. Um homem pode, com ele, levar perfeitamente uma vida
temporal, humana em aparéncia, tendo os louvores dos outros, as honras, a estima e
todos os bens terrestres. Porque o século, como € costume dizer-se, ndo se compde
afinal sendo de pessoas desta espécie, isto &, devotadas as coisas do mundo, sabendo
usar seus talentos, acumulando dinheiro, habeis em prever etc., 0 seu nome talvez
passe a histéria, mas terdo sido na verdade eles proprios? N&o, porque
espiritualmente ndo tiveram eu, um eu pelo qual tudo arriscassem, porque estdo
absolutamente sem eu perante Deus... por muito egoistas que de resto sejam.
(KIERKEGAARD, 2010, p. 52)

Negligenciasse-se, em tal caso, o carater espiritual do eu negando-o perante o absoluto,
gerando uma estreiteza, significativa, de sua realidade em decorréncia da negacao do infinito.
O desespero, aqui, € gerado através do apego excessivo do eu ao seu ambito finito,

negligenciando a espiritualidade em decorréncia das inimeras distracdes da vida.

A reflexdo de quase toda a gente prende-se sempre as nossas pequenas diferencas,
sem que, naturalmente, se dé conta da nossa Unica necessidade (porque a
espiritualidade esta em dar-se conta dela). Por isso nada percebem dessa indigéncia,
dessa estreiteza, que € a perda do eu, perdido ndo porque se evapore no infinito, mas
porque se fecha no finito, e porque em vez de um eu se torna um niimero, mais um
ser humano, mais uma repeticdo de um zero. Quando se desespera, a estreiteza é
uma falta de primitividade, é porque nos despojamos dela, porque, espiritualmente,
nos castramos (...). A contemplar as multides A sua volta, a encher-se com
ocupagfes humanas, a tentar compreender os rumos do mundo, este desesperado
esquece-se a si proprio, esquece o seu home divino, ndo ousa crer em si préprio e
acha demasiado ousado sé-lo e muito mais simples e seguro assemelhar-se aos
outros, ser uma imitacéo servil, um namero, confundido no rebanho. Esta forma de
desespero passa perfeitamente despercebida. Perdendo assim o eu, um desesperado
desta espécie adquire uma aptiddo sem fim para ser bem-visto em toda a parte, para
se elevar na sociedade. Aqui, nenhuma dificuldade, aqui o eu e a sua infinitizacdo
deixaram de ser um entrave; polido como o seixo, 0 nosso homem gira de um lado
para 0 outro como moeda corrente. Bem longe de o tomarem por um desesperado, €
precisamente um homem como a sociedade os quer. (KIERKEGAARD, 2010, p.
50-51).

O desespero da finitude, assim como do infinito, portanto, decorre de um desequilibrio

na dialética do eu, produto de seu neglicenciamento em relacéo a sua sintese. Aqui, vale notar,
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gue o entendimento kierkegaardiano acerca da autenticidade do eu, como dito em seu
conceito, tem em vista o contato progressivo com sua dimensao espiritual. Para ndo se perder
no desespero do finito, deve realizar, sua sintese, mas sem perder de vista sua vida concreta,
ou seja, sua finitude, admitindo-a como constituinte, “porque o eu ¢ uma sintese de finito que
delimita e de infinito que ilimita” (KIERKEGAARD, 2010, p. 47). O sujeito consciente e
desejoso de realizar seu eu, cuja sintese tende a alcancar o equilibrio, torna-se capaz de
sobrepujar essa doenga mortal: “eis a formula que descreve o estado do eu, quando deste se
extirpa completamente o desespero orientando-se para si préprio, querendo ser ele proprio, 0
eu mergulha, através da sua propria transparéncia, até ao poder que o criou”

(KIERKEGAARD, 2010, p. 27).

E importante notar a forte implicagdo de se pensar, na obra de Kierkegaard, a
autenticidade do eu, ao constatar, esse processo, COmo um percurso que, necessariamente,
perpassa pela esfera da espiritualidade. O ser humano, nessa perspectiva, realiza-se como um
projeto de seu proprio eu em direcdo ao que lhe é atemporal, absoluto e eterno, sem perder de
vista a esfera da vida. O desespero, nesse sentido, cumpre uma funcéo dialética que atesta a
dimensdo divina do eu de modo que, quanto mais consciéncia e aproximacdo ha do dele
perante o divino, menos desespera-se. Do contrario, quanto mais desespero ha no eu, mais
distanciar-se do absoluto: “O desespero condensa-se a proporcao da consciéncia do eu (...). O
eu aumenta com a ideia de Deus, e reciprocamente a ideia de Deus aumenta com o0 eu. SO a
consciéncia de estar perante Deus faz do nosso eu concreto, individual, um eu infinito”
(KIERKEGAARD, 2010, p. 105).

A dimensdo espiritual, surge-lhe como uma significacdo transcendente de sua propria
existéncia que se realiza, apenas, em decorréncia do movimento paradoxal da fé. Neste
trabalho, entende-se que a categoria da Repeticdo, em seu sentido existencial, no pensamento
de Kierkegaard, opera como uma abertura do eu a experiéncia espiritual com o absoluto que,
realiza-se, apenas através da fé, como um movimento transcendental, do eu, a mera esfera da
realidade finita. Esse e outro conceitos, trabalhar-se-do, com mais afinco, nos capitulos

subsequentes.
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3 ACATEGORIA DA REPETICAO

E notéavel, no decorrer da historia da filosofia contemporénea, certa recorréncia das
reflexdes acerca do problema filosofico da repeticdo. Ainda que seja possivel destacar, sob
variadas abordagens, o conceito em algumas obras de pensadores da importancia de Nietzsche,
Freud, Heidegger e Deleuze, sua primeira menc¢do, como uma categoria filosofica, é
localizada em uma obra, do fildsofo dinamarqués Soren Kierkegaard, intitulada com 0 mesmo
nome. “A Repeticdo”, cuja publicacdo, sob pseudonimo de Constantin Constantius, foi
realizada no ano de 1843, concomitante as impressdes/publicagdes de “Temor e Tremor” e
“Trés Discursos Edificantes”, e ocupa no quadro da produgao intelectual kierkegaardiana, um
relevante papel para o entendimento geral de sua obra. Em suas proprias palavras, a categoria
da repeticao ¢ tida por ele como sua “categoria preferida, a repeticdo, por meio do qual se

adentra a eternidade andando para frente” (KIERKEGAARD, 2017, p. 95)°,

Acerca das publicacbes mencionadas no ano de 1843, é importante destacar, segundo
aponta Jos¢ Miranda Justo, tradutor da unica versdo portuguesa de “A Repeticdo”, na
belissima introducdo da edicdo, a possivel intencdo de Kierkegaard em propor uma leitura,
dessa obra, que a considere sem perder de vista sua relacdo direta com os demais titulos
publicados na mesma época, possibilitando uma maior compreensdo do lugar de A Repeti¢ao
no corpo estrutural da obra do filésofo.

No dia 16 de Outubro de 1843, Copenhaga viu surgir trés volumes da feitura de
Soren Kierkegaard: os Trés Discursos Edificantes, assinados pelo préprio, Temor e
Tremor, com a assinatura de um tal Johannes de silentio, e A Repeticdo, com o nome
de autor de Constatin Constantius. E portanto liminarmente evidente que
Kierkegaard pretendia que a relagcdo entre os trés volumes fosse, ndo decerto
imediatamente captada na sua substancia pelo publico, porque em Kierkegaard nada
se destina a ser captado apressadamente, mas, pelo menos, construida pelo leitor a

partir dos dados escrituralmente objetivos que os textos fornecem (JUSTO, 20094, p.
9).

E importante ressaltar, tratando-se do intuito desta pesquisa, a leitura sugestiva da
repeticdo, proposta neste trabalho, como uma categoria existencial que promove, através da
escolha do individuo concreto, a abertura de sua interioridade através do movimento
paradoxal da fé, levando em conta a relacdo da obra, A Repeti¢cdo, dentro do conjunto do
trabalho kierkegaardiano, com Tremor e temor, cuja publicacdo, como dito anteriormente,

deu-se na mesma época. Posto isso, antes de adentrarmos no conceito propriamente dito, que,

2 Citagéo retirada da nota de rodapé 214 da referida obra.
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como seré visto mais adiante, que comporta uma série de implicacGes dependendo da postura
do individuo perante a categoria, faz-se necessaria uma exposicao, de carater imprescindivel,
do sobre o tipo da abordagem proposta por Kierkegaard no livro, para uma melhor

compreensédo do papel desta categoria na leitura sugerida por este trabalho.

Na obra A Repeticdo, cujo subtitulo a indica como “Um ensaio em psicologia
experimental”, Kierkegaard apresenta a categoria a partir da discussdo de pontos de vista
distintos que, no decorrer da narrativa, S0 expostos, ndo apenas enquanto discursos, mas
através da personificagdo do conceito na situacdo psicologica dos trés principais personagens
citados no enredo da obra, fazendo jus ao subtitulo escolhido por ele para tratar do conceito
que, no desenrolar do texto, assume movimentos distintos em relacgdo a cada um dos
personagens. O Constantin Constantius, o jovem amante e, ja no final do livro, J6 da narrativa
biblica, sdo os trés personagens que Kierkegaard escolhe para desenvolver sua narrativa
psicologica de carater “experimental”, relativa ao problema da repeti¢do. Acerca do sentido de

tal expressdo, comenta o tradutor José Miranda Justo:

Como ¢ facil de entender, a designagéo de “psicologia experimental” ndo indica uma
disciplina cientifica e respectiva metodologia cujo surgimento é bastante tardio. A
expressdo “‘experimenterende Psychologi”, poderia porventura ser traduzida por
“psicologia experimentante”, se desse modo fosse possivel dar a ver o carater ndo
disciplinar do empreendimento kierkegaardiano. “Psicologia”, neste contexto, tem
um sentido marcadamente etimoldgico: designa aquela parte da indagacdo filosofica
que lida diretamente com todo o conjunto de categorias que dizem respeito a “alma”
e as respectivas manifestacdes ou modos de existéncia e de atividade. Neste sentido,
poderia ser posta em analogia com a “psicologia racional” dos tradicionais tratados
de Filosofia; simplesmente sucede que o adjetivo “experimental” que qualifica esta
“psicologia” indica precisamente uma orientagdo divergente da sistematicidade da
“psicologia racional”. O carater “experimental” desta indagacdo reside na estratégia
posta em pratica para circunscrever a categoria de “repeticdo” e caracterizar o seu
significado: uma estratégia, sem dlvida, ficcional em torno da figura do jovem
amigo do narrador, mas que no seu desenvolvimento procura precisamente
“experimentar” varias incidéncias conjecturais da psicologia da personagem e das
ocorréncias da “repeti¢do” que lhe surgem associadas, fazendo-o de um modo que
busca a constituigdo de sentidos possiveis para a narrativa e, consequentemente, para
a categoria da “repeticdo”. Nesta perspectiva, pode dizer-se que 0 termo
“experimental” aproxima muito da interpretacdo da ideia de experimentalismo que
se encontra na segunda metade do século XX no &mbito das artes, designadamente
na poesia, nas artes plasticas e na masica. (cf. nota do tradutor n. 1.
KIERKEGAARD, 20094, p. 28).

A exposicao kierkegaardiana, no decorrer do livro, demonstra, portanto, uma pretensao
de natureza psicologica em sua abordagem acerca da categoria da repeticdo. Progressivamente,

esse processo vai se desenvolvendo através da relacdo dos personagens.
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A narrativa do livro se desenrola através das reflexfes realizadas por Constantin
Constantius. José Miranda Justo destacou a relacdo desse pseuddnimo escolhido por
Kierkegaard, com o subtitulo da obra, afirmando que ele “sugere a possibilidade de uma
alusdo aos estdicos, mas talvez sobretudo uma ‘constancia’ na experimentalidade vivencial e
dialégica de que fala o subtitulo do texto” (KIERKEGAARD, 2009a, p. 28)3. No livro, ap6s
Constantius repetir uma viagem a Berlim, buscou tentar averiguar a possibilidade da
existéncia da repeticdo, com a esperanca de recuperar um pouco do contentamento
experimentado na primeira viagem, tarefa que acaba por Ihe frustrar devido a experiéncia, na
segunda viagem, ser bastante desagraddvel em relagdo a anterior, marcada por boas

lembrangas.

Concomitante a isso, Constantius propde-se a ajudar um jovem amigo que se
apaixonou por uma moga. Esse interlocutor é outro personagem fundamental da narrativa,
cujos impasses emocionais o fazem encerrar um infeliz noivado com sua amada devido a
condicdo que estd preso: uma idealizacdo de sua noiva, que ndo o deixa seguir com o
desenvolvimento natural do relacionamento, pois vive preso a essa ideia. Por fim, ha o resgate,
por parte deste jovem amigo, da figura de J6 como exemplo de alguém que suportou o mais
forte sofrimento, mas que, depois da provacdo, conquistou a repeticdo em plenitude. Cada um
desses personagens, no livro, revelam um tipo de repeticdo, apresentadas por Kierkegaard
com o intuito de figurar o que ele entendia como um auténtico movimento da existéncia

realizado por uma genuina fé, presente apenas na figura de Jo.

O que se pode facilmente notar, desses trés casos citados, € uma conexao entre eles em
torno de uma tendéncia, subjacente da necessidade de experimentar, novamente, uma situagdo
que ja foi vivenciada anteriormente. A questdo tratada, no decorrer da narrativa do livro, gira
em torno do problema da possibilidade de reviver tal situacdo de acordo com a historia de
cada um dos personagens que possuem meandros existenciais diferentes e, simbolizam, na
narrativa kierkegaardiana, versoes diferentes da forma de lidar com o problema da repeticao.
Nos trés casos mencionados, essa “nova categoria” anunciada por Kierkegaard (2009a, p. 50),
através de Constantin Constantius, cumpre, em perspectivas distintas, formas de viver esse

movimento temporal.

Como género literario, o livro pode ser descrito como um romance psicoldgico,

construido em torno da relagdo entre Constantin Constantius, narrador da historia e também

3 ¢f. nota do tradutor n° 2 da referida obra.



39

pseuddnimo de Kierkegaard, e seu jovem amigo, envolvido em uma histéria de amor, cujo
nome nao é mencionado em nenhuma parte da narrativa. Apenas no final do livro é elencado
pelo jovem amante, a figura de JO que surge para dar encerramento a obra. A narrativa segue,
primeiramente, em prosa continua e, aproximando-se do final, comega a se desdobrar em uma
série de correspondéncias trocadas entre Constantius e seu jovem amigo. Devido a isso, a
categoria da repeticdo ndo é apresentada dentro dos moldes de um tratado filosofico
sistematico. Por isso, é preciso levar em conta trechos fundamentais do livro, para ndo perder

de vista um complexo quadro conceitual da repeticdo que esta atrelado a narrativa.

Ja no inicio do século passado, Walter Lowrie (1938, p. 630), importante tradutor
estadunidense das obras de Kierkegaard, apontava o problema da repeticdo, como um dos
conceitos mais dificeis, daqueles encontrados na obra do filésofo de Copenhaga, mas também
0 mais importante e fecundo problema a ser debatido no seu pensamento. Lowrie apontou que,
essa dificuldade, talvez, esteja relacionada a maneira como Kierkegaard escolheu para abordar
0 conceito. E necessario salientar, nesse sentido, que o estilo trabalhado durante toda a
narrativa, ndo trata a repeticdo, univocadamente, enquanto uma categoria, visto que nenhum
dos “experimentos psicologicos” realizados no livro permitem conceituar, definitivamente, a
repeticdo. Isso se deve, talvez, ao tipo de abordagem adotado para a exposic¢do, que produz
uma leitura, admitindo certa variabilidade semantica em decorréncia de sua proposta de nao
completar por si so seu circulo de compreensibilidade. Com isso, Kierkegaard pretende que
cada um torne-se um agente ativo no desenvolvimento da leitura, produzindo um significado
que, na medida que se refere a existéncia concreta, realiza-se na prépria interioridade de cada
leitor. E possivel afirmar que essa caracteristica permeia toda a obra do filésofo dinamarqués,
revelando uma filosofia de cunho existencial que ndo tem por preocupacdo conceder
conceitos filosoficamente encerrados aos individuos, mas convida-los a pensar a partir de sua

propria existéncia concreta através da leitura de sua obra.

Nas paginas que se seguem, o tema sera abordado atraves de dois caminhos distintos,
porém que se completam, para uma melhor aproximacgdo ao conceito da repeti¢do. O primeiro,
tem em vista o conteldo experimental, através da analise das ideias apresentadas dentro do
ambito filoséfico. O segundo caminho, refere-se a andlise dos exemplos existenciais
apresentados no livro, com base na teoria dos estagios existenciais visando classificar os tipos
de repeticdo de acordo com a situacdo psicoldgica, analisada por Kierkegaard, de cada

personagem.
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A abordagem proposta adiante, segue, portanto, a sugestdo dada pelo proprio
Constantin Constantius de descobrir do que se trata a categoria da repeticéo, se é possivel tal
processo e qual o seu significado existencial. Nas palavras dele: “tendo-me ocupado durante
bastante tempo, pelo menos ocasionalmente, com o problema de saber se uma coisa ganha ou
perde-se ao se repetir’ (KIERKEGAARD, 2009a, p. 31). Ao perceber tais processos, a
categoria apresentar-se-4 de forma mais esclarecida, sendo possivel alcancar algumas
conclusoes a respeito de sua relacdo com a fé no ambito da interioridade, relacdo que sera

vista com mais afinco no terceiro capitulo.

Assim, Constantin Constantius, atraves das palavras de Kierkegaard, ja no inicio da

obra, anuncia o conceito da repeticdo, como seu principal interesse a ser explorado:

Tendo-me ocupado durante bastante tempo, pelo menos ocasionalmente, com o
problema de saber se uma repeticdo é possivel e qual o significado que tem, de saber
se uma coisa ganha ou perde em repetir-se, surgiu-me de subito o seguinte
pensamento: podes afinal ir a Berlim, ja |4 estivesse uma vez, e agora prova a ti
mesmo se a repeticdo é possivel e o que significa (KIERKEGAARD, 2009a, p. 31).

Nesse trecho, Constantius explicita as perguntas que deseja colocar para tratar no
decorrer de todo o livro. Dessa maneira, seu empreendimento, para averiguar a possibilidade
de tal experimento, ird mostrar-se através de uma viagem de regresso a Berlim com o intuito
de experimentar a possibilidade de uma repeticdo da experiéncia agradavel que se deu no
decorrer da viagem anterior. A mesma viagem foi realizada por Kierkegaard em 1843, quando

ja havia dado inicio a composicdo da obra.

A narrativa da obra comeca de forma muito bem-humorada e ilustrativa pelo autor,
através da figura de Didgenes de Sinope, fundador da escola cinica, conhecido também como
“o Cao”, em oposi¢ao aos Eleatas, com o intuito introduzir o conceito através de um debate
acerca da ideia de movimento: “Acontecendo que os Eleatas negavam o movimento,
Didgenes, como é sabido, avancou na qualidade de opositor; avangou realmente, pois nao
disse palavra alguma. Antes se limitou a andar algumas vezes para frente e para tras, com o
que achava té-los refutado” (KIERKEGAARD, 2009a, p. 31). Vale destacar, aqui, dois
importantes nomes da escola eleatica, para melhor situar a conjuntura desse embate entre
Didgenes e os Eleatas: Parménides e seu discipulo, Zendo, cuja proposta filoséfica, de uma
forma geral, buscou por em causa a validade da experiéncia sensivel. Em suas perspectivas,
ideias como movimento e mudanga comportam contradicdo com as questdes relacionadas ao

pensamento.
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Logo a sequir, ele estabelece uma divisdo fundamental que serve, a0 mesmo tempo,
para classificar a categoria da repeticdo e demarcar sua divergéncia frente ao conceito de

recordacdo, segundo ele, conhecido desde os gregos, conforme o trecho:

Diga-se 0 que se quiser sobre isto, a questdo desempenhara um papel especialmente
importante na filosofia moderna; pois a repeticdo é uma expressdo decisiva para
aquilo que era “recordagdo” entre os gregos. Tal como estes ensinavam que todo
conhecer € um recordar, também a nova filosofia ensinara que a vida é toda ela uma
repeticdo (KIERKEGAARD, 2009a, p. 31-32).

E importante destacar que, a referéncia a categoria empregada por Kierkegaard, é feita
a partir do resgate, ao evocar a hilariante disputa entre Didgenes e os Eleatas mencionada na
abertura do livro, da ideia de movimento que cumpre, na proposta de Constantius, a funcdo de
explicar a diferenciacdo que ele realiza ao preferir destacar o conceito de repeticdo, daquilo
que se era entendido, de forma geral, como movimento. Aponta-se, nesse sentido, a repeticdo
como um tipo de movimento, existencial, que deve ser entendido em uma direcdo oposta

daquele conceito que Constantius denominou como recordacao.

O surgimento da repeticdo, enquanto uma categoria, € anunciado em uma direcéo
oposta aquilo que, entre os gregos, era conhecido como “recordagdo”, para, a partir desse
ponto, haver uma clarificacdo da implicacdo que possui o direcionamento do movimento
realizado por cada uma das categorias mencionadas, como € possivel perceber, no seguinte
trecho de Constantius: “Repetigdo e recordagdo sdo o mesmo movimento, apenas em diregao
oposta; pois aquilo que se recorda, foi, repete-se para trds; enquanto a repeticdo propriamente
dita é recordada adiante” (KIERKEGAARD, 2009a, p. 32). O fato de ambos, recordacéo e
repeticdo, serem considerados, segundo Constantius, 0 mesmo movimento, s6 que em
direcGes opostas, revela que € possivel caracterizar bem o conceito de repeticdo ao resgatar o
significado da recordacdo para a filosofia grega. Ao empregar tal diretriz, a conceituacdo da
categoria da repeticdo se da na medida em que, ao rememorar o significado da recordacao, é
possivel dizer o que a repeticéo €, pois ambos sdo 0 mesmo movimento, e 0 que ela ndo é, ja

que é oposta em direcdo a recordacao.

Em relacdo ao termo “recordagdo”, Justo esclarece sua origem em uma nota de A
Repeti¢do: “Trata-se de uma referéncia a doutrina da anamnese, que surge em Platdo como
garantia da possibilidade de conhecimento das realidades imutaveis” (KIERKEGAARD,

2009a, p. 31)*. Desse modo, faz-se necessario, aqui, expor de forma breve, o que consiste a

* cf. nota de rodapé do tradutor n° 8 da referida obra.
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doutrina da anamnese, introduzida por Socrates no didlogo “Ménon”, escrito por Platdo. Este
termo “recordacao”, proposto na versdo portuguesa da referida obra, traduziu de forma
precisa 0 problema levantado a respeito do conhecimento no didlogo platénico. Toda a
questdo, segundo Jowett (1892, p. 40), parte do seguinte problema: “um homem ndo pode
perguntar sobre o que ele sabe, ou sobre o que ele ndo sabe; porque, se ele sabe, ndo precisa
inquirir; e se ndo sabe, ele ndo pode inquirir; pois ele ndo conhece o préprio assunto sobre o

qual quer inquirir”.

Essa afirmacao denota bem a origem do problema do conhecimento na teoria socratica,
pois tal raciocinio, assim formulado, parece inibir qualquer possibilidade de aprendizado.
Socrates, no didlogo mencionado, nos convida a refletir sobre esse paradoxo ou, em outras
palavras, expbe de que forma é possivel, ao ser humano, ter acesso ao conhecimento. A teoria
platbnica, nesse sentido, é proposta com o intuito de refletir acerca dessa aporia na medida
que, o conhecimento e o processo de aprendizagem, passa a ser entendido como “anamnese”,
ou seja, uma “recordagdo” do conhecimento que esta contido, ja desde sempre, no interior da

alma humana.

Inicialmente, o personagem “Ménon”, no didlogo, apresenta a Socrates as seguintes
questdes: “a virtude ¢é coisa que se ensine? Ou ndo ¢ coisa que se ensina mas que se adquire
pelo exercicio? Ou nem coisa que se adquire pelo exercicio nem coisa que se aprende, mas
algo que advém aos homens por natureza ou por alguma outra maneira?” (PLATAO, 2001, p.
19). Prontamente, Socrates declara-se incapaz de responder tais perguntas, visto que afirmava

ndo saber do que se tratava a virtude.

No prosseguimento da narrativa, € possivel perceber que SAcrates prossegue o didlogo
afirmando ndo poder dizer algo acerca daquilo que ndo se sabe o que é. Logo a seguir, ele
pergunta se alguém que ndo conhecesse Ménon, poderia dizer que ele fosse rico, belo ou
nobre ou quaisquer que sejam os atributos. Através dessa argumentacao, é possivel perceber o
delineamento daquilo que veio a tornar-se a teoria platonica das ideias. Aquilo que se
pergunta um atributo, como no exemplo acima (se é ensinavel ou ndo), é, justamente o
universal, e ndo um particular. O exemplo, fornecido por Sécrates, sugere que para conhecer,

de fato o que ¢ a virtude, deve-se ir diretamente a ela, e ndo através de um de seus atributos.

No dialogo referido, é possivel perceber a abordagem platénica inserida através de
dois caminhos: um mitico e o outro filoso6fico. O primeiro, atrelado as doutrinas orfico-

pitagoricas, que compreendiam a alma dentro da perspectiva da imortalidade e do



43

renascimento continuo. Isso indicaria que, nas sucessivas vidas que a alma viveu, ela viu e
conheceu toda a realidade deste e do mundo inteligivel. O processo de conhecimento, portanto,
da-se através de uma extracdo da verdade ja contida na alma que, nesse sentido, sempre esteve
em sua posse. Esse ¢ o processo da “recordacdo” nesse primeiro caminho. Nesse sentido, ¢
possivel afirmar que, de certa forma, a concepgdo de anamnese foi fundada a partir do mito,
pois Platdo descreve, em algumas passagens, a apreensao intelectual da realidade como algo
consequente de algo que se deu anteriormente a uma suposta encarnacdo das almas em um

corpo fisico.

No segundo caso, 0 que antes era apenas um pressuposto mitolégico, passa a se tornar
conclusivo, na obra, através da interpretacdo filosofica de um experimento realizado por
Sécrates com um escravo interrogando-o acerca de questdes relacionadas a geometria. Esse
escravo, cuja condicdo ¢ descrita no livro como a de um “ignorante”, através das
interrogacdes realizadas por Socrates, torna-se capaz de resolver um complexo problema
geométrico. A argumentacdo platbnica segue concluindo que, se antes 0 escravo nao
aprendera nada acerca da geometria e ninguem forneceu-lhe a resposta para as questdes feitas
por Socrates, entdo é possivel afirmar, a partir da constatacdo de que ele foi capaz de resolver
este problema por si sO, que ele extraiu de sua propria alma o conhecimento necessario para
responder as questdes, ou seja, ele recordou tal conhecimento, trazendo-o a tona de si. Nessa
perspectiva, portanto, toda investigacdo e aprendizado € apenas um processo de recordacao

daquilo que ja se sabe.

A relevancia da elucidacdo do termo grego, para a realizacdo deste trabalho, da-se
devido ao fato de a recordacgdo, no sentido platdnico, ser uma forma de conhecimento, através
do qual ocorre a descoberta de que a verdade, a respeito de todas as coisas, ja esta contida na
alma. Todo aprender, nesse sentido, é uma forma de recordacdo que remete a uma instancia
transcendente que se encontra em uma temporalidade passada, que ndo é exata no tempo, mas
se constitui sempre enquanto anterioridade temporal. A recordacao, portanto, é uma forma de
recuperar uma verdade que sempre existiu. No caso da repeticdo, o sentido é de recapturar a
existéncia através de uma abertura para o que ha, constantemente, de novo na significacdo

daquilo que se repete.

O ato de repeticdo, nesse sentido, promove um movimento que requer a reatualizacéo
da realidade que estd sujeita a tal ato, reconhecendo o ambito da novidade presente na

repeticdo. Se assim ndo fosse, a categoria poderia ser confundida com um simples sentimento
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de esperanca, cuja dire¢do aponta para o futuro, mas sem garantir a repeticdo daquilo pelo
qual se tem esperanca. O carater paradoxal, relacionado a categoria, revela um elemento que,
apesar de se repetir, também se apresenta como algo de novo a essa repeticdo. Nisso consiste
sua dialética que, segundo Kierkegaard, “¢ facil; porque aquilo que se repete foi, caso
contrério ndo podia repetir-se, mas precisamente o facto de ter sido faz com que a repeticéo
seja algo de novo” (2009a, p. 51), enquanto, na categoria da recordagdo, ha uma idealizacdo
estatica do passado, entendida como uma suspensdo do momento vivido anteriormente, com o
intuito de revivé-lo tal qual ocorreu. Nesse Ultimo sentido da recordacdo, o passado se torna
uma referéncia existencial do presente, aprisionando o sujeito em uma experiéncia que apenas

se revive de forma mecanica, bloqueada para a novidade contida no existir.

H4, portanto, uma antinomia direcional pungente entre os dois conceitos. A recordacdo
aponta para uma lembranca que pretende recuperar uma verdade ja existente, permanente, ao
passo que a repeticdo se apresenta como um ato em constante abertura, que aponta para uma
verdade e que &, continuamente, reconquistada, no sentido de se repetir sem negligenciar a
novidade intrinseca ao proprio ato de existir. O “repetivel”, portanto, ndo se apresenta como
uma idealidade estética, fixada em uma eternidade que aponta para o passado imprimindo um
modelo encerrado de realidade, mas realiza-se como ponto de partida para se abragar o que ha
de novo na experiéncia que esta se repetindo. Em outras palavras, enquanto a recordacdo se
apresenta como um movimento que torna a existéncia estatica, pois por direcionar o individuo,
continuamente, para uma eternidade que se encontra no passado, a repeticdo exige, desse
mesmo individuo, uma abertura para a descoberta da constante novidade contida no ato de
existir, alterando sua propria existéncia, ou seja, continuamente, ressignificando-a. A distincdo
de conceitos apresentada, ja no inicio da obra, culmina na formulacdo daquilo que
Kierkegaard caracteriza como “vida”. Aparentemente, esta no¢do ¢ de simples compreensao
se considerada apenas como um conceito isolado. No entanto, ela elenca uma série de outros
termos que, sé através de sua contextualizacdo no ambito da repeticdo, torna-se possivel

compreender, de forma mais clara, o sentido pretendido por Kierkegaard, para trabalha-la.

Torna-se necessario, elencar novamente, através da figura de Constantius, a relacéo
que ele estabelece da vida com a repeticdo dentro da discussdo acerca da diferenca entre a
recordacdo e desta categoria em questdo: “Tal como estes (0s gregos) ensinavam que todo
conhecer ¢ um recordar, também a nova filosofia ensinard que a vida é toda ela uma
repeticdo” (2009a, p. 31-32). Conforme aponta nesse trecho, seu entendimento acerca do

conceito de vida, em relagdo com a categoria da repeticdo, pde-se em divergéncia a nogao de
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recordacdo grega. Nas palavras de Justo, acerca da teoria grega: “a unidade do mundo das
ideias é colocada em antecipacéo reguladora face a respectiva realizagdo na multiplicidade do
viver humano; mas, por outro lado, indica a possibilidade da investigacdo da unidade das
ideias a partir da multiplicidade da experiéncia” (JUSTO, 2009a, p. 18). O processo de
recordacgéo, no sentido apontado por Platdo, pode ser caracterizado como um lento percurso
de conferir uma idealidade a multiplicidade caracteristica da experiéncia humana mais
imediata. Conforme Justo, “a anamnese tem um papel redutor da multiplicidade e, obviamente,
também um papel hermenéutico ja que exerce a funcdo de interpretar os dados imediatos da

consciéncia pela constru¢ao de horizonte, digamos, retrospectivo de sentido” (2009a, p. 18).

Ao inverter o sentido do movimento, da recordacdo para repeticdo, Constantius
fornece uma nova categoria que possui um direcionamento oposto ao da nogdo grega. Essa
inversdo, pode ser compreendida como uma transi¢do do estrito plano do entendimento para
um manifestadamente diferente deste, o relativo a vida. Contudo, é preciso salientar que,
nessa diferencia¢do de conceitos, “ndo estamos perante uma mera inversdao, mas sim em face
de uma verdadeira transposi¢ao para um diferente género” (MIRANDA JUSTO, José, 2009a,
p. 19). O significado dessa substituicdo do estrito entendimento pelo conceito de vida, revela-
se, marcadamente, no decorrer da obra do filésofo devido a natureza de sua propria
abordagem, conforme Justo (2009, p. 19):

Nem Kierkegaard, nem nenhum de seus pseud6nimos estdo interessados numa
reflexdo que separe da experiéncia de vida a atividade cognitiva para a examinarem
numa qualquer autonomia, ainda que relativa. Ndo ha em Kierkegaard algo a que
pudéssemos chamar o problema do conhecimento. E, como é Obvio, este
posicionamento decorre logicamente da atitude geral que Kierkegaard tem perante o
“sistema”: a organizagdo sistematica do edificio filos6fico com os seus
compartimentos especializados, ainda que comunicantes entre si, estd longe de
constituir aqui o objetivo da filosofia. Para Kierkegaard, centrar a reflexdo filoséfica
no problema do conhecimento teria como consequéncia um efeito de alienagdo: a
filosofia instituir-se-ia toda ela como disciplina académica a margem daquilo que
efetivamente importa, a “salvagdo”, ou seja, em termos voluntariamente mais laicos,
que na verdade ndo repugnam o pensamento Kierkegaardiano, a deteccdo ou

construgdo de um sentido para a vida dos homens. E por isso que a “vida” (e ndo o
“conhecimento”) que surge aqui como integral “repeticdo”(JUSTO, 2009, p. 19).

ApOGs a compreensdo da vida como um conceito que fornece um ambito fundamental
para pér o processo promovido pela repeticdo em andamento, faz-se necessario elencar,
novamente, a cldusula: “a vida toda ela ¢ uma repeticio” (KIERKEGAARD, 2009a, p. 19)
para compreender o sentido daquilo que Kierkegaard almeja expressar. Em suas préprias

palavras:
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A repeticdo é o pdo de cada dia que abengoadamente satisfaz. Se um individuo
circum-navegou a existéncia, tornar-se-a evidente se tem coragem para entender que
a vida é uma repeticdo e desejo suficiente para se regozijar. Aquele que ndo circum-
navegou a vida antes de comecar a viver nunca chegard a viver; aquele que a
circum-navegou, e porém ficou satisfeito, tinha uma fraca constituicdo; aquele que
escolheu a repeticdo, esse vive. (KIERKGAARD, 2009a, p. 33).

O intricado conceito de vida se apresenta, acima, enquanto experiéncia da
multiplicidade do existir dentro de uma temporalidade. Carrega, portanto, o desprendimento
constante com aquilo que a bloqueia de alguma forma, a sua prépria dinamica é a de
apresentar uma continua novidade no ato de existir. A repeticdo projeta-se através desse
movimento, que aponta sempre para uma abertura diante daquilo que emerge como novidade,

interruptamente, no tempo que progride, constantemente, em direcéo ao futuro.

Se a recordacdo, por um lado, aponta para a lembranca do passado, ou seja, algo que
indica a sua presenca em um tempo anterior que ja se foi e, devido a isso, encontra-se estatico,
pois possui uma natureza, encerrada em sua possibilidade de ser algo além do que ja foi. Por
outro lado, a repeticdo, como um movimento oposto a temporalidade da recordacdo, assume
um direcionamento para um tempo futuro que estd para ser construido, cuja caracteristica
fundamental € a novidade de como apresenta-se em uma temporalidade que sempre esta

voltada para o acontecer futuro e, devido a isso, é pura possibilidade a ser construida.

Em O Conceito de Angustia (1844), assinada pelo pseudénimo Vigilius Haufniensis, é
possivel localizar uma esclarecedora exposicdo acerca dos dois tipos de direcionamento da
temporalidade das categorias mencionadas, a partir da discusséo kierkegaardiana do instante:
em oposi¢do a nocdo de passagem, contida na filosofia hegeliana, Kierkegaard elenca o
conceito de instante platdnico, com o intuito de esclarecer a natureza deste. Em uma nota de
rodapé, na referida obra, ele afirma: “O instante equivale ao ndo ente na determinacdo do
tempo” (KIERKEGAARD, 2017, p. 88)°. Para compreender melhor essa passagem, é
necessario esclarecer a relacdo entre tempo e eternidade, através do conceito Kierkegaardiano
do eu humano, ja tratado no capitulo anterior. Ele afirma que, o ser humano, é:

Uma sintese de alma e corpo, mas também é uma sintese do temporal e do eterno.
[...] Na primeira (relagdo), alma e corpo eram os dois momentos da sintese, ¢ o
espirito, o terceiro, porém de tal modo que s6 se podia falar em sintese quando se
concebia o espirito. A segunda sintese tem apenas dois momentos: o temporal e o
eterno. Onde se acha aqui o terceiro? , ndo havendo terceiro, ndo ha a rigor nenhuma

sintese, pois uma sintese, que é uma contradicdo, ndo se pode completar como
sintese sem um terceiro; pois, o fato de a sintese ser uma contradicéo, enuncia afinal

® Citagdo retirada da nota de rodapé n° 199 da referida obra.
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justamente que ndo ha sintese. O que é, entdo, o temporal? (KIERKEGAARD, 2017,
p. 90-91).

Para responder essa questdo, Kierkegaard questiona a ideia de tempo como mera

sucessdo infinita através da determinacdo do passado, presente e futuro, pois segundo ele:

Ela apenas surge em virtude da relacdo do tempo com a eternidade, e pela reflexdo
da eternidade nele. Se, com efeito, se pudesse encontrar uma base de apoio na
sucessdo infinita do tempo, ou seja, um presente que servisse de divisor, essa divisdo
seria inteiramente correta. Mas justamente porque todo e qualquer momento, assim
como o é a soma dos momentos, é processo (um desfilar), entdo nenhum momento é
um presente e, neste sentido, ndo ha no tempo nenhum presente, nem um passado,
em um futuro. Se acreditarmos que somos capazes de sustentar essa divisdo, isto
ocorre porque espacializamos um momento, mas com isso paralisamos a sucessdo
infinita, isto ocorre porque introduzimos a representacdo, fizemos do tempo algo
para a representacdo, em vez de o pensarmos. Contudo, mesmo assim ndo nos
comportamos corretamente, porque, mesmo para a imaginagéo, a sucessdo infinita
do tempo é um presente infinitamente vazio (KIERKEGAARD, 2017, p. 91).

Importa aqui notar que, segundo ele, “tempo e espago sdo inteiramente idénticos para

0 pensamento abstrato e se tornam tais para a representacao” (2017, p. 91). O presente, nesse

sentido, s6 ¢ um conceito do tempo se for entendido “como algo infinitamente vazio de

conteudo, o que, por sua vez, corresponde ao desaparecer infinito” (KIERKEGAARD, 2017,

p. 91). Se assim ndo for, ele se torna novamente algo em funcao das determinacdes: passado e
futuro. Contudo,

O eterno, pelo contrario, é o presente. Pensado, o eterno é o presente como sucessao

abolida (0 tempo era a sucessdo que passa). Para a representacdo ele é uma

progressdo, porém progressao que ndo do lugar, porque o eterno para a imaginagdo é

o presente infinitamente pleno de contetido. No eterno, por sua vez, ndo se encontra

separacdo do passado e do futuro, porque o presente é posto como sucessao abolida
(KIERKEGAARD, 2017, p. 92).

Kierkegaard defende que uma existéncia tal que se encontre apenas no tempo, de
acordo com o sentido expresso acima, ndo pode possuir, portanto, nenhum presente. E,
justamente, o instante que se apresenta como “a abstracdo do eterno que, se quisermos tomar
como presente, ¢ uma parodia dele” (KIERKEGAARD, 2017, p. 92). Portanto, “o presente ¢
0 eterno ou, mais corretamente, o eterno é o presente, € o presente ¢ o pleno. [...] O eterno
significa igualmente o presente, que ndo possui nenhum passado e nenhum futuro, e esta é a
perfei¢ao do eterno” (KIERKEGAARD, 2017, p. 92).
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A intengdo do filosofo, ao discorrer acerca do instante a partir da discussao do presente,
é, justamente, esclarecer que, dentro da temporalidade, 0 presente perde-se nas determinacgdes
abstratas entre o passado e futuro e, desse modo, o instante ndo pode ser equiparado a um

presente entendido a partir da mera determinacéo temporal:
Se se quiser usar o instante para com ele definir o tempo, e fazer o instante designar
a exclusdo puramente abstrata do passado e do futuro e, como tal, o presente, entdo o
instante ndo serd exatamente o presente, pois 0 intermediario entre o passado € 0
futuro, pensado de maneira puramente abstrata, simplesmente ndo é nada. Mas assim
se V& que o instante ndo constitui uma mera determinacdo do tempo, dado que a
determinacdo do tempo é apenas que ele passa (e se vai), razao por que o tempo, se
ha de ser definido por qualquer das determinagdes que se manifestam no tempo, é o

tempo passado. Se, ao invés, o tempo e a eternidade se tocarem um no outro, entdo
tera de ser no tempo, e agora chegamos ao instante. (KIERKEGAARD, 2017, p. 92).

O instante, apresenta-se como um conceito que da sentido para aquilo que €
indeterminado (presente) numa mera temporalidade, pois é ele que introduz a eternidade nesse
indeterminado, plenificando-o de sentido: “O instante ndo ¢, propriamente, um atomo do
tempo, mas um atomo da eternidade. E o primeiro reflexo da eternidade no tempo, sua
primeira tentativa de, poderiamos dizer, fazer parar o tempo” (KIERKEGAARD, 2017, p. 94).
Em outras palavras, ¢ tornar “algo” aquilo que antes era um ‘“nada” decorrente da passagem
continua do tempo. Apds haver apresentado o conceito de instante, Kierkegaard apresenta o
seu entendimento do que seja, de fato, a temporalidade a partir daquele: “O instante ¢ aquela
ambiguidade em que o tempo e a eternidade se tocam mutuamente, e com isso esta posto o
conceito de temporalidade, em que o tempo incessantemente corta a eternidade e a eternidade
constantemente impregna o tempo. SO agora adquire seu significado a mencionada divisao: o

tempo presente, o tempo passado, o tempo futuro” (KIERKEGAARD, 2017, p. 94).

Esclarecido o sentido de temporalidade kierkegaardiano, torna-se possivel situar a
recordacdo e a repeticdo, no ambito deste debate. Em relagdo ao conceito de instante,
Kierkegaard estabelece uma diferenciacdo precisa entre 0s gregos e a Visdo cristd que,
segundo ele, deu sentido a esse conceito. Se, por um lado, em suas palavras “s6 a partir do
cristianismo dé& para compreender [...] temporalidade e o instante, exatamente porque apenas
com o cristianismo a eternidade se torna essencial’(KIERKEGAARD, 2017, p. 89), por outro
lado, “o mundo grego ndo compreendia o instante, pois, ainda que chegasse a entender o
atomo de eternidade, ndo chegava a entender que este equivale ao instante; ndo definia como

avangando, mas como 0 que recuava, porque, para 0 mundo grego, o atomo de eternidade era
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essencialmente a eternidade, e assim ndo se fazia verdadeiramente justica nem ao tempo nem
a eternidade”(KIERKEGAARD, 2017, p. 94).

E perceptivel, no trecho acima, a referéncia ao conceito de recordacio, quando se
afirma a eternidade como algo posto numa temporalidade passada. Do contrario, considerada-
se a temporalidade a partir do conceito de instante, as determinagcbes temporais(passado,
presente e futuro), como dito anteriormente, plenificam-se de significado perante a eternidade

e o futuro:
Num certo sentido, significa mais do que o presente e 0 passado; pois o futuro num
certo sentido é o todo, do qual o passado é uma parte, e o futuro pode, num certo
sentido, significar o todo. Isso resulta de o eterno primeiramente significar o futuro,

ou de que o futuro seja o incognito no qual o eterno, como incomensuravel com o
tempo, quer mesmo assim salvaguardar seu relacionamento com o tempo”

(KIERKEGAARD, 2017, p. 95).

No instante, portanto, o sentido de eternidade, necessariamente, deve estar relacionado

ao futuro. Do contrario,

Os gregos ndo tinham num sentido mais profundo o conceito do eterno, ndo tinham
tdo pouco o do futuro. [...] Se de algum modo a vida grega devesse designar alguma
determinacdo do tempo, seria a de passado; contudo, o tempo passado ndo definido
em sua relagdo com o presente e o futuro, porém em sua determinagdo geral de
tempo: com ir passando. Aqui o recordar platbnico mostra sua significacdo. O eterno
dos gregos situa-se l& trds, como um passado em que s6 se entra recuando.
(KIERKEGAARD, 2017, p. 95).

E exatamente neste Gltimo termo “recuando” que Kierkegaard, adiciona a seguinte
nota de rodapé: “Considere-Se aqui mais uma vez minha categoria preferida, a repeti¢éo, por
meio do qual se adentra a eternidade andando para frente” (KIERKEGAARD, 2017, p. 95.)°.
H&, portanto, uma oposicdo de direcionamento entre 0 modo como 0S gregos viam a
eternidade, no sentido apontado para o passado, presentificado pela recordagdo, e o da
categoria da repeticdo que, conforme Kierkegaard, realiza, de fato, o sentido do instante,
como aquele momento que ndo é apenas um nada destituido de sentido, mas plenifica-se ao
ser tocado pela eternidade futura e, desse modo, pelo todo temporal, pois, sendo futuro,

engloba o presente e o passado.

O instante, nesse sentido, é crucial para 0 modo que ira ser lida a temporalidade:

® Citacéo retirada da nota de rodapé n° 214 da referida obra.
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Em geral, pode-se ao definir os conceitos de passado, futuro e eterno, atentar para o
modo como o instante foi definido. N&o havendo o instante, o eterno aparece l4 atras
como passado. E como se eu pusesse um homem a percorrer um caminho, porém
ndo mostrasse um sO passo, e de repente 0 caminho aparecesse atrds dele ja
percorrido. Se o instante for posto, mas como mero discrimen “divisdo”, entdo o
futuro é o eterno. Se o instante é posto, entdo é o eterno, entdo é o eterno, mas, é
também o futuro, que retorna como passado. [...] O conceito ao redor do qual tudo
gira no cristianismo, aquele que torna novas todas as coisas, € o0 de plenitude dos
tempos, mas a plenitude do tempo é o instante como eterno, e, contudo, este eterno é
também o futuro e o passado. (KIERKEGAARD, 2017, p. 96).

Eis a diregdo da temporalidade da repeticdo em oposic¢do direcional a nogéo grega.
Trata-se do mesmo movimento, pois aponta para a eternidade, s6 que em temporalidades
opostas. De um lado, o instante pde-se na repeti¢do, pois esta toma o significado pleno da
eternidade, do outro lado, a recordacdo € um continuo apontar para o passado e, desse modo,
encerra-se em um tempo que j& se foi. A temporalidade da repeticdo nesse sentido,
continuamente, abre a possibilidade de escolha individual, visto que “o possivel corresponde
perfeitamente ao porvir”’ (KIERKEGAARD, 2017, p. 97), pois aponta para o futuro. O
instante apresenta-se, portanto, como este momento em que a possibilidade é caracteristica
marcante daquele que vive a repeticdo, pois se plenifica de sentido. E por isso que, em
Migalhas filoséficas (1844), Kierkegaard denominou esse instante como “instante religioso”,

este que é abertura para a constante novidade do existir.

Exposto o conceito kierkegaardiano de temporalidade, vale, nesse momento, ponderar
aquilo que o filésofo dinamarqués compreendia por movimento. Ainda em O Conceito de
Angustia, encontra-se em sua parte inicial, um notavel trecho referente a possibilidade de
movimento na logica e, consequentemente, do proprio conceito de movimento. Através do
pseudénimo de Vigilius Haufniensis, ele dirige-se, criticamente, a filosofia hegeliana que,
segundo ele, se equivoca em determinados pontos ao fundamentar sua perspectiva das

abordagens pertencentes a logica:

Assim, quando se intitula a ultima sessdo da Logica: “a Realidade”, obtém-se com
isso a vantagem de parecer que, ja na Ldgica, atingiu-se o que hé de mais alto ou, se
preferirmos, 0 mais baixo. A perda, porém, salta aos olhos; pois nem a Légica nem a
realidade sdo bem-servidas com isso. A realidade ndo sai ganhando, pois a
contingéncia, que é um elemento essencialmente copertencente a realidade, a Logica
jamais podera deixar infiltrar-se. Nem a Ldgica fica bem-servida com isso; pois, se
ela pensou a realidade efetiva, entdo acolheu em si algo que ela ndo pode assimilar, e
chegou a antecipar o que ela deve tdo somente predispor. O castigo € evidente: que
toda e qualquer reflexdo sobre o que é a realidade efetiva fica dificultada, sim; talvez,
por algum tempo, impossibilitada, porque, por assim dizer, a palavra precisara de
algum tempo para refletir bem sobre si mesma, tempo para esquecer o erro.
(KIERKEGAARD, 2017, p. 12).
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No trecho acima, Kierkegaard expde uma postura critica a Hegel, cuja pretenséo,
segundo ele, foi tentar enveredar por uma abordagem ldgica que tivesse como seu conceito
final, a realidade. E importante denotar, antes de adentrar o conceito propriamente dito, que 0
intuito da abordagem, a seguir, ndo € expor o conceito de movimento nos dois filésofos, mas
focar apenas na nocdo kierkegaardiana, de modo que, se houver necessidade de tratar do
conceito em Hegel, o objetivo é meramente para uma melhor compreensdo daquilo que €

entendido como movimento no pensamento de Kierkegaard.

Pois bem, segundo ele, o que torna impossivel essa relacdo equivalente entre I6gica e
realidade é o que ele vai chamar de paradoxo. No sentido kierkegaardiano, uma logica que
pretenda abarcar a totalidade do real através de um sistema filosofico, ndo € capaz de admitir
as instancias paradoxais da existéncia concreta e, portanto, desconsidera-a como algo
condizente ao préprio ato de existir. Se, por um lado, Kierkegaard compreende o paradoxo
como algo pertencente a natureza da real, por outro lado, Hegel pretendeu construir uma
determinada l6gica na qual tudo ocorre, na realidade, de forma necesséria e é a relacdo entre

I6gica e o real que determina a natureza da realidade.

O movimento, como algo caracteristico da logica hegeliana, € apresentado, segundo
Kierkegaard, com a intencdo de criar uma abordagem totalizante do entendimento légico

sobre a realidade. Acerca dessa pretenséo, no pensamento de Hegel, Kierkegaard afirma:

Se alguém se desse ao trabalho de apreender e recolher na Lbgica hegeliana (tal
como ela é em si mesma e com os melhoramentos da escola de escola) todos os
diabinhos e duendes ficticios que, como aprendizes apressados, auxiliam no avango
do movimento légico, uma época posterior ficaria talvez estupefata ao descobrir que
0 que entdo sera tido por chistes caducos desempenha noutros tempos um grande
papel na Ldégica, ndo a titulo de notas explicativas marginais ou observacdes
espirituosas, mas como elementos diretores do movimento, tornando a Logica de
Hegel um prodigio e dando ao pensamento l6gico pés para andar, embora ninguém
se apercebesse disso, pois a admiracdo langava uma espécie de manto sobre
vagonete, como na Opera o boneco Lulu entra correndo sem que se veja o
mecanismo. O movimento na Légica, tal é o grande mérito de Hegel.
(KIERKEGAARD, 2017, p. 15).

Kierkegaard questiona, duramente, esta no¢do de movimento adotada por Hegel.
Dessa forma, a abordagem de Kierkegaard desloca-se em um caminho divergente, assumindo
a postura kantiana, presente na Critica da Razdo Pura (1781), de que ndo é possivel, na légica,
se falar em movimento visto que, como dito no trecho destacado acima, “a Logica é, e todo
movimento Logico apenas ¢”. Nessa perspectiva, ndo pode haver nenhum catalisador que

proporcione o interno movimento das proposic¢des contidas na ldgica pois, todo movimento “é
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uma transcendéncia, que nao pode encontrar lugar na Logica”. Isso implica dizer que, se na
I6gica pretender-se realizar movimentos, ela se dissolvera em algo distinto daquilo que é ao
tentar superar seus proprios limites, que indicam a impossibilidade de realizacdo de qualquer
movimento, como podemos observar na citagdo a seguir:
Na Légica, nenhum movimento devera vir a ser; porque a Logica é, e todo o Ldgico
apenas é, e essa impoténcia do Logico é a passagem da Ldgica ao devir, onde
existéncia e realidade aparecem. Quando a Logica se aprofunda entdo na concrecéo
das categorias, tudo permanece sempre idéntico ao que ja era desde o inicio.
Qualquer movimento, se por um instante se quiser usar essa expressdo, € um
movimento imanente, 0 que num sentido mais profundo ndo é nenhum movimento,
do que é possivel convencer-se facilmente quando se considera que o prdprio

conceito de movimento é uma transcendéncia, que ndo pode encontrar lugar na
Légica (KIERKEGAARD, p. 14-15).

Kierkegaard defende que a nocdo de movimento s6 pode haver no ambito da
existéncia, e ndo no pensamento abstrato ou especulativo. Movimento, em sua perspectiva,
condiz apenas ao ambito da transcendéncia. Vale aqui, com o intuito de esclarecer melhor este
conceito, destacar um trecho da obra Migalhas Filosoéficas (1844), onde na qual Kierkegaard
tratou a respeito da distingdo entre o necessario e a existéncia:

Pode 0 necessario vir & existéncia? Vir a existéncia é uma modificacdo, mas o
necessario simplesmente ndo pode modificar-se, j& que esta sempre em relacéo
consigo mesmo. [...] Tudo o que vem a existéncia demonstra, precisamente por meio
do vir a existéncia, que ndo é necessario: porque a Unica coisa que ndo pode vir a
existéncia é 0 necessario, uma vez que o0 necessario é. [...] A necessidade mantém-se
inteiramente por si mesma: ndo ha rigorosamente nada que venha a existéncia com
necessidade, tdo pouco quanto a necessidade vem a existéncia, ou quanto algo se
torna o necessario pelo facto de vir a existéncia. [...] Todo o vir a existéncia

acontece pela liberdade e ndo por necessidade. (KIERKEGAARD, 2012, p. 130-
132).

O necessério, entendido como aquilo que condiz com a natureza da Idgica, ndo pode
relacionar-se com a ideia de movimento, pois, se assim o fosse, ultrapassaria seus limites
conceituais, tornando-se algo distinto de sua propria esséncia. O movimento, no sentido
kierkegaardiano, ou seja, enquanto transcendentalidade, apenas pode ser considerado quando
refere-se ao ambito da existéncia: espago destinado, constantemente, ao vir a ser, em outras
palavras, a possibilidade de tornar-se. Na concepg¢do apresentada, a logica configura-se como
o lugar, por exceléncia, do necessario, na medida que 0 necessario apenas €, enguanto a
existéncia € o constante devir, pois o eu singular € pura possibilidade e ndo apenas €, como no

caso da ldgica.
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O movimento, assim sendo, € entendido como um processo suscitado, apenas, em
decorréncia de uma transcendéncia existencial, que é consequéncia da ultrapassagem dos
limites impostos pelas proposi¢des logicas, sendo, portanto, este movimento, uma realizacdo
que apenas pode ser efetivada no ambito da existéncia concreta. Nao ha, em vista disso, na
postura filoséfica de Kierkegaard acerca da ldgica, uma equivaléncia, desta, com a realidade.
Em seu pensamento, a l6gica ndo é capaz de abarcar toda a realidade, visto que a propria
natureza do real contém um ambito paradoxal que limita o alcance do entendimento l6gico. A

existéncia, como concretude, insere-se nesse paradoxo e, portanto, é abstrusa a logica.

No trecho citado anteriormente, Kierkegaard apontou Hegel como aquele que
pretendeu atribuir movimento as proposic¢ées logicas. Em oposicao a essa no¢ao, ele defendeu
que, se ha algum movimento logico, este, ndo pode ser concebido como um movimento de
fato, mas apenas um processo gque ocorre na imanéncia da propria légica. Em outras palavras,
se ha algum catalisador hegeliano de movimento na légica, ele representa apenas a imanéncia
do movimento e ndo um movimento de fato, entendido por Kierkegaard como
transcendentalidade. A légica hegeliana, desse modo, ndo é transcendental, como deveria ser
se ela fosse capaz de incorporar toda a realidade em seu carater especulativo e paradoxal, mas
imanente. O movimento hegeliano permanece apenas dentro do ambito da logica, pois é
incapaz de transcendé-la, ou seja, um tal movimento desta natureza, ndo transcende os limites

do sistema logico, mas apenas suscita um movimento imanente dentro do proprio sistema.

Dito isso, ficam mais claras as palavras de Constantius acerca da relacdo entre
movimento e transcendéncia ao discorrer acerca do problema do jovem amigo:

Tem razdo em ndo buscar clarificacdo nem na filosofia grega nem na filosofia

moderna; pois que o0s gregos fazem o movimento inverso, e nesta matéria um grego

escolheria recordar, sem que a sua consciéncia o angustiasse; a filosofia moderna

ndo faz movimento nenhum, em geral faz apenas muito alarido, faz revelagéo, e se

por acaso faz algum movimento, este permanece sempre na imanéncia, ao passo que
a repeticdo é e permanecerd transcendéncia. (KIERKEGAARD, 2009, p. 91).

Tanto a repeticdo quanto a recordacédo, apresentam-se como um movimento de carater
distinto daquele pretendido pela l6gica hegeliana. Em vez de permanecer no ambito da
prépria légica, 0 movimento apenas se da enquanto transcendentalidade, realiza um processo
de ultrapassagem do sistema logico hegeliano. O auténtico movimento, portanto, apontado
por Kierkegaard, ndo é aquele imanente, defendido por Hegel, em torno da ldgica, mas o que
insere-se no dmago da transcendentalidade expresso, existencialmente, através das duas

categorias mencionadas acima.
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Vale relembrar, adiante, um trecho ja destacado no inicio deste capitulo: “Repeticao e
recordacdo sdo 0 mesmo movimento, apenas em direcdo oposta; pois aquilo que se recorda,
foi, repete-se para tras; enquanto a repeticdo propriamente dita recordada para adiante”
(KIERKEGAARD, 2009, p. 32). Portanto, trata-se do mesmo movimento, mas o
direcionamento muda radicalmente a leitura existencial que é possivel ter entre as duas
categorias. A seguir, através das personagens de A Repeticdo, esclarecer-se-4 melhor tais

nocoes.

3.1 ANALISE DA CATEGORIA DA REPETICAO A PARTIR DOS PERSONAGENS DE
“AREPETICAO”

J& no inicio da narrativa, Constantin Constantius explicitou suas inten¢fes acerca da
repeticdo. Como dito em um trecho da obra citado anteriormente, ele decidiu constatar a
possibilidade de tal movimento temporal. Inicialmente, ele diferenciou a recordacdo da
repeticdo atribuindo, a ambas, uma importancia significativa da visdo existencial que é
suscitada de acordo com a escolha entre as duas posturas existenciais conforme ele explicita:
“se ndo dispde nem da categoria da recordagdo nem da repeti¢do, a vida dissolve-se toda ela
num ruido vazio sem sentido.” (KIERKEGAARD, 2009a, p. 51). Aqui, explicita-se duas
formas existenciais de enxergar a realidade, que podem ser adotadas de acordo com as

escolhas de cada individuo.

No caso de Constantius, portador de uma percepcdo bastante ligada ao momento
presente e, portanto, destituida da nogdo de instante, por viver em uma temporalidade que se
porta como um “nada” continuo, € possivel perceber o quanto ele esta inserido no modo
estético de existéncia. J& no inicio de sua narrativa, ele revela pretender rejeitar a visdo obtida
pelo conceito grego de recordacdo e tem a intencdo de adotar a “nova categoria”, referente a
repeticdo, como perspectiva existencial, pois sua visao estética ndo permite que a recordacdo
seja algo viavel em seu caso, dado que ele considera que, 0 processo gerado através da
recordacdo, requer um determinado evento existencial de capital importancia em um
momento ja passado, gerando uma separagdo temporal entre o sujeito e seu ideal existencial

localizado em algum momento do passado.

Nessa perspectiva, a postura do individuo, cuja lembranca passada da sentido a vida,
sempre possuira um ideal, remetente ao passado, que se apresenta como uma perda, pois

encontra-se em um tempo ja ocorrido. Desse modo, esta sempre ausente ao sujeito e
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impossivel de ser resgatado no momento presente, temporalidade marcante na visdo de
Constantius, tendo em vista sua postura marcadamente estética. Além disto, como mostrado
anteriormente, a recordacdo remete a uma forma de experimentacdo do mundo que, no ambito
existencial, ndo admite a conciliacdo deste tipo de experiéncia condizente com prépria vida,
pois a recordagéo vive a constante perda de algo que permanece em um passado e, portanto,

ndo realiza a abertura da existéncia para aquilo que ha de novo no préprio ato de existir.

Devido a isso, Constantius busca, na repeticdo, uma significacdo que é fornecida no
contexto da prépria vida, rejeitando a recordagdo para realizar tal processo: “sim, se ndo
houvesse a repeticdo, o que seria a vida? Quem poderia desejar ser uma ardésia na qual o
tempo inscrevesse a cada instante um novo texto, ou ser um memorial de coisas passadas?”
(KIERKEGAARD, 2009a, p. 33). Ao optar pela repeticdo, seu intuito era buscar uma
reatualizagdo do momento passado e ndo apenas o resgate da experiéncia vivida, como tal, no
passado. No processo da repeticdo, a vivéncia necessita de uma reconfiguracao para significar
0 tempo presente, que se transforma em instante e, portanto, passa a fornecer um significado
que se apresente como algo de novo para 0 momento vivido. Em suas palavras: “aquilo que se
repete foi, caso contrario ndo podia repetir-se, mas precisamente o facto de ter sido faz com
que a repeticdo seja algo novo” (KIERKEGAARD, 2009a, p. 51).

Pretendendo seguir essa postura, Constantius planeja uma segunda viagem a Berlim
com o intuito de realizar uma “investiga¢do [...] para pOr a prova a possibilidade e o
significado da repeti¢ao” (KIERKEGAARD, 2009a, p. 53), oferecido pela viagem anterior.
Para realizar tal experiéncia, ele mantém em mente uma conexao significativa com a imagem
idealizada de sua primeira viagem a cidade alema. Essa experiéncia se mantém em torno de
sua visdo acerca da repeticdo. Dessa maneira, em vez de conservar o ideal da experiéncia no
passado como algo que ja foi realizado e encerrado, Constantius pretende, através do retorno
a Berlim, testar se € possivel projeta-lo no futuro novamente, com o intuito de vivenciar a tal
experiéncia da repeticdo a partir do momento em que ele retornara a cidade, ao reviver tudo

aquilo que viver na primeira viagem.

Nesse ponto, 0 objetivo, aqui, € compreender de que forma Constantius pretende
alcancar a repeticdo e de qual tipo de categoria, Kierkegaard, pretende tratar através do seu
caso. Assim, sua motivacdo, na segunda ida a Berlim, de confirmar o significado existencial
resultante da repeticdo fez com que ele buscasse reviver todas as experiéncias ligadas a

primeira viagem. Em funcdo disso, Constantius optou por propiciar, novamente, todos 0s
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elementos que fizeram de sua viagem anterior, uma experiéncia tdo agradavel: escolheu o
mesmo apartamento, visitou 0 mesmo café, compareceu a0 mesmo teatro para assistir
novamente a uma peca que havia visto na vez passada que esteve no local. Tudo isso com o
intuito de testar a possibilidade da experiéncia da repeticdo. No entanto, sua segunda
experiéncia, ao se alojar novamente, em “um dos mais agradaveis apartamentos de Berlim”
(KIERKEGAARD, 2009a, p. 54) ndo se mostra, como € possivel notar no decorrer de sua

narrativa, de forma atraente como o era na estadia passada.

Nessa segunda viagem, Constantius passou a se incomodar com determinados detalhes
gue tornaram a experiéncia bastante desagradavel. Além do apartamento, o café também nao
foi atraente como da vez passada, de modo que, aquele local que antes parecia tdo hospitaleiro,
agora passou a se tornar um tanto mondtono até chegar ao ponto de desagrada-lo. Assim,
também se sucedeu com a experiéncia de retorno ao teatro e a aprecia¢do da peca exposta, que
ndo geraram as mesmas alegrias e satisfaces estéticas. Com isso, ele chegou a seguinte
concluséo em relacdo a tentativa de experimentacdo da categoria:

a Unica coisa que se repetiu foi a impossibilidade de uma repetigdo [...] fiquei tdo
irritado, tdo aborrecido com a repeticdo, que decidi voltar para casa. A minha
descoberta ndo era significativa, e contudo era curiosa; pois havia descoberto que

simplesmente ndo existe repeticdo e tinha me convencido disso a custa de o ver
repetido de todas as maneiras possiveis (KIERKEGAARD, 20093, p. 75-76).

Além disso, ao retornar a sua casa, Constantius constata que, seu mordomo, em sua
auséncia, resolveu limpa-la tirando todos os objetos do lugar gerando ainda mais
distanciamento da vivéncia experienciada por ele na situacdo anterior. Todo o fracasso da
tentativa de alcancgar a categoria almejada se reflete, a certa altura da narrativa, com suas
seguintes palavras: “compreendi que ndo ha repeti¢ao, e a minha anterior concepg¢do de vida
triunfara” (KIERKEGAARD, 2009a, p. 77). Anteriormente, falou-se, neste trabalho, a
respeito do conceito de vida estético de Constantius. Em relacdo a essa perspectiva aplicada a
prépria existéncia, ja tratada no capitulo anterior, é possivel notar, no trecho a seguir, sua
perspectiva estética da existéncia:

Porque estou completamente convencido de que, se ndo tivesse viajado na intencdo
de me certificar sobre a repeticdo, ter-me-ia divertido muito, precisamente nas
mesmas circunstancias. Ah, ndo poder eu manter-me no &mbito do comum, precisar
de ter principios, ndo poder andar vestido como as outras pessoas, ter de usar botas
rigidas! Nao estardo todos, tanto os oradores religiosos como os seculares, tanto o0s
poetas como 0s prosadores, tanto 0s navegadores 0s cangalheiros, tantos os heréis
como os covardes, ndo estardo todos eles de acordo que a vida é uma torrente. Como

pode arranjar-se uma tdo louca ideia €, coisa que € ainda mais louca, querer fazer
dela um principio. (KIERKEGAARD, 20093, p. 79-80).
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E perceptivel que, o fracasso de Constantius, ao tentar realizar esse empreendimento,
foi gerado em decorréncia do seu distanciamento dos elementos existenciais concretos que
constituem a vida. Dito de outro modo, ele ndo se abriu aos elementos que reatualizam,
constantemente, o processo da vida concreta. Ao invés disso, tentou uma intencional
abordagem experimental, através de uma visdo teoricamente fundada na projecgdo existencial
dos efeitos pretendidos. Essa busca, em torno de pretensos principios existenciais, através da
mentalizacdo constante da repeticdo, o fez perceber que sua proposta tornou-se inatil em
decorréncia do seu fracasso. Isso se deve a natureza da prdpria existéncia que, na filosofia
kierkegaardiana, ndo é regida por principio algum. Sua conclusdo acerca da categoria,
portanto, segue o entendimento de que, se a repeticdo for possivel, ou ela ndo pode ser
captada, ou surge de uma forma bastante surpreendente e inesperada, dentro do curso natural

da vida cotidiana.

Apesar de seu interesse e entusiasmo inicial, ao discutir a repeticdo, ele passa, apos
sua conclusdo acerca da categoria, a enfrentar uma decepcdo notavel em decorréncia da
frustracdo de ndo a ter alcangado. Isso sucede de sua tentativa de compreensdo objetiva do
conceito. Constantius empenha-se em teorizar a repeticdo a partir de acontecimentos externos
a si, enquanto o sucesso da vivéncia depende, principalmente, de um movimento auténtico na
interioridade. Constantius, nesse sentido, ndo € capaz de viver a repeticdo, mas apenas
teoriza-la. Sua abordagem salienta isso, ao admitir uma hipotese de que a categoria pode ser
empiricamente confirmada. Ao perceber o fracasso de sua empreitada, Constantius ndo vé
grande problema em n&o ser capaz de realizar a repeticdo, visto que sua perspectiva da
categoria, ao realizar o retorno a Berlim, é uma parddia bastante precisa de como ela tornou-
se vazia de significado, indicando que ele procurou realizar a repeticdo, através de um

caminho equivocado em relagdo ao legitimo significado da categoria.

E preciso salientar, no entanto, que o fracasso do experimento em Berlim ndo foi
causado, propriamente, pela viagem em si. Apesar de, como mencionado anteriormente,
Constantius, ao retornar a cidade alemd, ter tido uma experiéncia bastante desagradavel com
todos aqueles elementos que, na primeira viagem, lhe causavam bem-estar, impossibilitando-o
de, na perspectiva dele, realizar a repeticdo. Assim, ndo foram estes elementos externos que
Ihe ocasionaram tal fracasso, mas sim o paradoxo que envolvia sua interioridade, permitindo-
0, apenas, a reproducéo de um passado idealizado. Esse paradoxo surge de sua posi¢do acerca
do conceito de recordacéo, visto que essa no¢do acabou por sobrepor sua tentativa de gerar o
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movimento realizado pela repeticéo, ou seja, Constantius sabia teorizar as duas categorias,
mas acabou por confundi-las na hora de as pér em pratica. Em outras palavras, é possivel
afirmar que, o desejo de realizar a repeticdo por Constantius era legitimo. Contudo, a
abordagem escolhida, por ele, acabou por desloca-lo ao movimento contrario daquele que ele
almejava alcancar, acabando por reproduzir apenas a recordacio. E possivel observar esse

processo, conforme em suas proprias palavras:

O meu aposento tinha-se-me tornado incOmodo precisamente porque se tratava de
uma repeticdo invertida; o meu pensamento era infrutifero, a minha perturbada
imaginacdo constantemente conjurava a presenca do tantalizado desejo recordacfes
de como da Gltima vez se apresentavam 0s pensamentos, e essa erva daninha da
recordacdo sufocava cada pensamento a nascenca. (KIERKEGAARD, 2009a, p. 74-
75).

O efeito gerado, por essa falha tentativa de reviver os eventos do passado, nao se
mostra eficaz, pois, tais eventos, ndo sdo atualizados por uma revivéncia que foi concentrada
em torno da memoria da experiéncia passada, como uma meta pessoal previamente
estabelecida. Apds vivenciar o retorno a Berlim, Constantius percebe sua incapacidade de
superar os efeitos da recordacédo e alcancar, assim, a repeticdo. Torna-se notavel, neste ponto
da narrativa, a fixacdo de Constantius em sua imagem idealizada do passado e sua pretensédo
de reproduzi-la, tal como foi vivida, na direcdo de uma temporalidade ja& encerrada
anteriormente. Dito de outro modo, ele pretendia alcancar a repeticdo, mas acabou por apenas

viver uma recordacdo na viagem a Berlim.

O efeito gerado, em decorréncia dessa conclusdo, nega qualquer possibilidade de
repeticdo, haja vista que Constantius apenas tenta “reencenar” os momentos vivenciados na
primeira viagem a Berlim. Ele repetiu, apenas, as situacfes exteriores para tentar alcancar
uma categoria que, dada sua natureza, é estritamente relacionada a interioridade. Nesse
sentido, seus sentimentos ndo poderiam ser submetidos a uma repeticdo sem a experimentacédo
da novidade inerente ao processo realizado pela categoria, pois, esta mesma novidade, ndo
surge em decorréncia da diversificacdo dos objetos exteriores ao individuo, mas das
transformacbes que se ddo na interioridade, decorrentes da abertura promovida pelo

movimento da repeticao.

Ao proceder dessa forma, Constantius acabou por negligenciar um movimento
condizente a sua interioridade, seu eu. Ele se torna o exemplo, na obra kierkegaardiana, de
alguém que, equivocadamente, opta por se aproximar experimentalmente da repeticdo a partir
de uma visdo direcionada para a exterioridade. O problema é colocado, aqui, no sentido de
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uma confusdo gerada em decorréncia de colocar a possibilidade da repeticdo, expressa
externamente, como se a categoria, fosse possivel ocorrer fora do individuo, quando, na

verdade, ela € produto apenas da interioridade do sujeito.

Algumas observagfes tornam-se necessarias para compreender as razfes, que aqui
foram expostas, pelas quais Constantius falhou em sua tentativa de alcancar a repeticdo, como
mostra a narrativa da obra em questdo. Um primeiro apontamento a ser colocado é que o
sucesso de uma repeticdo ndo consiste em validar um determinado método teérico-universal
para alcangad-la mecanicamente, talvez seja importante esclarecer o uso desse termo

“mecanico” que parece apontar para alguns modos de colocar em a¢do uma repeticao.

Um primeiro modo, é possivel observar quando Constantius aproxima-se da repeticao
munido de um olhar experimental, motivado por uma mera curiosidade, relacionada ao
sentimento estético, em vez de desejar uma transformacdo real de sua interioridade. Nesse
ponto, é notavel a visdo kierkegaardiana de que, a existéncia humana, ndo pode ser
determinada pela compreensao especulativa referente ao campo do entendimento. A repeticao,
como uma categoria existencial, também deve permanecer de fora desta abordagem

especulativa.

Dito isso, outro o segundo modo, refere-se, justamente, ao fato de Constantius, ao
pretender realizar a repeticdo, dirigir sua atencdo para elementos bastante externos a sua
existéncia, negligenciando sua propria subjetividade. Ele coloca-se a parte da existéncia como

um simples observador, ou seja, ndo se considera enquanto ser existente.

O terceiro modo, e talvez o mais importante que ensejou o fracasso de Constantius, diz
respeito ao questionamento que pode ser colocado da seguinte forma: é a repeticdo um
processo desencadeado pela volicdo do individuo? Essa questdo refere-se, diretamente, a
indagacdo acerca do sucesso da repeticdo depender, ou ndo, da escolha individual. No
momento, devido a questbes que iram ser trabalhadas mais adiante, limitamo-nos a firmar
negativamente a questdo colocada no caso de Constantius, e afirmar que, a repeticdo
pretendida por ele, como um projeto iniciado por vontade propria, cujo sucesso depende de
sua prépria vontade e desdobrado ao longo de alguns passos pré-estabelecidos, é impossivel,
pois é pretendida apenas como um efeito de expectativas, diferentemente do caso de Jo, que

serd visto mais adiante.
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ApoOs constatar seu fracasso, Constantius encerra sua experimentacdo finalizando-o
com uma insatisfacdo perante a vida. Em decorréncia de sua atitude, deliberadamente estética,
nessa mesma constatacdo, reconhece a impossibilidade de realizar a repeticéo, ele aceita o seu
fracasso por perceber que, sua tentativa frustrada, foi o passo existencial mais abrangente,
dentro das suas possibilidades, que ele poderia alcancar. Através do fracasso de Constantius,
Kierkegaard abre a possibilidade de trabalhar outras formas de repeticdo: a do jovem amante e
a de JO. Em relacdo a presenca da figura da personagem do jovem, nas paginas de A Repeticéo,
é possivel localizar trés momentos, progressivamente desenvolvidos no decorrer de toda a
narrativa da obra. S&o eles: a relacdo confessional de uma amizade estabelecida com
Constantius, a colocacdo de sua propria existéncia perante o exemplo de Jo e, ja no final da
obra, uma redescoberta de seu eu como uma forma de expressdo da repeticdo. A seguir, serdo

tratados esses trés momentos de forma mais detalhada.

Como dito no comeco deste capitulo, a primeira parte da obra A Repeticdo, é marcada
pelas analises de Constantius acerca da figura de seu jovem amigo, de modo que, este,
aparece de forma bastante secundaria nesta parte da obra. So a partir da segunda parte, através
de cartas enderecadas a Constantius, ele passa a expressar-se diretamente ao leitor.
Inicialmente, é possivel ir se familiarizando com os impasses do jovem amante através das
observacdes de Constantius que, imerso em uma melancolia romantica, encontra-se sob direta
influéncia dos conselhos deste. Logo no inicio da obra, é possivel perceber a clara
predisposicdo do jovem a melancolia, caracteristica marcante do esteticismo Kierkegaardiano,
sob a forma de imobilidade existencial.

Essa melancolia, marcada por um duplo caréater, determina sua preocupagdo de, por
um lado, se alegrar com o amor que sente pela sua amada e, por outro lado, com o temor de
perdé-la. Nesse ponto, é possivel observar, mais uma vez, o embate entre as categorias de
recordacdo e repeticdo como conceitos marcantes do impasse vivenciado pelo jovem. Através
das descricOes e analises de Constantius, na primeira parte do texto, é possivel perceber que o
jovem experimenta seu amor, através da visao do conceito de recordacgdo, de forma infeliz por
temer a perda do sentimento amoroso, gerando impossibilidade, de sua parte, de acreditar na
repeticdo. Em relacdo ao estado emocional do jovem, Constantius afirmou:

Ele estava profunda e sinceramente apaixonado, isso era claro, e contudo, logo num
dos primeiros dias, estava em condi¢des de se recordar do seu amor. No fundo, ja
havia chegado ao fim daquela relagdo. Ao comecar, havia dado um passo téo terrivel
gue saltara por cima da vida. [...] Que estranha dialética! Deseja ardentemente a

rapariga, tem de se violentar a si mesmo para ndo andar todo o dia de volta dela, e
contudo no primeiro momento tornou-se um velho no que respeita a toda relagéo.
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No fundo de tudo isto tinha de haver um equivoco. H& muito tempo que nada me
comovera tdo fortemente como esta cena. Que ia ficar triste, era 6bvio, que a
rapariga ia também ficar triste, ndo era menos 6bvio, embora ndo fosse possivel
prever de que forma isso iria acontecer. Algo, porém, é certo: se alguém é capaz de
falar sobre o amor da recordacéo, é ele. A recordacdo tem a grande vantagem de
comecar com a perda; por isso € mais segura j& que nada tem a perder.
(KIERKEGAARD, 20094, p. 37)

Mais adiante, ele prossegue com sua a analise:

Porém, aqui estou eu a contar longamente aquilo que ficou mencionado, para
mostrar que o amor da recordagdo torna precisamente um individuo infeliz. O meu
jovem amigo ndo entendia a repeticdo, ndo acreditava nela e ndo queria com forca.
O que havia de pesado no seu destino era o facto de realmente amar a rapariga, mas
para ama-la realmente precisaria primeiro de ser libertado da confusdo poética em
que tinha entrado. [...] Tivesse aquele jovem acreditado na repeticéo, que coisas ndo
poderia ter acontecido com ele? Que interioridade néo teria alcancado na vida?
(KIERKEGAARD, 2009a, p. 46-47).

Constantius lamenta que, seu jovem amigo, ndo possa experimentar o amor,
concretamente, pela moga, por causa de sua tendéncia a idealiza-lo. Como dito anteriormente,
é possivel notar, essa idealizagdo, como um movimento suscitado pela recordacdo ao
suspender um momento passado com a intencdo de estabelecé-lo como uma referéncia
existencial no presente. Na visdo de Constantius, a situacdo de seu jovem amigo Se encaixa,
perfeitamente, nesse modelo da recordacdo. Ao idealizar o seu amor, 0 jovem vive o dilema

de n&o poder desfruta-lo por estar preso a uma situagéo vivenciada em um tempo passado.

Nesse ponto, € necessario esclarecer, mais uma vez, a diferenca crucial que
Kierkegaard, ao criar os dois personagens, estabelece da visdo e experiéncia, de cada um,
acerca da repeticdo. Enquanto Constantius, decepcionou-se com o seu empreendimento que
levava em conta apenas critérios externos com o intuito de vivenciar uma repeticdo. No caso
do jovem, seu sofrimento em decorréncia de sua vivéncia do amor como uma recordacao, o
levou a buscar uma redescoberta, do seu eu interior, com o intuito de resolver sua situacdo
problematica. O fato dele se apaixonar de forma idealizada, ndo possibilitou a materializacao
da relacdo com a moca. Constantius, em certa altura da narrativa, analisa o carater do jovem
descrevendo-o como alguém cuja natureza melancélica tende a transformar seu amor em tal
idealizagdo poética. Devido a isso, 0 jovem descobre uma auséncia em si mesmo, o vazio que,
para seu desespero, ndo pode ser preenchido por ndo haver a presenca real de sua amante. O

trecho a seguir, da analise de Constantius, atesta para o carater melancolico do jovem:

Que ele era melancolico, sabia-o eu ja, mas que um amor pudesse exercer sobre ele
tal efeito! E contudo, qudo consequente ndo € qualquer estado de alma, mesmo



62

extremo, quando esta presente de maneira normal. Muito frequentemente as pessoas
insistem em que um melancélico devia apaixonar-se e entdo a melancolia
desapareceria completamente. Ora, se se trata realmente de um melancélico, como
haveria de ser possivel que a sua alma ndo se ocupasse melancolicamente daquilo
que para ele se tornou a mais importante de todas as coisas (KIERKEGAARD,
20093, p. 37).

Mais adiante, Constantius explicita a consequéncia de tal postura melancoélica do

jovem perante sua amada:

Despertou nele uma produtividade poética numa escala que eu nunca considerara
possivel. Agora era-me facil entender tudo. A jovem rapariga ndo era a sua amada,
constituia, sim, o motivo ocasional que nele despertava o poético e que fazia dele
poeta. Por isso sO era capaz de a amar a ela, nunca podia esquecé-la, nunca amaria
uma outra, e contudo mais ndo podia do que continuamente a desejar com ardor. Ela
havia-se infiltrado em todo o seu ser; a lembranca dela estava sempre fresca nele.
Ela fora muito para ele, tinha feito dele poeta. [...] A medida que o tempo ia
passando, a situagdo dele ia-se tornando mais e mais torturante. O seu humor
sombrio ganhou cada vez maior predominio. (KIERKEGAARD, 2009a, p. 38-39).

O jovem enfrentava um dilema desencadeado pela ndo correspondéncia dos efeitos
gerados em decorréncia de sua paixdo pela moca, devido as expectativas que ele nutria antes
de vivenciar tal experiéncia. Dilema esse, que requeria uma decisdo por parte dele, diante de
uma situacdo que evidenciava um conflito ético: por um lado, ele se sentia responsavel pela
moga, para quem ele confessou seu amor, por outro lado, ele sentia a responsabilidade sobre si
mesmo, que 0 movia para uma existéncia solitaria, por ndo ser capaz de concretizar esse amor,
devido a sua natureza melancolica. Nesse sentido, a moca tomou uma importancia enorme
para ele, mas ndo por causa dela mesma e sim atraves do efeito que ela produzia no jovem,
como aponta Constantius, “a rapariga tem uma importancia enorme, ele nunca podera
esquecé-la, porém ela ndo tem importancia por si mesma mas sim por via da relacdo come
ele” (KIERKEGAARD, 2009a, p. 90).

Angustiado com tais questfes, 0 jovem voltou suas esperancas aos conselhos de
Constantius, elegendo-0 como seu confessor. E possivel perguntar, apds haver estabelecido
contato com os eventos envolvendo a relacdo dos dois, se as conclusGes de Constantius
podem ser consideradas como definicdo do jovem, visto que, seu proprio experimento da
repeticdo em Berlim, fracassou. Como dito anteriormente, Constantius foi capaz de teorizar
conceitualmente a categoria, mas ndo conseguiu apreender esse movimento existencialmente.
Apo6s essa relagdo dos dois, estabelecida em torno dos impasses do jovem, Constantius

cesurou seu amigo por ndo compreender a repeticdo, no entanto, isso ndo indicou a
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incapacidade deste jovem amante de experienciar a repeticdo. Se Constantius considerou a
repeticdo um movimento transcendental e inacessivel, é possivel perceber, através do exemplo

do jovem, que essa seria a solucao de seu proprio dilema amoroso.

A categoria da repeticdo, nos exemplos dos personagens citados, passa da
incapacidade de experienciar tal movimento, presente na figura de Constantius, para a
necessidade de vivencia-la mesmo sem o entendimento completo, presente no personagem do
jovem através do seu resgate da figura de JO6. Essa transformacdo, inicia-se, a partir do
momento que, 0 mesmo, recusa o plano orquestrado por Constantius para liberta-lo da aflicdo
de seu amor. Nos modos existenciais, propostos por Kierkegaard, é possivel afirmar que o
jovem encontrava-se sob a dimensdo do ético, pois se sentia responsabilizado perante si e a
jovem amada. Dimensao esta que Constantius ndo era capaz de compreender, visto que queria
utilizar de sua experiéncia que, logo depois, ia mostrar-se falha para resolver a aflicdo de seu
amigo. Para isso, formulou um plano em que o jovem poderia romper com Sseu noivado,
fugindo da sua amada, saindo da relacdo sem maiores problemas. No entanto, o jovem, por se
mostrar dentro do ambito da ética, ndo sentia confortavel com essa ideia, por entender que
geraria desonestidade para consigo e sua amada. Nas palavras de Constantius, em relacdo ao

jovem:

E uma sorte que ele venha buscar esclarecimento junto de mim; porque desisti da
minha teoria, estou a deriva. Também para mim a repeticio é demasiado
transcendente. Sou capaz de me circum-navegar, mas nao sou capaz de elevar-me
acima de mim mesmo; esse Arquimedes, ndo consigo descobrir. O meu amigo,
felizmente, ndo procura pois clarificagdo em nenhum filésofo famoso, nem junto de
nenhum professor publicus ordinarius; vira-se para um pensador ndo profissional
que me tempos idos teve a gléria do mundo, mas que depois se retirou da vida, por
outras palavras, buscou refugio em Jé. (KIERKEGAARD, 20093, p. 91-92).

ApoOs esse ponto da narrativa, o jovem pde fim a inicial relagdo com Constantius,
embarcando para Estocolmo para, s6 depois, reaparecer, através de escrita propria
expressando-se, na obra, por meio de cartas enderecadas a Constantius. E possivel perceber as
consequéncias, na narrativa da obra, desse distanciamento do jovem de seu conselheiro como
uma transformacdo, de sua préopria consciéncia apaixonada, traduzida como uma passagem
gradual da idealidade a realidade ou da filosofia a existéncia. Essa transformacdo, como dito
anteriormente, representa, no conjunto da obra A Repeticdo, 0 movimento da propria categoria
em questdo em uma direcdo contraria ao da recordacdo ja presente na passagem inicial atraves
da disputa entre Didgenes e os Eleatas. Em comparacdo com a experiéncia de Constantius, é

possivel afirmar que, enquanto este buscava a repeticdo e apenas continuou na recordagéo, o
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jovem vivia o sofrimento da lembranca idealizada e, com isso, projetava uma salvacao futura
no que viria a ser um movimento da repeticdo, através de uma reconquista de seu estado

anterior ao tormento amoroso.

Com o intuito de buscar alivio para sua angustia, o jovem se aproxima do exemplo de
J6 para conseguir realizar o movimento da repeticdo. Prontamente, ele embarca em uma
viagem a Estocolmo, para distanciar-se da moca amada e da influéncia, duvidosa, de
Constantius sobre seus atos. E possivel notar, através das transformag@es geradas no interior
do jovem com esses eventos, a intengdo, de Kierkegaard, de explicitar as consequéncias do
distanciamento, daquele, de abordagem tedrica, que se mostrou falha na experimentacédo
pretendida por Constantius. Nesse momento da narrativa, iniciam-se as cartas escritas pelo
jovem, em correspondéncia com Constantius, e é possivel perceber, diretamente sua postura,

diante de sua prépria escrita e ndo mais da de Constantius.

Neste momento, o jovem percebe a influéncia, de certa forma danosa, por parte de
Constantius, exercida no momento de proximidade entre os dois. No entanto, 0 jovem néo
deixa de exprimir uma certa atracdo em relacdo a personalidade ambigua de Constantius,

como é possivel notar em suas palavras dirigidas a ele:

Vocé prende-me a si com um poder estranho. Falar consigo tem algo de
indescritivelmente apaziguador e benfazejo; pois que € como se se falasse consigo
mesmo ou com uma ideia. Depois de uma pessoa se exprimir e encontrar consolo
nessa purga, ao olhar de sUbito para a sua expressdo impassivel e ao pensar que é um
ser humano que temos a nossa frente, um homem extremamente inteligente com
quem se esteve a falar, fica-se assustado. (KIERKEGAARD, 20093, p. 93).

Apesar da referéncia feita, pelo jovem, a personalidade de Constantius, como
portadora de uma denotacdo ambigua, € possivel perceber, no decorrer da narrativa do livro,
que ele ndo foge dessa natureza de ambiguidade, pois oscilou entre a influéncia de
Constantius e o exemplo existencial de JO. Portanto, uma personagem, cujo carater, ndo
estava ainda definido e se desenvolvia progressivamente, transformando-se devido as suas

proprias decisdes, meditacdes e experiéncias acerca das possibilidades de seu existir.

E com o intuito de amenizar o sofrimento gerado por seu impasse que 0 jovem busca,
em JO, um exemplo existencial de alguém que vivenciou um sofrimento de grande intensidade.
O intuito de Kierkegaard, ao elencar a figura de J6, em certa altura da narrativa, mostrou-se
como uma forma de exemplificar uma repeticdo bem-sucedida, pois, apesar de J&, no relato

biblico, perder tudo o que tinha, ele, apds um tempo, consegue recuperar tudo em dobro. O
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jovem elege J6 como seu “herdi”, admitindo que, este, serviria de exemplo para o sofrimento

gerado pela perda de sua amante. Nesse sentido, em suas palavras:

“Nao possui o mundo, ndo tive sete filhos e filhas, mas também pode tudo ter
perdido aquele que pouco possuia, também pode por assim dizer perder filhos e
filhas aquele que perdeu a amada, e também foi por assim dizer castigado com
feridas malignas aquele que perdeu a honra e o orgulho juntamente com a forga e o
sentido da vida” (KIERKEGAARD, 2009a, p. 105).

O sofrimento, portanto, surge como o sentimento de aproximacédo do jovem da figura
de J6, ao mesmo tempo que o distancia de Constantius. Isso se deve ao fato de, como dito
anteriormente, a experiéncia vivida por Constantius, em relacdo a repeticdo, serviu apenas
para um mero experimento desperto por uma curiosidade, enquanto, no caso do jovem, trata-
se de uma real necessidade em decorréncia de seu sofrimento, envolvendo um maior nivel de
interiorizacdo semelhante ao processo vivenciado por J6. Nesse sentido, se, por um lado, a
reflexdo oferecida, ao jovem, por Constantius limita sua compreensdo gerando ainda mais
sofrimento pela incapacidade de adentrar seus problemas existenciais concretos, por outro
lado, JO oferece a lenta paciéncia que permite, ao jovem, a compreensdao do desenrolar

progressivo do processo, evitando a reflexdo desinteressada sobre sua situagéo.

Até o momento, foram apresentadas duas maneiras personificadas através de dois
personagens do modo de entender a repeticdo. No caso de Constantius, hd uma pretensdo
objetiva de formular um conceito, uma ideia. Sua compreensdo é observacional, discursiva e
estabelece-se apenas no campo da teoria. Ele € movido, apenas, por curiosidade experimental.
No caso do jovem, entendido aqui a partir da desvinculacdo da influéncia de Constantius,
desenvolve um tipo subjetivo de compreensdo, na medida que suas a¢des sdo determinadas
pelo envolvimento pessoal e intensidade afetiva, decorrentes de sua préopria condicdo

existencial.

H4, portanto, diferente de mera curiosidade, uma necessidade, por parte do jovem, de
cessar o sofrimento e a turbuléncia interna gerada pela sua situacdo emocional. Dessa maneira,
sua intencdo ndo é apenas entender a repeticdo através de um experimento que permita
compreendé-la, mas vivenciar a repeticdo e, tendo paciéncia para uma compreensdo
simultanea da vivéncia que, o proprio processo de repeticdo, pode oferecer, ou seja, aprender
a repeticdo a partir da prépria necessidade existencial. A repeticdo, nesse sentido, é colocada

como uma categoria existencial e ndo apenas um conceito derivado de mera curiosidade
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filosofica. E, devido a isso, que o exemplo de J6 despertou no jovem uma empatia que nio

houve em sua relagcdo com Constantius:

Se eu ndo tivesse JO! E impossivel descrever e caracterizar em todos 0s seus
cambiantes o significado que ele tem para mim e a diversidade desse significado.
N&o o leio como se Ié outro livro, ou seja, com os olhos, antes ponho por assim dizer
0 seu livro no meu coracédo e leio-o com os olhos do coracdo, numa clarividéncia,
entendendo cada passagem das mais variadas maneiras [...]. Cada palavras dele é
alimento e roupa e remédio para a minha miseravel alma. (KIERKEGAARD, 2009a,
p. 113).

Como dito anteriormente, Constantius, apos retornar de sua segunda viagem a Berlim,
chegou a concluséo de que, a repeticdo, € um conceito demasiado transcendental para ele.
Devido a isso, chega a conclusdo de que ndo € capaz de alcancar a repeticdo, dado que vive
uma existéncia fechada, em decorréncia dos limites estabelecidos pelo seu prdprio eu. Assim,
seu modo teorico-especulativo de encarar a existéncia, torna-o incapaz de realizar uma
abertura para a novidade intrinseca do movimento promovido pela repeticdo. Esse ndo é o
caso do jovem, uma vez que ele toma, por exemplo, o caminho de J6 como objetivo

existencial de realizacdo da repeticdo como abertura de sua interioridade.

A historia de Jo, na Biblia, esta localizada no antigo testamento, em um livro que leva
0 seu nome. Numa breve leitura, é possivel perceber, claramente, cinco partes que, em
conjunto, expressam todo o arcabouco simbolico da narrativa. O livro, em seu inicio,
descrever a situacdo prospera de JO: sua riqueza, filhos e filhas. Logo em seguida, a narrativa
passa a descrever uma conversa em que Deus questiona a Satanas a sua opinido acerca da
integridade JO. Prontamente, ele responde que JO é integro devido, apenas, a bencdo divina
sobre sua vida, de modo que, se Deus tirasse dele tudo que tinha, J6 esbravearia maldi¢coes
contra Deus. E entdo que Deus concede permissdo para que Satanas tome tudo aquilo que
havia concedido a J6, menos sua vida. Apos concretizado o ato, chegou-se um mensageiro a
J6 e lhe deu a terrivel noticia: “Ao ouvir isso, J6 levantou-Se, rasgou 0 manto e rapou a cabeca.
Entdo prostrou-se, rosto em terra, em adoracao, e disse: Sai no do ventre da minha mée, e nu
partirei. O Senhor o deu, o Senhor o levou; louvado seja 0 nome do Senhor” (J6 1;20). Esse

conjunto de acontecimentos compdem o prologo do livro.

Em seguida, aproximam-se de Jo, trés de seus amigos para lhes consolar: Elifaz,
Bildade e Zofar. Apoés a tentativa de consolo, chegaram a concluséo que, se Jé estava vivendo
uma terrivel situacédo, era devido a punigdo divina pelo seu pecado, pois Deus ndo poderia

fazer mal a um inocente. Aconselharam, entdo, que JO se arrependesse de seus pecados e
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buscasse misericordia divina. No entanto, JO era destituido de qualquer culpa perante Deus € 0
tinha consciéncia como tal. Apos esta segunda parte dos dialogos com seus amigos, iniciam-
se 0s trés monodlogos: o poema sapiencial e o discurso de J6 sobre o contraste de sua sorte
passada com sua situacdo de desgraca, reafirmando sua inocéncia perante Deus. Essa terceira
parte, finaliza-se com o discurso de Eliu, até entdo ndo mencionado. Na quarta parte, é
possivel encontrar dois discursos de Deus: o primeiro através da forma de redemoinho, no
qual suas palavras ndo explicam a provacao de JO e, muito menos, defendem a justica divina,
ndo esclarecem o protesto da inocéncia de J4. E, por altimo, o prélogo encerra o livro com o

reconhecimento divino da integridade de JO, concedendo-o, de volta, riqueza, familia e saude.

A referéncia kierkegaardiana a essa narrativa biblica, em A Repeticdo, cumpre o
objetivo de explicitar o que ele compreendia como sendo uma legitima repeticdo, pois Jé
viveu uma situagdo, cuja experiéncia é impossivel de ser explicada em termos especulativos.
A provacgdo, como um conceito cuja natureza transcende o entendimento, de acordo com o
jovem, € o que abre a possibilidade de analise da figura de Jo: “Como se explica, entdo, a
posi¢ao de J6? A explicagdo ¢ esta: tudo aquilo ¢ uma provagdo” (KIERKEGAARD, 2009a,
pag 119). Ora, “essa categoria, provacdo, nao ¢ estética, ética ou dogmatica; ¢ inteiramente

transcendente” (KIERKEGAARD, 2009a, p. 120).

A provacao também ndo é categoria €tica, pois, tomando o exemplo de Jo, ele ndo foi
submetido ao sofrimento por alguma puni¢do divina. Todas as explica¢cfes racionais, como €
possivel perceber na narrativa biblica, ndo sdo capazes de explicar o seu estado de desgraca e,
desse modo, ele era destituido de qualquer culpa perante Deus. Nas palavras do jovem, acerca
da situacdao de Jo: “Para ele, qualquer explicagdo humana ¢ um mal sucedido [...] sabe-se
inocente ¢ puro no mais intimo de seu coragdo” (KIERKEGAARD, 2009a, p. 117). A
categoria da provacéo, nesse sentido, adquire uma conotacédo estritamente pessoal, ou seja,
ligada ao &mbito da interioridade do individuo. O jovem apreende esse sentido da provacéo ao
aproximar-se da figura de JO, por compreender que, a categoria mencionada, remete a uma
experiéncia da interioridade, que situa J6 em um relacionamento direto com a divindade e, tal
relacdo, ndo comporta a possibilidade de qualquer explicacdo, seja ela de abordagem ética,

dogmatica ou tedrica.

Ao analisar o exemplo de J6, o jovem percebe a possibilidade de uma repeticdo, em
funcdo da necessidade de uma abertura da interioridade em decorréncia da circunstancia

paradoxal que afligia Jo: “Quando toda a humana certeza e probabilidade pensavel se tornou
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impossibilidade. Pouco a pouco, J6 perde tudo; desse modo, a esperanca desaparece-lhe
gradualmente a medida que a realidade, longe de se temperar, lhe levanta pretensdes cada vez
mais duras” (KIERKEGAARD, 2009a, p. 124). Ap0s esse ponto, Constantius e seu jovem
amigo se separam. No caso do jovem, abre-se um processo de interiorizagcdo devido a
tentativa falha de recuperar sua amante pelo caminho proposto por Constantius, que o levou
apenas a intensificar a idealizacdo que fazia com que ele ndo superasse o sofrimento gerado
por sua situacdo amorosa. O que vem, apos a percepcao do jovem desse equivoco, € a busca
da experiéncia espiritual que, tomando J6 como exemplo, supera os limites de toda

compreensdo humana.

Inicialmente, o jovem acreditava que a motivacao para ele se tornar um bom marido
poderia advir de uma repeticdo bem-sucedida: “Espero uma tempestade e pela repetigdo [...]
Que consequéncia trara esta tempestade? Tornar-me-a apto a ser esposo. Destruira por inteiro
a minha personalidade; estou pronto. Tornar-me-a praticamente irreconhecivel perante mim
mesmo” (KIERKEGAARD, 2009a, p. 125). Nesse ponto, ha, por parte do jovem, o
enfrentamento de um dilema ético que perturba-lhe o emocional. D& para perceber que, nessa
altura da narrativa ele se enquadra, perfeitamente, no modo ético de existéncia, mas a
repeticdo exige-lhe mais. A “tempestade” aparece como figura metaforica daquilo que poderia
tornar a repeticdo possivel, ou seja, um evento turbulento que realizaria uma transformacéo
que passaria a orientar sua existéncia posterior. No caso de JO, o jovem identifica essa
“tempestade”, como uma realidade existencial, desencadeado pela provacao, que o possibilita

de realizacdo da repeticéo.

Devido a ambiguidade de sua personalidade, muitas vezes, ao longo de suas cartas,
ndo € possivel ter total clareza sobre aquilo que o jovem deseja submeter ao processo de
repeticdo, seja a reatualizacdo da relacdo com a moga amada ou 0 Seu esquecimento, para
libertar-se do impasse. E entdo que uma situacdo abre a possibilidade, para o jovem, da
resolucdo de seu impasse ético, ou seja, o de escolher o casamento ou a si mesmo. A
“tempestade” do jovem ¢ figurada pela noticia de que a moga ird se casar em breve com outro
rapaz, possibilitando-o o retorno ao seu eu interior, promovido por um processo de
autodescoberta. Esta noticia, traz-lhe a oportunidade de experimentar a repeticdo de uma
forma diferente daquela que, através de Constantius, virou objeto de sua expectativa: “Ela
casou; com guem, ndo sei; pois que ao |é-lo nos anuncios fiquei como que abalado por um
golpe e deixei cair o jornal, e desde entdo néo tive paciéncia para verificar em pormenor.

\oltei a ser eu mesmo; eis que tenho uma repeticdo; entendo tudo e a existéncia surge-me
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agora mais bela do que alguma vez. A coisa veio de fato como uma tempestade”
(KIERKEGAARD, 20093, p. 131).

A repeticéo, diferente do que acreditava Constantius, no caso do jovem, decorre de um
processo que nao pode ser alcangcado através de uma mera intencionalidade experimental, mas
é algo que ocorre no ambito da propria interioridade. Acerca da noticia inesperada, 0 jovem
afirma: “Nao havera entdo repeticao? Nao recebi tudo a dobrar? Nao me recebi a mim mesmo
de volta e precisamente de tal maneira que fui obrigado a sentir duplamente o significado
desse fato?” (KIERKEGAARD, 2009a, p. 132). Ao se libertar do impasse, o jovem, em sua
interioridade, recupera-se novamente, aceitando o fato de que a moca, ap6s o casamento,
havia se tornado apenas um impulso para a sua redescoberta: “Sou de novo eu mesmo; a
maquinaria foi posta em movimento [...]. Se bem que o0 movimento s6 aconteca na prépria
interioridade; 14 onde a cada instante se arrisca a vida, onde cada instante se perde a vida e se
volta a ganha-la” (KIERKEGAARD, 2009a, p. 132). A postura, adotada pelo jovem apos esse
acontecimento, portanto, redefiniu 0 movimento de sua existéncia, recuperando o significado

desta, ao promover sua libertacdo do passado e a ressignificacdo do momento presente.

Ao contrario de Constantius, o jovem, inspirado em JO, consegue realizar uma
repeticdo. Isso se deve a diferenca de perspectiva adotada por cada um dos personagens.
Enquanto Constantius, no caso do seu experimento da tentativa de uma em Berlim, aborda a
existéncia através de realidade externa, o jovem, destituido de pretensdes experimentais,
realiza a repeticdo através de sua interioridade. Ao contrario de uma lembranca, que remete ao
passado e encontra-se encerrada, a repeticdo € um movimento constante de autotransformacao.
H4, portanto, uma distingdo exemplificativa de dois tipos existenciais nos dois personagens.
Constantius é o fildsofo, cujo movimento, aponta para o passado, devido a sua atitude cética
que o leva a crer na impossibilidade da repeticdo. J& no caso do jovem, hd uma representacédo
do amante, ou seja, aquele que é animado pela paixao e redescobre a si mesmo por causa da

crise ética gerada por sua histéria de amor infeliz.

Diante de tais posturas adotadas pelos personagens, é possivel perceber uma distingdo
de abordagens que os levam a encarar a repeticdo de duas maneiras diferentes. No entanto, é
perceptivel que, os mesmos fatores que causam o fracasso da repeticdo no caso de
Constantius, acarretam o sucesso desta, na situacdo do jovem, sdo eles: a visdo especifica

acerca do conhecimento, do amor, da lembranca, da propria repeticdo e da existéncia. Essas
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visOes sdo consequentes de seus limites de compreenséo de suas vidas que sdo tragados pelos

Seus proprios egos.

Constantius, apés frustrar-se com a experiéncia da repeticdo, apenas valida a sua visao
anterior da vida no ambito de um sentimento de intensificacdo de seu contentamento para com
a monotonia e uniformidade de sua propria existéncia. No caso do jovem, a histéria de amor
vivida por ele produz a satisfacdo de recuperar-se, como resultado de uma espécie de
repeticdo adaptada as suas capacidades. Os limites alcancados pelos dois no espaco da
repeticdo, portanto, tornam-se evidéncias para a validagdo de suas perspectivas de vida
anteriores. Cada um a sua maneira, adquirem uma maior consciéncia de suas proprias
existéncias em decorréncia de suas experiéncias vividas. E possivel perceber, através desses
dois exemplos vivenciados pelos personagens, a intencdo de Kierkegaard de enfatizar a
importancia de uma certa consisténcia existencial, isto é, a maneira como entendemos a
existéncia, seus principios, devem, na perspectiva kierkegaardiana, corresponder a uma
aproximacdo da forma como experimentamos a propria vida. Dito de outro modo, o
pensamento especulativo, ao distanciar-se da vida, torna o individuo alienado de sua prépria
existéncia. Essa perspectiva, no caso dos dois personagens, é o que 0s separa na forma como

encaram a propria vida.

Apesar da possibilidade de constatar, em certos trechos de A Repeticdo, o exemplo de
J6 como alguém, cujo mérito é atribuido na obra, por vivenciar uma repeticdo auténtica,
Kierkegaard, ao analisar tal caso, distingue a figura de J6 dos demais personagens, realizando
um aprofundamento das reflexdes acerca da categoria trabalhada. Ao aproximar-se do final da
obra, é possivel perceber que, em sua acepcdo mais genuina, a repeticdao, além de ser uma
categoria transcendental, ela se torna uma meté&fora bastante fidedigna do movimento
religioso, em virtude de sua abertura para o carater paradoxal da eternidade, implicada na

existéncia.

Em O Conceito de Angustia, obra j& mencionada anteriormente, é possivel constatar,
em uma nota de rodapé escrita por Kierkegaard, sob o pseudénimo de Virgilius Haufniensis,
uma distincdo que, o autor, faz entre a repeticdo no mundo natural, considerada como um
movimento necessario condizente com a prépria realidade, e aquela que diz respeito ao
ambito espiritual e, portanto, ligada a possibilidade do existir que se encontra restrita a
interioridade do sujeito existente. Em relagdo a essa segunda acepcdo do conceito,

Haufniensis afirma que ele surge em decorréncia da manifestacdo, na subjetividade, do
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fendmeno religioso e que ela representa, portanto, uma categoria transcendental ligada a
religiosidade, ou seja, um movimento em virtude de seu carater paradoxal. Nessa nota, que
seguira abaixo, o Haufniensis, inclusive, menciona Constantin Constantius como aquele que

esclareceu o conceito, apesar de reconhecer a dificuldade:

Com referéncia a essa categoria, pode-se comparar A Repeticdo de Constantin
Constantius (Copenhaga, 1843). Verdade se diga que esse é um livro engragado;
como, alids, o desejou o autor; mas este é o primeiro, que eu saiba, a haver captado
com energia “a repeticdo” e a té-la descoberto no vigor expressivo que tem o seu
conceito para explicar a relacdo entre o ético (pagao) e o essencialmente cristdo (det
christlige), ao indicar o &pice invisivel e esse discrimen rerum (ponto critico) em que
ciéncia se bate contra ciéncia até que a nova ciéncia apareca. O que ele descobriu,
porém, voltou a escondé-lo, disfargando o conceito sob os gracejos da representacdo
correspondente (...). No entanto, ele nos indiciou de maneira bastante precisa a
questdo toda, a p. 34: “A repetigdo constitui 0 interesse da metafisica, e também
aquele interesse no qual a metafisica encalha; a repeticdo é a senha/solugdo em
qualquer concepcéo ética; a repeti¢do é a condition sine qua non de todo e qualquer
problema dogmatico”. A primeira frase contém uma alusdo a sentenca de que a
Metafisica € desinteressada, como Kant o dizia do estético. Tdo logo aparece
interesse, a Metafisica se esquiva. Por isso a palavra interesse estd grifada. Na
realidade efetiva todo interesse da subjetividade vem a tona, e entdo a Metafisica
encalha. Se a repeticao néo é posta, a Etica transformasse num poder que obriga e é
por isso, provavelmente, que ele diz que a repeticdo é a senha/solucdo na concepcao
ética. Quando a repeticdo ndo é posta, a Dogmatica nem pode existir; pois na fé
comeca a repeticdo, e a fé é o 6rgao para os problemas dogmaticos. Na esfera da
natureza, a repeticdo esta em sua inabalavel necessidade. Na esfera do espirito, a
tarefa ndo consiste em se extrair da repeticio uma mudanca, e procurar sentir-se
mais ou menos bem sob a repeticdo, como se o espirito estivesse numa relagdo
apenas exterior com as repetices do espirito (segundo as quais o bem e o mal
alternariam como verdo e inverno), mas a tarefa consiste em converter a repeticao
em algo de interior, na tarefa propria da liberdade, no seu supremo interesse, se ela
verdadeiramente pode, enquanto tudo a volta se modifica, realizar a repeticdo. Aqui
desespera o espirito finito. Foi o que Constantin Constantius indicou retraindo-se ele
mesmo, e deixando a repeti¢do irromper no jovem em virtude do religioso. Por isso,
Constantin diz vérias vezes que a repeticdo é uma categoria religiosa, transcendente
demais para ele, 0 movimento por forca do absurdo, e se Ié na pagina 142 que a
eternidade é a verdadeira repeticdo. (KIERKEGAARD, 2009a, p. 20)’.

Como aponta a nota acima, em que um dos pseudénimos de Kierkegaard discorre
sobre 0 pensamento do outro pseudénimo, ha, na abordagem adotada para construir a
narrativa de A Repeticdo, algo que ndo se mostra em seu sentido explicito devido a prépria

natureza da categoria trabalhada em questéo.

No entanto, é possivel perceber, nas referéncias a JO presentes na obra A Repeticdo, as
caracteristicas referidas acima, contidas na nota de rodapé de O Conceito de Angustia. A
leitura adotada nesta dissertacdo segue o entendimento de que a versdo kierkegaardiana da
analise da narrativa biblica de J6 em relacdo com os casos dos outros personagens da obra,

" Citagdo retirada da nota de rodapé n° 35 da referida obra.
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encoraja-nos a afirmar que, na figura de Jo, esta presente a expressao final daquilo que
Kierkegaard pensou ser a repeticdo em sua forma genuina, ou seja, como expressividade
transcendental ou, mais especificamente, religiosa. Essa pretensa abordagem, toma como base
0 percurso construtivo do conceito que Kierkegaard realiza durante toda a obra ao formular a
repeticdo. Dito de outro modo, a cada pagina lida é possivel perceber uma continua
construcdo do conceito até desembocar no exemplo, da narrativa biblica, de J6 como uma
expressdao maxima daquilo que, na perspectiva Kierkegaardiana, pode ser entendido como a

categoria da repeticéo.

Para isso, faz-se necessario analisar que elementos, da narrativa de JO, Kierkegaard
utilizara para transmitir aquilo que ele entendia por uma genuina repeticdo. Uma primeira
observacdo acerca da figura de JO, diz respeito a forma que ele reagiu no momento de sua
provacdo. JO expressou, para aqueles que viram seu pesar, que, primeiro, Deus foi
misericordioso, dando tudo aquilo que ele perdeu para encontrar-se na situacdo presente.
Assim, é possivel notar que, o ponto de partida de JO se da atraves da gratidao e ndo da perda
perante Deus. Em sua perspectiva, para algo ser tirado, tem que, antes, ser dado. Por isso,

antes de lamentar sua perda, J6 expressa a gratidao que sente em relagéo ao divino.

Nessa visdo, é possivel encontrar o inicio, no caso de Jo, de um movimento da
repeticdo. No seu exemplo, a possibilidade de uma repeticdo manifesta-se, primeiro, em
decorréncia de sua postura perante algo que ele tem consciéncia de que pode ser perdido e, em
seu caso, de fato, foi. A consciéncia da possibilidade da perda e sua postura perante ela,
portanto, € 0 que gera, na interioridade de JO, a possibilidade de uma repeticdo, pois, de forma
alguma ele se prende ao passado. Seja qual for a situacdo (no caso do jovem, por exemplo, a
mulher amada), ao inicio de uma repeticdo tem que se dar em decorréncia de algo que pode
ser perdido. J6 reconhece, de forma muito precisa, a possibilidade da perda ao assumir a
postura de gratiddo perante o divino sabendo que, aquilo que ele recebeu, ja desde o inicio,
estava sujeito a ser perdido. O jovem, em certo trecho de uma de suas cartas, faz mencéo a
esse sentimento de Jo: “Jo! Jo! Oh! J6! Nao teras dito na realidade nada a nao ser estas
palavras: o Senhor o deu e o Senhor o tomou, bem-dito seja o nome do senhor?”
(KIERKEGAARD, 20093, p. 103).

A distingdo que pde J6 em uma situacdo divergente dos dois outros personagens, €,
portanto, sua postura inicial perante a perda, em seu caso, 0 sentimento de gratiddo perante

Deus. A abordagem de Constantius busca tornar, a repeti¢cdo, produto de um processo de
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analise tedrica que se dirige para a exterioridade (viagem a Berlim). J& no caso do jovem, de
forma acidental (casamento da amada com outro rapaz), atinge a repeticdo em seu ambito
interior. No entanto, € possivel notar que, nenhum dos dois personagens mencionados, reagem

ao movimento repeticdo como JO o fez desde o principio.

Em Jo, a necessidade da repeticdo, como uma resposta fundamental para seu problema,
decorre de uma circunstancia limite de sua existéncia. Dessa maneira, sua situagdo exige uma
reacdo deliberada e responsavel perante a provacdo divina que, em termos explicativos, pode
ser comparada aquela que viveu Abrado, em termos de justificacdo ética e racional. A gratidao
é apresentada, no final da narrativa de A Repeti¢cdo, como essa reacao necessaria, por parte de
JO, para a possibilidade de realizacdo de uma auténtica repeticdo. Em outras palavras, atraves
da gratiddo, J6 toma uma postura perante aquilo que é objeto de sua perda, destituida de
qualquer explicacdo racional, entendendo, o que foi perdido, como algo que, apesar de ser
concedido por Deus, desde ja carrega consigo a novidade constante, decorrente do préprio
processo do existir, e, portanto, da propria vida. O reconhecimento, perante tal objeto,

depreende Jo, tanto da aflicdo da perda como da lembranca de o haver perdido.

O movimento da repeticdo, no caso de JO, supera a lembranca idealizada da
recordacdo que o causaria sofrimento por tentar, através de uma memdria atormentadora da
perda, conceder um carater explicativo para sua situacdo. Esse ndo € o caso de Jo:

Para ele, qualquer explicacdo humana é apenas um mal-entendido; para ele, em
relagdo a Deus, todo mal de que padece é apenas um sofisma que de facto Ihe ndo é
dado resolver, mas ele confia que Deus pode resolver.[...] Declara que estd em bom
entendimento com o Senhor, sabe-se inocente e puro no mais intimo do seu coragdo,

sabendo ao mesmo tempo tudo isto justamente com o Senhor, e contudo a existéncia,
toda ela, parece contradi-lo. (KIERKEGAARD, 20094, p. 117).

Ao contrario de JO, Constantius e seu jovem amigo, passaram por esse processo de
aflicdo em decorréncia de uma idealizacdo do passado, promovida pela recordacdo. No caso
do primeiro personagem, a experiéncia frustrante da tentativa de realizar uma repeticao,
pautada na lembranca, ao visitar Berlim pela segunda vez e, em relacdo ao segundo
personagem, a idealizacdo da amada, e 0 medo da perdé-la, faz com que o0 jovem ndo possa
vivenciar o seu amor, por se manter dentro de um estado melancélico que s6 encontra solugéo,
apos a noticia do casamento da mocga com outro rapaz para, SO entdo, restabelecer seu eu
perdido, dentro de uma abertura da novidade, em decorréncia da situacdo. Ao tomar uma
postura de gratidao, J6 afasta-se dessas duas concepgdes, iniciando seu processo de vivenciar
seu evento infeliz pela postura requerida no processo de repeticdo. Ao destacar o conceito de
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provacdo, Kierkegaard, possivelmente, intentou distinguir JO, daquilo que figura o discurso
humano como algo racional, ordinario, justificavel perante os sentimentos de perda,

representados através dos dois outros personagens.

No caso de JO, portanto, ndo esta presente a nocao de culpa (explicavel no ambito da
ética), como um sentimento que daria sentido ao seu sofrimento. E através de um ato de fé,
que ele aceita a provacao divina, em sua natureza paradoxal, com a mesma atitude, que havia
tomado, de demonstracédo de sua gratidao perante aquilo que perdeu. Dito de outro modo, ndo
h& espaco para a producdo da culpa em sua interioridade, visto que ele “sabe-se inocente e
puro no mais intimo do seu cora¢do” (KIERKEGAARD, 2009a, p. 117) perante Deus. Ele
decide suportar sua provacdo, em um ato de fe. Ao fazer isso, reconhece sua relagdo, intima,

com o divino, que diz respeito ao ambito da religiosidade.

Ao pensar a categoria da repeticao, através do exemplo de J6, como produto de um
movimento de abertura que se desenvolve no ambito da interioridade, Kierkegaard elencou
uma série de outros temas que, se tratados dentro do conjunto de sua obra, podem esclarecer
uma série de duvidas que parecem surgir apds uma leitura desprevenida da obra “A
Repetigdo”. No proximo capitulo, pretende-Se aproximar a repeticdo do tema kierkegaardiano
do paradoxo, relativo a fé, presente em Temor e Tremor, com o intuito de esclarecer a relacédo
da categoria com o ambito da fé, conceito fundamental no conjunto do trabalho de

Kierkegaard.
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4 O MOVIMENTO PARADOXAL DA FE

E notavel o lugar de importancia que ocupa Abrado na tradicéo crista. O proprio Jesus,
ao proclamar sua identidade como nao divergente de Deus, afirmou: “antes de Abrado ter
existido ja Eu Sou” (Jodo 8:58, BIBLIA, 2017). Esse enunciado aponta para o profeta biblico
como aquele que, simbolicamente, deu inicio a fé. Através desse mito biblico, Kierkegaard
buscou exemplificar aquilo que ele entendia por fé e, juntamente ligada a esta, a nogdo de

paradoxo, fundamentais, em sua perspectiva, para discorrer acerca da espiritualidade humana.

Em 1943, atraves da obra denominada Temor e Tremor, o filésofo dinamarqués, sob
pseuddnimo de Johannes de Silentio, publicou um dos estudos mais eloguentes acerca da
narrativa abradmica. A referéncia do titulo, presentes em varias passagens biblicas,
possivelmente serviu para o autor dar énfase aquilo que ele se propds na obra: o tornar-se
individuo singular em oposicdo a uma existéncia imersa na coletividade que perde o sentido
daquilo que lhe é proprio. Nessa obra, Kierkegaard reconta e analisa um evento descrito no
livro “Génesis”, precisamente no capitulo 22, versiculo 2, em que o personagem Abrado
encontra-se diante de uma situacdo limitrofe: Deus o ordenou dar-lhe em sacrificio, seu Unico
filho, Isaac. A partir de tal narrativa, o pensador dinamarqués nos fornece uma profunda
reflexdo acerca da existéncia humana justamente em relacdo aqueles momentos cruciais onde
o individuo € colocado diante de uma escolha existencial radical, que o confronta com a

realidade paradoxal da religiosidade.

No caso especifico trabalhado por Kierkegaard, o salto da fé assume esse papel como
Unico recurso plausivel a ser executado. Na obra referida, ele analisa o0s possiveis
desdobramentos filosoficos decorrentes desse salto, introduzindo a nogdo de paradoxo e sua
relacdo direta com o movimento da fé. Nao ha como tratar um sem mencionar o outro e é de
notavel relevancia, para entendimento dos dois conceitos presentes no pensamento
kierkegaardiano, empreender uma analise conjunta de ambos para, posteriormente, localiza-
los no @mbito da discussdo filosofica acerca da categoria da repeticdo. Esse foi o percurso

adotado para a abordagem desse terceiro capitulo.

4.1 O CONCEITO DE FE

Inicialmente, como dito acima, é cabivel dar continuidade a exposicdo acerca de

Tremor e Temor, visto que a obra concentra-se em compreender, a partir do mito abradmico, o
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conceito central deste capitulo, descrevendo-o da seguinte maneira: “a paixdo suprema no
homem ¢ a f¢” (KIERKEGAARD, 2009b, p. 188). Através desse enunciado, presente no final
da obra, é possivel perceber a crenca no divino, no pensamento kierkegaardiano, como a mais
poderosa possibilidade do espirito humano, a mais arrojada, no que diz respeito a origem de
toda a vida espiritual.

Toda a andlise da obra parte da tentativa de compreensdo do sentimento de angustia
que assolou Abrado no momento que recebeu o designio de Deus para dar em sacrificio seu
unico filho: ‘Entdo disse Deus: “Tome seu filho, seu tnico filho, Isaque, a quem vocé ama, e
va para a regido de Moria. Sacrifiqgue-o ali como holocausto num dos montes que lhe
indicarei” (Génesis 22:2, BIBLIA, 1992). Diante dele, nesse momento, apresentava-se a
opcao de dar cabo a sua tarefa ou recusar-se a cumprir a ordem divina. Ele escolheu seguir a

tarefa determinada por Deus e, devido a isso, ficou comumente conhecido como “pai da fé”.

Tal titulo concedido a ele, deve-se pelo fato de ter vivenciado, em sua silenciosa
angustia, uma grande provacao de forma corajosa e determinada que ndo poderia ser superada
sem a fé que possuia. Foi tomando-a, como exemplo, que Kierkegaard buscou demonstrar o
significado da crenca no divino e, consequentemente, da experiéncia religiosa humana. Ja no
prefacio da obra referida é possivel localizar sua critica direcionada a tendenciosas filosofias
que pretendem englobar, em seus sistemas, 0s assuntos ligados a fé.

N&o sé no mundo dos negécios, mas também no das ideias, promove 0 nosso tempo
uma verdadeira liquidacdo. Tudo se adquire por um preco téo irrisério, que nos resta
perguntar se haverd alguém que acabe por fazer uma oferta. Qualquer marcador
especulativo que conscienciosamente aponte o assinalavel percurso da filosofia mais
recente, qualquer professor livre, assistente, estudante, alguém que esteja por dentro

ou por fora da filosofia, ninguém péara para duvidar de tudo, antes avanca.
(KIERKEGAARD, 2009b, p. 49).

Vale destacar, aqui, para melhor compreender esta critica de Kierkegaard, dirigida ao
pensamento de sua época, as palavras da tradutora portuguesa de Temor e Tremor, em uma
nota de rodapé, ao esclarecer o que ele queria dizer em relagdo ao termo “avanga”, tanto em
relacdo a oposicdo que travou contra a filosofia hegeliana e seus representantes como em

relacdo ao conceito da fé:

LERNT3 CEINT3

A expressdo “gaa videre”, “ir mais longe”, “avangar” ou “seguir em frente”, foi
inicialmente utilizada por Hans Lassen Martensen (1808-1884) para sublinhar quer a
necessidade de ultrapassar a ddvida metddica cartesiana, quer 0 modo como 0s
filosofos dinamarqueses de matriz hegeliana ultrapassavam vérias propostas da
filosofia hegeliana. [...] Encontra-se em Postscriptum Conclusivo, Néo- cientifico,
as Migalhas Filosoficas, de 1846, o aprofundamento da critica kierkegaardiana a
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ultrapassagem da fé como imediaticidade. N&o obstante, em Temor e Tremor, tornar-
se fundamental para a compreensdo da fé de Abrado a ideia de que a fé é de natureza
imediata, ou seja, ndo tem de ser determinada ou justificada. (cf. nota de rodapé da
tradutora n. 6, 2009b, p. 49).

Como dito acima, a fé apresenta-se no pensamento kierkegaardiano, como algo que
ndo pode ser englobado no &mbito de um sistema filosofico. Do contrério, o conceito perde
completamente sua esséncia, transformando-se em algo totalmente divergente daquilo que é.
Para resguarda-lo, Kierkegaard recorre a um questionamento perante as propostas sistematicas
da filosofia, opondo-se a esses pretensos “avancos” de um pensamento que busque uma
explicacdo totalizante da realidade, principalmente tratando-se do conceito de fé que, como
dito acima, perde seu sentido dentro de um sistema conceitual, tendéncia filoséfica de seu
tempo.

No nosso tempo ninguém fica parado na fé, antes avanca. Perguntar para onde se
dirigem seria porventura uma temeridade; inversamente; é um claro sinal de boas
maneiras e de boa educagdo que eu parta do principio de que todos tém fé, pois caso
contrario seria estranho dizer: avancgar. Nesses dias antigos tudo era diferente, a fé
era uma tarefa para a vida inteira, pois aceitava-se que a capacidade de acreditar nao
se adquiria nem em dias, nem em semanas. Quando o experimentado ancido se
aproximava do fim, tendo combatido o bom combate e guardado a fé, o seu coracgao
mantinha a juventude necessaria para nao ter esquecido essa angulstia e esse
estremecimento que disciplinaram o jovem, angUstia e sofrimento que sem davida
dominara ja quando adulto, mas que homem algum ultrapassa todavia por inteiro, a
menos que houvesse de conseguir avangar tdo cedo quanto possivel. O ponto

alcancado por essas veneraveis figuras € o ponto de onde todos no nosso tempo
partem para avancar. (KIERKEGAARD, 2009b, p 51).

E possivel notar o conceito kierkegaardiano de fé como algo derivado de uma intensa
batalha existencial travada no ambito da interioridade de cada individuo. O “bom combate”,
portanto, citado por Kierkegaard acima, expressa a dificuldade de vivenciar, de fato, o que ele
compreendia por uma genuina fé. Nesse sentido, é possivel localizar o filésofo dinamarqués
como aquele que se p6s o papel de arauto da verdadeira fé, na medida que intentava resgatar,
tomando como exemplo Abrado, sua natureza paradoxal voltada para as realidades
transcendentais que comportam a espiritualidade humana. Portanto, sua narrativa, apresenta-
se como o maior exemplo disponivel para pensar a realidade da fé, visto que é capaz de
expressar, com precisdo, a natureza absurda do conceito que se reflete na propria histéria
abradmica, provocando espanto para quem, segundo ele, aprofunda-se na andlise dela.
Kierkegaard descreve esse sentimento, em uma parte inicial da obra denominada
“Disposicao”, através da figura de um certo homem que se depara com a historia de Abrado,

tirando-lhe a tranquilidade, na medida que passa a refletir sobre ele.
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Quanto mais velho ficava, tanto mais 0 pensamento regressava a essa historia, tanto
maior e mais forte era o seu entusiasmo e, contudo, era cada vez menos capaz de
entender a histdria. Por fim, esqueceu tudo o resto por conta dela; a sua alma tinha
um s6 desejo, o de ver Abrado, e um Unico anseio, ter sido testemunha daquele
acontecimento. A sua &nsia ndo era a de ver as belas terras do Oriente, nem a de ver
a opuléncia material da terra prometida, nem esse casal temente a Deus cuja velhice
Ele abencoara, nem a figura veneranda do patriarca ancido, nem a juventude
vigorosa que Deus concedera a lsaac, nada teria a opor, se isto mesmo houvesse
ocorrido em uma charneca arida. Desejava ardentemente acompanhar os trés dias de
viagem quando Abrado, no jumento, tinha pela frente o seu penar e a seu lado Isaac.
O seu desejo era ter estado presente na hora em que Abrado levantara os olhos e ao
longe avistara o monte Moria, a hora em que fez regressar 0s jumentos e se
encaminhou sozinho para a montanha com lIsaac; pois que ndo era da artificiosa
tessitura da fantasia que se ocupava, mas do frémito do pensamento.
(KIERKEGAARD, 2009b, p. 56).

4.1.1 O desespero, a fé e 0 pecado

N&o € a toa que a histdria cause tal impressao, visto que exprime, fundamentalmente, o
absurdo que se reflete em todos os atos relacionados a fé de Abrado. Essa € a leitura que
Kierkegaard realiza da narrativa biblica ao formular seu conceito de fé, como um
acontecimento relacionado, estritamente, a interioridade humana e direcionado para o
absoluto. Vale lembrar, a titulo de compreender melhor o conceito, aquilo que foi dito no
primeiro capitulo dessa dissertacdo: o conceito kierkegaardiano do eu que exprime o ser
humano como alguém dotado de uma consciéncia dialética composta de uma relacdo entre
finitude e infinitude. Em Temor e Tremor, em uma das partes iniciais da obra ja é possivel
perceber tal nogdo, ainda em construcdo, visto que foi escrita muito antes de O Desespero
Humano:

Se no homem ndo houvesse uma consciéncia eterna, se na origem de tudo
encontrasse apenas uma forca bravia e 1éveda que ao contorcer-se em escura paixao
tudo criasse, 0 que fosse grande e o que fosse insignificante; se um vazio sem fundo,
nunca saciado, sob tudo se escondesse, que outra coisa seria entdo a vida a ndo ser o
desespero? Se as coisas assim acontecessem, se nenhum elo sagrado houvesse para
ligar a humanidade, se uma geracgao se erguesse apds a anterior como as folhas da
floresta, se uma geracdo sucedesse a anterior como o canto das aves na floresta, se
uma geragdo percorresse 0 mundo como um barco percorre 0 mar, COmo 0 vento
percorre o deserto, um ato impensado e infrutifero; se um eterno esquecimento
sempre faminto espreita a sua presa, e forca nenhuma houvesse com poder

necessario para dele arrancar, qudo vazia e incontrolavel seria a vidal
(KIERKEGAARD, Soren, 2009b, p. 65)

Nesse trecho, percebe-se a dimensdo sagrada atribuida por Kierkegaard, ao ser
humano. A singularidade, como espacgo, por exceléncia, da vivéncia do sagrado, encontra
oposicdo na coletividade que relativiza as existéncias individuais, tornando-as meros

elementos inseridos no anonimato das geracGes humanas. Vale destacar, aqui, o sentido do
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desespero, ja presente em Temor e Tremor, como um sentimento derivado do distanciamento
do individuo perante o divino. Como ja visto no primeiro capitulo, Kierkegaard atribui a esse
sentimento a constatacdo, em cada ser humano, de uma falta de suas instancias sagradas de
modo que o considera, dialeticamente, uma vantagem humana, pois expressa a eternidade
caracteristica do humano, mas também uma imperfeicdo, visto que deriva de um
distanciamento, por parte do individuo, de sua natureza eterna. Devido a essas caracteristicas,
é possivel afirmar que o desespero, como uma falta do infinito, alerta o individuo para sua

necessidade em relagdo ao sagrado.

O desespero sera uma vantagem ou uma imperfeicdo? Uma coisa e outra em pura
dialética. Se considerarmos sua ideia abstrata, sem pensar num caso determinado,
deveriamos julgé-lo uma enorme vantagem. Sofrer um mal destes coloca-nos acima
do animal, progresso que nos distingue muito mais do que o caminhar em pé, sinal
da nossa verticalidade infinita ou da nossa espiritualidade sublime. A superioridade
do homem sobre o animal, estd pois em ser suscetivel de desesperar.
(KIERKEGAARD, 2010, p. 27)

A fé, como um direcionamento humano voltado para Deus, é trabalhada nesta obra
tardia em estreita relacdo com o desespero, na medida que é afirmada como uma parte
fundamental do ser si mesmo, ndo qualquer um ou meramente si, mas aquele que o é perante
Deus. Em determinada parte da obra, quando Kierkegaard tratar-se-a4 do eu consciente de estar
perante o divino, ele apresenta seu conceito de fé: “crer é: sendo nos proprios e querendo sé-lo,
mergulhar em Deus através da sua propria transparéncia” (KIERKEGAARD, 2010, p. 107-
108). Se a fé, no sentido apresentado acima, é entendida como um direcionamento para 0
divino, o pecado, como o contrario da fé, corresponde a tudo aquilo que gera afastamento de
Deus e, nesse ponto, é importante esclarecer, antes de seguir com a exposicao, qual a relacdo

desses dois conceitos com o tema do desespero com o intuito de evitar possiveis equivocos.

Conforme Kierkegaard aponta: “demasiadas vezes esquece que o contrario do pecado
de modo algum € a virtude. Esse € antes um ponto de vista pagdo, que se contenta com uma
medida puramente humana, ignorando o que é o pecado e que ele esta sempre perante Deus.
N&o, o contrario do pecado é a fé; como diz a Epistola aos Romanos (14,23): “Tudo o que ndo
provém da fé ¢ pecado.” (KIERKEGAARD, 2010, p. 108). Pensando a partir de sua natureza
dialética, o sentimento de desespero, possui, como dito anteriormente, uma dupla
caracterizacdo oriunda da propria estrutura do eu humano. Se, por um lado, a possibilidade de
desesperar apresenta-se como vantagem para o ser humano, pois implica a constatacdo
daquilo que h& de eterno no ser humano, por outro lado, desesperar de fato significa um

distanciamento de Deus e apresenta-se como pecaminosidade, ou perdicdo. Ha, portanto, uma
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relacdo dialética entre o possivel e o real que € estabelecida a partir do proprio conceito desse

sentimento.
Assim, hd uma infinita vantagem em poder desesperar, e, contudo, o desespero ndo
sO é a pior das misérias, como a nossa perdi¢do. Habitualmente, a relagdo do
possivel com o real apresenta-se de outro modo, porque, se é uma vantagem, por
exemplo, poder-se ser o que se deseja, maior ainda é sé-lo, isto é: a passagem do
possivel ao real é um progresso, uma ascensdo. Com o desespero, pelo contrério, ha
uma queda do virtual ao real, e a margem infinita do virtual sobre o real da a medida
da queda. Nao desesperar é pois elevar-se. Mas a nossa definicdo é ainda equivoca.
A negacdo, aqui, ndo se assemelha a ndo ser manco, ndo ser cego etc. Pois que, se 0
ndo desesperar-se equivale a absurda auséncia de desespero, 0 progresso, nesse caso,
sera o desespero. N&o estar desesperado deve significar a destruicdo da possibilidade

de o estar: para que um homem néo o esteja verdadeiramente, € preciso que a cada
instante aniquile em si a sua possibilidade. (KIERKEGAARD, 2010, p. 28).

Este intrincado trecho explicita a no¢do de queda humana, relacionada ao desesperar e,
portanto, consequéncia de um distanciamento do divino em decorréncia do pecado. Contudo,
a constatacdo da possibilidade de desesperar, seguida do percurso da fé, sO ocorre na
consciéncia do individuo que possui ciéncia de ser um eu que esta perante Deus. Esse grau de
consciéncia, em relacdo ao absoluto, € o que o direciona a adentrar no espaco da fé, pois sabe

que, do contréario, desesperaria.

Tratar dessa relacdo entre os dois conceitos implica adentrar no entendimento
Kierkegaardiano do individuo e sua relacdo com o divino que, como dito anteriormente, se
revela como necessidade decorrente do seu eu constituido, também, da eternidade e, devido a
isso, necessita do sagrado. A extirpacdo do desespero decorre, portanto, desse processo do
tornar-se a si mesmo ap6s adquirir a consciéncia de o ser, somente, perante Deus: “Eis a
férmula que descreve o estado do eu, quando deste se extirpa completamente o desespero:
orientando-se para si proprio, querendo ser ele proprio, o eu mergulha, através da sua propria

transparéncia, até o poder que o criou” (2010, p. 27).

A fé e o pecado, portanto, devem ser compreendidos em total oposi¢do. Kierkegaard
faz uma diferenciacdo, nesse sentido, bastante rigorosa entre a visao paga (grega) e a cristéd da
natureza dessa relacdo. Se, por um lado, e, nesse caso, ele cita especificamente Socrates como
exemplo maximo da visdo pagéd, os gregos compreendiam o pecado dentro de uma perspectiva
ética, o cristianismo, por outro lado, apresenta uma visdo que transcende o discurso logico.
Assim, ele afirma: “Precisamente, o conceito que estabelece uma radical diferenca de

natureza entre o cristianismo e o paganismo, é o pecado, a doutrina do pecado; assim o
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cristianismo cré, muito logicamente, que nem o pagdo nem o homem natural sabem o que seja
o pecado” (KIERKEGAARD, 2010, p. 116).

O desespero, como antitese da fé, representando a queda do pecado, s6 pode ser
combatido, portanto, na aproximacdo do individuo de Deus. Ndo ha, desse modo, nenhum
recurso além da fé, para remediar o desespero. SO através dela, € possivel distanciar-se da
queda do pecado: “O desespero condensa-se a propor¢do da consciéncia do eu; mas o eu
condensa-se a propor¢do da sua medida, e, quanto esta medida é Deus, infinitamente. O eu
aumenta com a ideia de Deus, e reciprocamente a ideia de Deus faz do nosso eu concreto,
individual, um eu infinito; e € esse eu infinito que entdo peca perante Deus”
(KIERKEGAARD, 2010, p. 105).

4.1.2 Afé de abrado

A partir das nocdes apresentadas acima, é possivel perceber o lugar de importancia do
individuo na obra de Kierkegaard no que diz respeito a experiéncia com Deus, pois apenas no
ambito da interioridade, ou seja, de sua individualidade, pode-se conceber a consciéncia
perante o divino. Isso significa que, no sentido aqui adotado, cada individuo, para Deus,
jamais o é em relacdo a coletividade que faz parte, mas é Unico em sua relagdo com o absoluto.
E possivel localizar, na obra O Conceito de Angustia (1844), uma breve reflexdo acerca dessa
relacdo, que pode ser mencionada como respaldo, também, para exemplificar o objetivo de
Kierkegaard ao utilizar o exemplo de Abrado para escrever sobre a experiéncia da fé.

Na obra citada, ele utiliza 0 exemplo de Adéao para realizar tal empreitada que, no
sentido aqui proposto, também pode ser tomada como base para andlise da narrativa
abradmica, inserindo-a no debate kierkegaardiano acerca do individuo perante Deus. Nesse
caso, a discussdo tanto sobre Addo, como Abrado, referindo-se a espiritualidade humana como
um todo, encontra respaldo na ideia de que cada individuo o representa e todo o género
humano. Aqui, faz-se necessaria uma observagédo de que o individuo ndo é o género humano
propriamente dito, mas apenas esta inserido individualmente nele: “O essencial da existéncia
humana; que o homem o homem é individuum e, como tal, a0 mesmo tempo ele mesmo e
todo o género humano, de maneira que a humanidade participa toda inteira do individuo, e o
individuo participa de todo o género humano” (KIERKEGAARD, 2017, p. 30).

Cada sujeito, portanto, ndo é o proprio género humano, mas apenas esta inserido nele

de modo que é ele mesmo e, a0 mesmo tempo, o proprio género. Tanto o é, segundo aponta
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Kierkegaard em uma nota de rodapé da referida obra, que “se um individuo pudesse desertar
inteiramente do género humano, sua baixa haveria de definir simultaneamente o género de
outro modo” (2017, p. 30)°. Eis seu pretexto ao buscar, no exemplo de Abrado, uma referéncia
para formular seu conceito de fé, no intuito de pensar acerca da espiritualidade humana como
um todo, sem negligenciar a figura central dessa vivéncia: o individuo que experimenta, em
sua interioridade, cada qual a sua maneira, a experiéncia do sagrado. Kierkegaard, através da
narrativa abradmica, defendeu fortemente essa ideia. Para ele, a figura de Abrado, representou

a legitima experiéncia da fé.

Pela fé, partiu Abrado da terra dos seus pais e tornou-se estrangeiro na terra
prometida. Deixou uma coisa para tras, levou outra consigo; deixou para trds o
entendimento terreno e levou consigo a fé; caso contrario, nem sequer teria partido,
antes teria pensado que tal coisa era de todo irrazoavel. [...] Pela fé, recebeu Abrado
a promessa de que na sua semente todas as nagdes da terra haveriam de ser
abencoadas. O tempo escoava, a possibilidade permanecia, Abrado tinha fé; o tempo
corria, tornava-se irrazoavel, Abrado acreditava. [...] Ndo restam quaisquer canticos
de lamento de Abrado. N&o contou os dias melancolicamente & medida que o tempo
passava, ndo lancou olhares de suspeita sobre Sara, ndo fosse ela envelhecer, ndo
contrariou 0 movimento do Sol para que Sara ndo envelhecesse e com ela as
expectativas dele, ndo cantou para Sara uma melancélica cantilena de embalar.
Abrado envelheceu, Sara tornou-se alvo de escarnio na terra e, no entanto, ele era o
eleito e o herdeiro de Deus na promessa: na sua semente todas as nacfes da terra
haveriam de ser abengoadas. [...] Abrado acreditou e foi fiel a promessa. Se Abrado
tivesse vacilado, haveria nesse caso de ter dela abdicado. [...] Ndo haveria Abrado
de ser esquecido, haveria de salvar muitos com seu exemplo, mas ndo haveria
contudo de se ter tornado no pai da fé. [...] Ndo tivesse Abrado, e Sara teria
certamente morrido de aflicdo e Abrado, mergulhado nesse pesar, ndo teria
entendido o cumprimento da promessa, ter-lhe-ia sorrido como se sorri de um sonho
de juventude. Mas Abrado acreditou, por isso era jovem. [...] O prodigio da fé reside
no facto de a fé lhes haver conservado o desejo e, nele, a juventude. Abrado acolheu
0 cumprimento da promessa, acolheu-o como crente, e tudo aconteceu de acordo
com a promessa e de acordo com a fé. [...] Houve alegria na casa de Abrado quando
Sara ficou noiva no dia das suas bodas de ouro. Mas assim ndo haveria de continuar;
Abrado haveria de ser posto a prova ainda mais uma vez. Lutara contra essa forca
engenhosa que tudo inventa, contra esse inimigo insone que jamais descansa, contra
esse velho que a tudo sobrevive, lutara contra o tempo e conservara a fé. Todo o
horror desse combate convergia agora num unico momento: “E Deus tentou Abrado
e disse-lhe: Toma o teu Unico filho,, a quem amas, e vai-te a terra de Moria, e
oferece-o em holocausto, sobre uma das montanhas, que eu te direi”
(KIERKEGAARD, 2009b, p. 67-70).

Eis o herdi da fé kierkegaardiano, diante de sua maior provacdo, cujas atitudes
emanam o que é incompreensivel para aquele do qual o entendimento ndo se deixa adentrar
no &mbito daquilo que é inexplicavel no existir. Em decorréncia disso, sua historia, em todos

0s pormenores, reflete o absurdo da narrativa como um todo:

8 Citacéo retirada da nota de rodapé n° 67 da referida obra.
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Ao assumir o nome de Johannes de Silentio, Kierkegaard coloca-se como poeta. Nesse
sentido, seu papel ndo é realizar aquilo que se destina ao heroi a realizacdo. Cabe a ele, apenas,
admirar, amar e marcar a memoria histérica com seu traco de poeta cantando as realizacfes do
seu herdéi. Todo o discurso de Silentio visa, portanto, elogiar seu herdi como o “cavaleiro da

fe:

Houve quem fosse grande pela sua forca e quem fosse grande pela sua sabedoria, e
houve quem fosse grande pela sua esperanca e quem fosse grande pelo seu amor;
mas Abrado foi maior do que todos, grande pela fortaleza cuja forca é fraqueza,
grande pela sabedoria cujo segredo é loucura, grande pela esperanga cuja forma é
insania, grande pelo amor que é ddio para consigo proprio (KIERKEGAARD,
2009b, p. 67).

No trecho a seguir, € possivel perceber o carater contraditorio da figura de Abrado. A
intencdo de Abrado era obedecer a ordem divina e, por isso, deveria matar seu préprio filho

para cumprir seu ato de fé perante Deus.

Era de madrugada, Abrado levantou-se cedo, mandou aparelhar os jumentos, deixou
a tenda e levou Isaac consigo; Sara, porém, seguiu-os da janela com o olhar ao longo
do vale, até que os perdeu de vista. Montaram em siléncio durante trés dias, e nem
na manhd do quarto dia disse Abrado palavra alguma; levantou porém os olhos e
avistou ao longe o monte Moria. Mandou regressar 0s servos e subiu a montanha
sozinho com Isaac pela mao. Mas disse Abrado consigo “ndo quero todavia ocultar
de Isaac onde o conduz este caminho”. Parou, colocou a mao sobre a cabega de Isaac
para lhe dar a bencéo e Isaac inclinou-se para a receber. O rosto de Abrado era a
paternidade, o olhar era doce, as palavras exortadoras. Mas Isaac ndo era capaz de o
entender, a sua alma ndo era capaz de se elevar; abragou-se aos joelhos de Abrado,
langou-se-lhe aos pés, suplicou-lhe pela juventude, pela sua boa esperanca, lembrou-
Ihe a alegria na casa de Abrado, lembrou-lhe os cuidados e a soliddo. Em seguida,
Abrado levantou o rapaz, levou-o consigo pela mdo e as suas palavras estavam
plenas de consolo e de exortacdo. Mas Isaac ndo era capaz de o entender. Subiu ao
monte Morig, mas Isaac ndo o entendeu (KIERKEGAARD, 2009b, p. 58).

Diante de tal quadro, Johannes de Silentio admite, como poderia ter feito Isaac, sua
incapacidade de compreender a atitude de Abrado que, no decorrer da narrativa biblica,
momento algum hesitou na viagem dos trés dias para sacrificar seu filho no monte Moria.
Apesar do notavel absurdo que envolvia sua atitude, Abrado teve fé na promessa divina de

que Isaac ndo lhe seria tirado mesmo cumprindo o pedido de Deus, até o Gltimo momento:

Abrado acreditava precisamente para esta vida; acreditava que haveria de envelhecer
na terra, honrado entre o povo, abengoado entre as gera¢fes vindouras, inolvidavel
em Isaac, em vida o seu ente mais querido, por ele rodeado de um amor para qual
apenas havia uma expressdo pobre, cumpria fielmente o seu dever de pai, o de amar
o filho como alias estd e se ouve na invocagdo: o filho que tu amas
(KIERKEGAARD, 2009b, p. 72).

Kierkegaard apontou para o possivel dilema ético que desembocou na consciéncia de
Abrado ao intentar cumprir a ordem divina. Isaac, fruto da promessa de Deus a Abrado, era
seu filho amado e, no entanto, ele deveria ser sacrificado. A angustia abradmica, nesse sentido,

ndo era a de um assassino, mas daquele que teria que matar seu filho querido. Tinha de haver,
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portanto, contradi¢do entre o seu sentimento como pai, por amar Isaac, e seu ato imoral de
assassina-lo, para que ele ndo se tornasse um assassino. Isso significa que o ato de Abrado
exigia 0 amor para com Isaac. Nesse caso, ndo havia intencdo alguma por parte de Abrado de
matar seu filho, nem tdo pouco lhe fazer mal. O siléncio de Abra&o, durante todo 0 processo
que levaria a morte de seu préprio filho, simbolizava a sua incapacidade de explicar uma acao
gue se movia apenas no ambito da fé.

Abrado ndo podia ser compreendido no ambito da moral, pois ndo seria capaz de
explicar aquilo que estava prestes a realizar. A moralidade o definiria como assassino perante
todos. Do ponto de vista da moralidade, sua acdo poderia ser traduzida apenas pelo fato de
querer matar Isaac e nada mais. Abrado escolheu silenciar, abracando o absurdo da fé ao
pretender realizar a ordem divina, que ndo poderia ser compreendida por mais ninguém. Ele
agia, portanto, apenas no campo da interioridade ao renunciar o entendimento comum em
decorréncia de sua fé.

Kierkegaard localizou a ética no campo da idealidade, ou seja, na possibilidade de ser
compreendida na coletividade, definindo aquilo que deveria ser seguido, em termos
normativos, para que cada um se aproximasse do ideal humano ético. A respeito dela, ele
afirma em uma passagem de O Conceito de Angustia: “Quanto mais permanece em sua
idealidade [...], mas se relaciona com ela ao querer colocar-se como tarefa para cada homem
de modo a querer converté-lo no homem verdadeiro e total, no homem por exceléncia”
(KIERKEGAARD, 2017, p. 21). No ambito etico, as agOes tornam-se compreensiveis ao
entendimento, na medida que o discurso se dirige ao coletivo. Na interioridade do eu, pelo
contrério, encontra-se 0 ambito da subjetividade, que nem sempre é capaz exprimir-se em
concordancia com a idealidade ética, devido a sua natureza singular. E somente nesse espaco,
segundo Kierkegaard, que podera desembocar a fé.

Esta foi a escolha de Abrado: optou por afirmar sua interioridade sobre a idealidade da
moral. Nesse sentido, sua atitude ndo poderia ser compreendida através do entendimento
comum. Ele escolheu esse caminho solitério de se tornar o cavaleiro da fé, seu siléncio deve-
se ao fato de caminhar no ambito do absurdo que constitui a natureza da fé e, por isso, ndo
pode comunicar o sentido daquilo que estaria prestes a realizar. No entanto, apenas no siléncio
da fé, em sua relagdo com o divino, Abrado pbde calar, pois, de outro modo, ele se tornaria
um Mero assassino.

A fé exige, portanto, o siléncio. O heréi da fé deve caminhar, sozinho, em sua jornada.
Sua relagdo se da apenas de forma absoluta com o absoluto. Ele ultrapassa o ambito de todo

entendimento ao pretender obter o infinito, em sua condigdo de finitude humana. N&o é o
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mesmo que ocorre com o herdi tragico, que ainda se encontra no &mbito da ética e, com isso,
pode ndo ser capaz de superar a finitude. Um dos exemplos citados por de Silentio € o caso de
Jefté. Na narrativa biblica, se vencesse a guerra que travaria em nome de Israel, sacrificaria o
primeiro ser que, retornando-o0 a sua casa, saisse pela porta da entrada. Israel foi salvo, mas
guem saiu primeiro pela porta foi sua filha. Jefté deve ter sentido uma enorme dor no que
haveria de fazer. Contudo, ele poderia ser compreendido através da manifestacdo de sua
atitude sobre a coletividade. Israel poderia chorar com ele a sua perda, compartilhar a sua dor,
pois o fim dele era tragico e voltado para algo maior.

Ao herdi tréagico, portanto, é exigida a manifestacdo e ndo o siléncio. No caso de
Abrado, aponta de Silentio: “com Abrado, passa-se de maneira diferente. Através do seu ato,
excedeu inteiramente o ético e atingiu um telos superior fora dele, em relacdo ao qual
suspendeu o ético” (KIERKEGAARD, 2009b, p. 118). Ao contrario do herdi tragico, a atitude
de Abrado:

Nao foi para salvar um povo, ndo foi para salvaguardar a ideia de do Estado (...) ndo
foi para aplacar deuses enfurecidos. Pudesse aqui falar-se de uma divindade em fUria,
e tratar-se-ia somente de uma divindade enfurecida contra Abrafo, e todo seu acto
ndo estabelecia qualquer relacdo com o universal, era uma iniciativa puramente
privada. Por conseguinte, ao passo que o herdi trdgico é grande pela sua
virtude moral, Abrado é grande por uma virtude puramente pessoal
(KIERKEGAARD, 2009b, p. 118).

Johannes de Silentio, ao tecer seu elogio a Abrado, admite ser incapaz de realizar tal
movimento da fé e, por isso, identifica-se como her6i tragico. Ele se insere na categoria
kierkegaardiana do ético e se proclama “cavaleiro da resignacdo”, pois esse ¢ 0 maximo que

poderia vivenciar dessa experiéncia:

Se eu (na qualidade de her6i tragico; pois mais alto ndo alcancgo) tivesse sido
convocado para uma viagem régia tdo extraordinaria como a que conduziu Abrado
ao monte Moria, sei bem o que haveria feito. No teria sido ignébil a ponto de ficar
em casa, nem me teria quedado a deambular pelo caminho, nem sequer me teria
esquecido da faca com o intuito de propiciar um ligeiro atraso; tenho quase a certeza
de que teria chegado a hora certa, com tudo em ordem — talvez até tivesse preferido
chegar antes da hora, para que tudo pudesse findar depressa. Mas sei, a0 mesmo
tempo, o que haveria feito além disso. No instante preciso em que montasse o
jumento, teria dito para comigo: «Agora tudo esta perdido, Deus exige-me Isaac,
sacrifico-o e com ele a minha alegria — todavia, Deus é amor e continua para mim a
sé-lo; pois na vida terrena nem Deus, nem eu podemos falar um com o outro,
nenhuma lingua possuimos em comum.». Talvez haja algures na nossa época alguém
suficientemente tolo e com suficiente inveja do que é grande para fazer crer para si e
para mim que, se eu tivesse na realidade agido dessa forma, teria nesse caso
realizado algo ainda maior do que aquilo que Abrado fizera; pois a minha
monstruosa resignacdo seria muito mais ideal e poética do que a pequenez de
Abrado. E contudo esta € a maior inverdade, pois a minha monstruosa resignacéo
seria o sucedaneo da fé. Também ndo conseguiria fazer mais do que o movimento
para me encontrar a mim préprio e de novo repousar em mim préprio. Também néo
teria amado Isaac como Abrado amou. Que eu estava resolvido a fazer o movimento,
dito humanamente, podia minha coragem demonstra-lo; que eu 0 amava com toda a
minha alma era condigdo prévia sem a qual tudo se transformaria em crime, porém,
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eu ndao amava como Abrado; pois que haveria resistido uma outra vez até no Gltimo
minuto, sem que por tal motivo chegasse demasiado tarde ao monte Moria. Além do
mais, haveria estragado toda a histéria com a minha conduta; pois se tivesse reavido
Isaac, ter-me-ia visto em apuros. O que para Abrado fora facilimo afigurar-se-ia
dificil para mim: ter novamente alegria junto de Isaac! (KIERKEGAARD, 2009b, p.
89).

Na mera resignacao, de Silentio poderia experienciar todos os momentos vividos por
Abrado desde a preparacdo para viagem até o holocausto de Isaac. No entanto, toda essa
experiéncia, seria vivida apenas na tragicidade, visto que Ihe falta o salto da fé, que mudaria
todo o significado do acontecimento e Ihe converteria no cavaleiro da fé. Essa mudanca de
perspectiva, ¢ fundamental para compreender a complexidade que envolve a completa
transfiguragdo da interpretacdo sobre a mesma narrativa. Se por um lado, de Silentio,
titubeando na fé, tentando compreender a ordem divina, pois sabia de fato que mataria seu
filho e, portanto, tinha consciéncia de que causaria sua morte, resignando-se de tal fato, por
outro lado, Abrado verdadeiramente amava Isaac, pois se movia no ambito da fé e, devido a
isso, cumpriu 0 mandamento divino sem hesitacdo. Sua resignacdo, ao contrario da vivenciada
por Silento, era infinita. Ele ja havia realizado o salto da fé ao acreditar que Isaac era o filho
da promessa, pois recebeu-o uma primeira vez diante de circunstancias completamente
adversas. Pela fé, Abrado pdde recebé-lo novamente com alegria, pois acreditava no absurdo e
diante do holocausto, confiava fortemente que Deus cumpriria aquilo que lhe foi prometido
desde antes mesmo do nascimento do seu filho. S6 dessa forma pode reavé-lo em plenitude

com todo amor paterno que nutria por ele.

E Abrado, que fez ele porém? N&o chegou demasiado cedo, nem demasiado tarde.
Montou no jumento e seguiu lentamente pela estrada fora. Durante todo o tempo
acreditou; acreditou que Deus ndo iria exigir Isaac, se bem que estivesse disposto a
sacrifica-lo quando tal lhe foi imposto. Acreditava por forca do absurdo, pois nao lhe
cabe aqui falar de raciocinio humano, e o absurdo residia alias no facto de Deus, que
Ihe exigia Isaac, haver de revogar a imposicdo no momento seguinte. Subiu ao
monte e ainda no instante em que a faca luzia acreditava que Deus ndo lhe exigiria
Isaac. Ficou certamente surpreendido com o desfecho, mas por meio de um
movimento duplo aproximara-se da sua posi¢do inicial e por isso recebeu Isaac com
maior alegria do que da primeira vez. (KIERKEGAARD, 2009b. p. 90).

Essa néo seria a realidade de Silentio, ele ndo poderia receber Isaac novamente com a
alegria que teve Abrado ao recebé-lo, pois ao dirigir-se ao holocausto ele saberia que, de fato,
0 mataria, duvidaria a todo momento de Deus e, devido a isso, ndo poderia receber seu filho
novamente, mesmo que Deus fizesse 0 mesmo que fez a Abrado, impedindo-o de concluir a
tarefa. Os dois, portanto, tentariam realizar o0 movimento da infinitude, ou seja, resignar-se-
iam da promessa, dispor-se-iam a sacrificar Isaac no monte Moria. No entanto, apenas Abrado,

resignando-se do infinito, pdde reavé-lo de novo com alegria, pois Silentio, ao contrario do
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cavaleiro da fé, ndo seria capaz de ultrapassar o ambito da finitude e, desse modo, mesmo
acabando por ndo sacrificar Isaac, sentiria as dores da perda pelo fato de um dia haver tentado
sacrifica-lo, sua alegria, portanto, estaria perdida, falta-lhe, segundo Kierkegaard, o salto da fe,
a abertura de sua existéncia perante a realidade paradoxal da crenga no divino. Apenas assim,
segundo ele, é possivel se falar numa legitima experiéncia da repeti¢cdo, como um vislumbrar

do paradoxo da infinitude a partir da finitude humana.

4.1.3 O paradoxo da fé e o instante

Neste tdpico, a partir do que ja foi visto acima, tratar-se-a, especificamente, de dois
conceitos fundamentais para melhor compreender a presente proposta do trabalho: o conceito
de fé a partir de sua relacdo com a nocdo de instante. Para abordar tal relacdo, faz-se
necessario recorrer a sua obra pseuddénima Migalhas Filos6ficas (1944), assinada por
Johannes Climacus. De modo geral, a obra trata do problema do paradoxo da fé,
relacionando-o ao conceito de verdade eterna e histéria. O que vale, aqui, ressaltar, é, no
entendimento kierkegaardiano, o carater paradoxal da fé estar profundamente vinculado a
uma existéncia religiosa auténtica que, como dito anteriormente atraves do exemplo de
Abrado, escapa do ambito logico, pois refere-se a subjetividade. O jovem Climacus, em
virtude de sua ardua paixdo pelo ato de pensar, vai refletir acerca deste conceito, questionando
se tal nocdo, que foge do alcance do proprio pensamento, pode, de fato, existir e se por acaso
existisse, de que instancia pertenceria. Esses problemas refletem o empreendimento filosofico
kierkegaardiano, cuja tarefa intenta buscar uma forma de conceituar aquilo que é paradoxal ao
pensamento.

Kierkegaard trata, essa nog¢ao, no ambito do “desconhecido”, associando-0 ao deus que
foi, por exceléncia, o incognito encarnado, o escandalo de sua época: Jesus Cristo. E
necessario afirmar, no entanto, que os nomes “Jesus” e “Cristo” ndo aparecem na referida
obra. Contudo, dada a notéavel influéncia do cristianismo no pensamento kierkegaardiano e o
desenvolvimento da referida obra, em que os conceitos séo desenvolvidos a partir das nogoes
de mestre e discipulo, é possivel afirmar essa referéncia ao nome de Jesus. Segundo
Kierkegaard, esse € o paradoxo por exceléncia, a saber, o deus-homem, cuja existéncia vai
além do ambito ldgico-especulativo. Vale ressaltar, aqui, levando em conta o carater
existencial de seu pensamento, que Kierkegaard, em nenhum momento, empreende qualquer

tentativa de provar, seja ontologicamente ou logicamente, seja empiricamente, a existéncia de
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Deus, visto que, segundo ele, tal diligéncia seria completamente improdutiva no caso referido,
por se tratar do paradoxo.

O “desconhecido”, identificado por Climacus como deus, possui uma relagdo positiva
com 0 pensamento, visto que, embora 0 conceito inexista para 0 pensamento, sua relagdo com
este é notavel, na medida que ele expressa, continuamente, o limiar entre o racional e aquilo

gue € incdgnito ou, precisamente, desconhecido.

O que é entdo o desconhecido? E a fronteira a que se chega continuamente, e, nessa
medida, se se substitui a determinacdo do movimento pelo repouso, é o diferente, o
absolutamente diferente. Mas é o absolutamente diferente para o qual ndo se tem
carateristica distintiva. Definido como o absolutamente diferente, parece estar a
ponto de ser revelado; mas nao é assim; porque o entendimento ndo consegue sequer
pensar. (KIERKEGAARD, 2012, p. 97).

Segundo Kierkegaard, a obstinacédo pela busca da prova ou demonstracdo da existéncia
de algo, resulta um ocultamente da propria existéncia deste algo. Em outras palavras, no caso
do desconhecido, ao buscar provar a existéncia deste, sua existéncia mesma desaparece em
decorréncia da tentativa de prova-la. Do contrario, quando a prova € abandonada, sua
existencialidade vem a tona. Nesse momento, caracterizasse o que Kierkegaard denomina
como “salto”, ideia que melhor satisfaz, em sua perspectiva, a no¢do de apreensdo do
paradoxo que s6 pode ser compreendido atraves da fé. O sentido da existéncia de Deus,
portanto, escapa a qualquer tentativa de abarca-lo através de alguma prova légica e sé pode
ser apreendido através do salto da fé. A qualidade desse salto é caracterizada por uma abertura
para uma realidade cujo ambito remete a um estabelecimento de uma renovacdo na
interioridade do sujeito que perde-se a si mesmo para achar-se perante o conteldo paradoxal,
ou seja, o desconhecido ou, mais precisamente, o divino.

Essa €, portanto, a elucidacdo maxima do paradoxo perante 0 pensamento: que a
realidade divina é completamente diversa da razdo. E, nesse ponto que Kierkegaard elenca a
fé como a marcacdo desse limite entre aquilo que diz respeito ao divino e ao pensamento. Dito
de outro modo, o pensamento encontra seu limiar ao se deparar com o paradoxo, sua tentativa
frustrada é o que se manifesta através da nocdo de escandalo, também presente em O
desespero Humano. Essa nocao expressa aquilo que hd de mais original no cristianismo, na
medida que seu deus ou mestre Jesus, em toda sua figura a expressava, e a expressa,
incessantemente. O escandalo é o conflito direto entre o paradoxo e a inteligéncia e, mais
precisamente, se manifesta apds o ato da inteligéncia se colocar em oposi¢do ao paradoxo.
Contudo, como aponta Kierkegaard, ele deriva, precisamente, do paradoxo e ndo do

pensamento naquele que se escandaliza.
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O escandalizado ndo fala a linguagem que lhe é prépria, fala a partir do que é
préprio do paradoxo, tal como aquele que faz uma caricatura ndo descobre nada por
si, antes faz apenas a cépia distorcida de um outro. Quanto mais profundamente a
expressdo do escandalo se enraiza na paixdo (ativa ou passiva), tanto mais se torna
evidente tudo quanto o escandalo deve ao paradoxo. O escandalo ndo é, pois, uma
descoberta do entendimento, longe disso; porque, se assim fosse, o entendimento
tinha também de ter podido descobrir o paradoxo; ndo, com o paradoxo o escandalo
vem a existéncia. (KIERKEGAARD, 2012, p. 103-104).

E possivel relacionar toda a explanacdo, acima, acerca do paradoxo em relagio ao
pensamento, para melhor compreender o paradoxo da fé, que pode ser entendido como uma
variacio desse outro paradoxo. E importante notar que tanto um quanto o outro, explicitam o
carater limitado da racionalidade perante aquilo que é impensavel e que, consequentemente,
gera tensdo no individuo existente, pois diz respeito aquilo que lhe é incompreensivel. Diante
do paradoxo, portanto, ele vive uma enorme tensao, sendo religioso ou ndo, dado que é uma
situacdo conflitante com o seu entendimento. Se tal individuo ndo opta pelo modo religioso de
existéncia, ele possui as opcdes de rejeitar ou ndo reconhecer o paradoxo. Do contrario, e aqui
pode-se falar diretamente de Abrado, como o cavaleiro da fé, hd um caminho extremamente
arduo, escolhido pelo individuo para trilhar: sua total sujeicdo ao paradoxo, que jamais pode

ser anulado, visto que é, por exceléncia, condicdo principal da vida religiosa:

N&o obstante, pode novamente parecer que 0 paradoxo é tudo o que ha de mais facil
e mais cdmodo. Tenho contudo de repetir que quem estiver convencido de tal coisa
ndo é cavaleiro da fé, pois a adversidade e a angustia sdo a Unica justificacdo
concebivel, se bem que tal ndo possa ser pensado na generalidade; pois que dessa
forma o paradoxo é relevado. (KIERKEGAARD, 2009b, p. 178).

Vale, aqui, retomar o conceito de instante, que reaparece em Migalhas Filoséficas.
Durante a narrativa, Kierkegaard traz uma nova forma para abordar o paradoxo: através da
tematica do instante, considerando-o através do olhar de uma categoria de forte conotagédo
religiosa. Eis a sua defini¢do: “um tal instante é de natureza propria. E certamente breve e é
temporal, como o instante o ¢, fugaz, como o instante o €, transcorrido, como o0 instante 0 € no
instante seguinte, e contudo é decisivo, e contudo esta cheio do eterno. Um tal instante tem de
ter, pois, um nome especial, chamemos-lhe: a plenitude do tempo” (KIERKEGAARD, 2012,
p. 56-57).

Dito de outro modo, 0 instante ndo representa um mero momento no tempo, mas se
revela como o conceito que melhor expressa a eternidade inserida na temporalidade. Na
perspectiva cristd, ele pode ser entendido como aquele momento decisivo, no qual ocorre a
conversdo do individuo, quando este, ao adquirir consciéncia do pecado, depara-se com a
dicotomia da verdade/ndo-verdade. No processo de sua conversdo, ocorre o salto qualitativo

da fé, da ndo-verdade, a verdade, sendo esta, adquirida no instante. Conforme Climacus, este
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individuo, “na medida que ele era a ndo-verdade, estava continuamente em vias de afastar-se
da verdade; ao receber a condicdao no instante, 0 seu percurso tomou a direcdo contraria, ou
seja, ela inverteu o seu caminho. Chamemos a esta transformacdo uma conversdao”
(KIERKEGAARD, 2012, p. 57). Esta, se efetivada na temporalidade através do instante,
promove o salto paradoxal da fé, convertendo o individuo. A partir desse processo, 0 sujeito
toma posse da verdade, ultrapassando sua antiga condi¢cdo de ndo-verdade(pecado). O
paradoxo, no sentido do instante, consiste em que o individuo realiza na temporalidade, uma
escolha que diz respeito a sua eternidade. Desse modo, adquire uma consciéncia eterna a
partir de um determinado momento na histéria. Essa realidade paradoxal, entre tempo e
eternidade, que se manifesta na decisdo humana de, em sua condicdo finita, atrelar a

eternidade, é o que pode ser caracterizado como instante.

Estatua-se o instante e eis que temos presente o paradoxo; porque, na sua forma mais
abreviada, podemos chamar ao paradoxo o instante; é por via do instante que o
aprendiz se torna a ndo-verdade; o homem que se conhecia a si mesmo passa a estar
perplexo acerca de si proprio e, em vez de conhecimento de si, adquire consciéncia
do pecado etc.; porque, assim que estatuimos o instante, tudo decorre dai.
(KIERKEGAARD, 2012, p. 104).

Acerca do conceito de verdade kierkegaardiano, aqui exposto, vale destacar a notavel
influéncia cristd no pensamento de Kierkegaard, pois, seu sentido de verdade busca, na
conotacdo simbdlica do Cristo, seu significado conceitual: se Cristo se revela engquanto
verdade, ela deve ser compreendida no sentido de uma apropriacdo do espirito, ou seja, a
verdade como uma subjetividade. Nesse sentido, Kierkegaard diverge, radicalmente, da nocéo
socrética de verdade, que se refere a uma verdade tedrica, objetiva. Sua perspectiva, oferece
uma releitura do conceito que o coloca como uma verdade interior subjetiva. Eis, portanto, o
sentido de verdade no processo gradual de conversdo que, em Migalhas Filosoficas, é
apresentada sob a nocéo de subjetividade, atraves da dimenséo paradoxal.

Sob o ponto de vista religioso, o instante ocupa, no pensamento kierkegaardiano, a
funcdo de expressar o paradoxo da fé. Ha, contudo, uma concepgdo de instante radicalmente
diferente desta: a concepcdo grega de instante, apresentada por Sécrates. Kierkegaard analisa
esta nocdo para diferencia-la daquela que ele propGe. Na perspectiva socratica, o ser humano
nasce ignorante, mas comporta em sua alma a conhecimento da verdade. Nessa visdo, na qual
0 sujeito ainda ndo tem posse da verdade, estando ainda, portanto, na ndo-verdade, é possivel
observar o surgimento da relacdo discipulo/mestre. Na concepcdo socratica, o mestre
desempenha o papel de auxiliar o individuo na apreensao do conhecimento que ja esta contido
nele, passado a fazer com que ele tome posse deste, mediante a pratica da anamnese, sendo o

mestre qualquer um que ja tenha passado por tal exercicio.
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Kierkegaard propde uma relacdo divergente da socréatica. Nela, o individuo ndo possuli,
de nenhuma forma, a verdade e nem o conhecimento do verdadeiro, sendo ele mesmo reflexo
da ndo-verdade. Nessa nova acepcao, 0 ser humano estaria, assim como na acepgao grega, em
um estado original de ndo-verdade. Contudo, surge, na relagdo proposta por Kierkegaard, algo
que jamais os gregos poderiam compreender: a nocdo de pecado, anterior a conversao
religiosa. Tal estado, de pecado, caracteriza, nessa nova acepc¢do, a condicdo do individuo
como nao-verdade. Para sair desse estado e adentrar o &mbito da verdade, torna-se crucial que
0 mestre represente, aqui, essencialmente, a verdade encarnada.

Nesse sentido, 0 mestre ndo pode ser qualquer sabio, ou fildsofo, mas aquele que se
coloca como um libertador, pois é o Unico que tem o poder de salvar o ser humano de seu
estado de ndo-verdade. A conversdo, nessa perspectiva, apresenta-se como condigdo, pois “se
o aprendiz houver de receber a verdade, entdo o mestre tera que entregar-lha, e ndo so, teréa de
dar-lhe também a condigdo para que ele entenda” (KIERKEGAARD, 2012, p. 52. Essa
condicdo pode ser compreendida como a fé, fundamental para se viver o modo religioso de
existéncia. Dessa maneira, sO através dela, é possivel compreender e viver a verdade, pois
nela que se da o inicio de sua consciéncia da eternidade e, consequentemente, da paradoxal
existéncia religiosa. O instante é crucial para compreender esta passagem, pois € através dele
que é possivel ressaltar o valor qualitativo da decisdo de realizar o salto paradoxal da fé. De

Paula (2009, p. 46), ressalta o valor de tal conceito, no ato de conversao:

O paradoxo do cristianismo é que, para aquele que cré, vale mais um dia do que um
século. Vale o momento da decisdo do individuo, ou seja, o instante em que ele em
contato com a verdade, que ndo € mera 0ocasido - como ocorreria N0 ensinamento
socratico, mas algo que ocorre dentro do tempo e é trazido pelo mestre que possui
em si a verdade e a condi¢do para que o discipulo possa compreendé-la (DE PAULA,
2009, p. 46).

Kierkegaard confronta a concepcao socréatica a cristd. Contudo, é possivel notar que
ndo se trata, aqui, de um mero confrontar de ideias, mas seu intuito, aléem de tentar
compreender o problema da apreensdo da verdade, também é, através do cristianismo, expor
uma nova forma de encarar as relagdes humanas. No socratismo, ha uma postura que nédo
admite a igualdade humana, visto que o filésofo é tido como superior perante os demais. Essa
visdo estabelece uma hierarquia humana em que uns, devem se submeter a outros. Na
concepcao cristd, pelo contrério, ndo pode haver uma desigualdade essencial entre os seres
humanos, visto que a verdade se encontra, necessariamente, num deus encarnado, e ndo em
sébios ou filosofos.

H&, aqui, um deslocamento evidente da importancia atribuida ao conhecimento

intelectual para a fé, pois, enquanto um é restrito a poucos, a outra, ndo exclui nenhum
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individuo e os pde em total igualdade. Cabe, portanto, apenas ao individuo escolher que
postura tomara perante o paradoxo, ou seja, positiva, mediante a postura da fé, ou, negativa,
encarando-o como escandalo. Influenciado pelo cristianismo, Kierkegaard o entende como
“uma verdade paradoxal no tempo. O paradoxo faz o eterno tornar-se novamente algo no
tempo. Todavia, tal paradoxo é algo ofensivo para a razdo. Por isso o paradoxo &,
categoricamente, objeto da fé” (DE PAULA, 2009, p. 68). Eis o sentido daquilo que é

inabarcavel pela razdo, conforme Farago (2009, p. 173):

Se esse “paradoxo” e o entendimento (inteligéncia) se encontrarem em uma relagdo
reciproca, a sua unido se tornara uma paixdo feliz: a Fé. Mas se a inteligéncia nega o
paradoxo, julgando-o irracional, o resultado vem a ser uma paixdo dolorosa: o
“escandalo do paradoxo” é o amor infeliz do entendimento que fracassa por ndo
compreender o paradoxo, porque ele transgredi os principios elementares da légica
(FARAGO, 2009, p. 173).

4.2 A REPETICAO COMO ABERTURA DA INTERIORIDADE PARA O MOVIMENTO
PARADOXAL DA FE

Ao deparar-se com a narrativa de Abrado, é possivel perceber sua acentuada relacao
com a categoria da “provagdo”, ja trabalhada no final do segundo capitulo desse trabalho, ao
tratar do exemplo de JO. Silentio afirma-a, em uma breve passagem, referindo-se ao
acontecimento principal de sua narrativa: “Abrado era o eleito de Deus e era o Senhor que lhe
impunha esta provacdo” (KIERKEGAARD, 2009b, p. 71). Neste topico, através do sentido
kierkegaardiano do paradoxo da fé, exposto no topico anterior, partir-se-a desta categoria
como chave de interpretacdo das duas narrativas para se pensar a importancia do significado
da repeticdo no ambito existencial humano. Como tudo que diz respeito ao eterno e atemporal
no pensamento kierkegaardiano, “esta categoria, provacao, nao ¢ estética, ética ou dogmatica;
[...] é absolutamente transcendente e coloca 0 homem numa relagdo puramente pessoal de
oposicdo a Deus, numa relagdo que o homem ndo pode dar-se por satisfeito com uma
explicagdo em segunda mao” (KIERKEGAARD, 2009a, p. 120-121).

Em relacdo ao exemplo de J6, como dito no capitulo anterior, ha uma situacao
completamente absurda, tendo em vista as circunstancias que estava passando. A provacao,
como uma categoria remetente a eternidade, foi atribuida pelo jovem amante a J6 como uma
possivel explicacdo de seu quadro circunstancial: “Como se explica, entdo, a posi¢do de J6? A
explicagdo ¢é esta: tudo aquilo ¢ uma provagdo” (KIERKEGAARD, 2009a, p. 119). Mais
adiante ele afirma que, como uma hipotética ciéncia, seria muito dificil de ser trabalhada dada
sua natureza de cunho existencial, na relagdo do individuo com Deus, tornando a explicacdo

sobre a situacdo de J6 um tanto quanto complicada de ser realizada:
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Esta explicacdo acarreta uma nova dificuldade que, para mim mesmo, procurei
destringar da seguinte maneira. E certo que a ciéncia estuda e explica a existéncia e a
relacio do homem com Deus no &mbito da existéncia. Ora, que ciéncia estd
constituida de tal modo que nela haja lugar para uma relagdo que se define como
uma provacéo, a qual, pensada em termos infinitos, ndo existe, antes apenas existe
para o individuo? (KIERKEGAARD, 20093, p. 119).

O sentido da provacdo refere-se, portanto, ao ambito daquilo que € paradoxal no existir.
Qualquer tentativa de explicar a situacdo daquele que se encontra sobre essa situacao,

segundo Kierkegaard, é incompleta ou deturpa o préprio conceito. No caso de Jo,
¢ de facto necessario que o acontecimento seja expurgado de relagdes cosmicas e
que receba um batismo religioso e um nome religioso, depois ha que comparecer
perante a ética para inspecao e entdo vem a expressao: uma provagdo. Antes disso €
evidente que o individuo ndo existe gracas a forca do pensamento. Qualquer
explicacdo é possivel e o turbilhdo de paixdo esta a solta. Neste particular, sé os
homens que ndo tém uma representacdo ou entdo que tém uma indigna
representagdo do que seja viver na forca do espirito acham ter rapidamente resolvido
0 assunto; consolam-se com meia hora de leitura, tal como muitos aprendizes de

filosofia s6 tém para apresentar o resultado de um trabalho apressado.
(KIERKEGAARD, 200943, p. 119-120).

Nesse sentido, para Jo, “qualquer explicagdo humana é apenas um mal-entendido; para

ele, em relacdo a Deus, todo o mal de que padece é apenas um sofisma que de facto lhe ndo é

dado a resolver, mas ele confia que Deus pode resolver. [...] Declara que estd em bom

entendimento com o Senhor, sabe-se inocente e puro no mais intimo de seu coracdo, sabendo

ao mesmo tempo tudo isto juntamente com o Senhor, e contudo a existéncia, toda ela,

contradi-lo.”. (KIERKEGAARD, 2009a, p. 117). Ha, na narrativa de Jo, semelhante a de

Abrado, uma forte presenca do paradoxo, conceito que, como Visto anteriormente, tem estreita

relacdo com a fé e, consequentemente, é 0 que caracteriza a relacdo entre o individuo e o
divino:

O paradoxo da fé consiste no fato de o singular ser superior ao universal, no fato de

o singular [...] determinar a sua relagdo com o universal através da sua relacdo com

0 absoluto, e ndo a sua relagdo com o absoluto através de sua relagdo com o

universal. Pode também exprimir-se o paradoxo como sendo um dever absoluto para

com Deus; pois nesta relacdo de dever, o singular, na sua qualidade de singular,
relaciona-se de maneira absoluta com o absoluto. (KIERKEGAARD, 2009b, p. 130).

Como dito no segundo capitulo, o entendimento kierkegaardiano de movimento,
distingue-se daquele adotado por Hegel. Para Kierkegaard, s6 ha movimento, de fato, no
ambito existencial. E a partir dessa nogdo que Kierkegaard pensa o salto paradoxal da fé,

como um movimento existencial de abertura da interioridade, cuja natureza é impossivel de
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ser abarcada pelo pensamento especulativo, pois diz respeito ao carater singular da

experiéncia religiosa de cada individuo.

Estabelece-se, apds o salto da fé, a relagdo do existente com o divino, visto que, a
partir desse movimento, abre-lhe o paradoxo do resgate de sua prépria interioridade, renovada
de sentido: “O paradoxo da fé consiste em haver uma interioridade que é incomensuravel em
relacdo ao exterior, mas repare-se bem que ndo é idéntica a essa primeira interioridade, é antes
uma nova interioridade” (KIERKEGAARD, 2009b, p. 129). E nesse momento que se pode
falar em uma legitima repeticdo. Desse modo, para compreender essa relacdo, basta observar
a natureza de sua dialética para percebé-la: “A dialética da repeti¢do € facil; porque aquilo que
se repete foi, caso contrario ndo podia repetir-se, mais precisamente o fato de ter sido faz com
que a repeticdo seja algo de novo” (KIERKEGAARD, 2009a, p. 51). H4, nesse sentido, uma
diferenciagdo da perspectiva adotava pela recordacdo: “Quando os gregos diziam que todo o
conhecer é recordar, diziam que toda a existéncia que existe existiu; quando se diz que a vida
€ uma repeticdo, diz-se: a existéncia que existiu passa agora existir’” (KIERKEGAARD,
20093, p. 51).

Se, de um lado, a recordacdo, do ponto de vista da existéncia do individuo, aponta sua
interioridade para o passado, de modo que o fecha constantemente para o novo, por outro lado,
a repeticdo promove uma abertura de sua interioridade para o continuo sentido de renovacdo
do significado de sua prdpria interioridade e, deste modo, aponta sua existéncia para o futuro,
ressignificando-a continuamente. Essa abertura se da concomitante ao salto da fé, no sentido
de reconquistar sua existéncia através de uma ressignificacdo dela mesma. Constantius, como
visto no capitulo passado, representa o sujeito, cujo modo de existéncia se pauta meramente
no estético e, devido a isso, ndo é capaz de compreender a categoria, pois nutriu esperancas de
vivencia-la nas coisas externas e ndo em sua interioridade. Eis suas palavras ao se referir ao

jovem amigo:

O problema que se defronta € nada mais nada menos do que a repeticdo. Tem razdo
em ndo buscar clarificacdo nem na filosofia grega nem na filosofia moderna; pois
que os gregos fazem o movimento inverso, e nesta matéria um grego escolheria
recordar, sem que sua consciéncia 0 angustiasse; a filosofia moderna ndo faz
movimento nenhum, em geral faz apenas alarido, faz relevacdo, e se por acaso faz
algum movimento, este permanece sempre na imanéncia, ao passo que a repeticdo é
e permanecera transcendéncia. E uma sorte o fato de ele ndo procurar
esclarecimento junto a mim [...]. Também para mim a repeticdo ¢ demasiado
transcendente. Sou capaz de me circum-navegar, mas ndo sou capaz de elevar-me
acima de mim mesmo; esse ponto de Arquimedes, ndo o consigo descobrir. O meu
amigo, felizmente, ndo procura clarificagdo em nenhum filésofo famoso, [...] vira-
se para um pensador ndo profissional que em tempos idos teve a gléria do mundo,
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mas que depois se retirou da vida, por outras palavras, busca reflgio em J6.
(KIERKEGAARD, 20093, p. 92).

No caso do jovem, é possivel observar algo muito diferente do que se deu na
experiéncia de Constantius. Enquanto este buscava a repeticdo através de meros elementos
externos de sua segunda viagem, o jovem pretendia, tomando como exemplo J§, resolver um
conflito presente em sua interioridade. Ao olhar para a figura de Jo, ele queria compreender
como alguém que vivenciou tal sofrimento, poderia aguentar a existéncia como o fez Jo.
Inspirado em seu exemplo, ele buscou vivenciar uma repeticdo que fosse capaz de reaver a
sua tranquilidade perdida em razdo de seu conflito amoroso. Vale notar, nesses casos expostos
por Kierkegaard, sua notavel intencdo de trabalhar a categoria da repeticdo como um
movimento existencial decorrente, estritamente, do &mbito da interioridade de modo que, ja
no final da obra, é possivel localizar as palavras do jovem acerca da categoria, como um
movimento existencial efetivado na “propria interioridade; 14 onde a cada instante se arrisca a
vida, onde a cada instante se perde a vida e se volta a ganha-la” (KIERKEGAARD, 2009a, p.
132).

A repeticdo, como uma categoria pertencente a interioridade, corresponde, na filosofia
kierkegaardiana, aquilo que diz respeito ao ambito existencial e, portanto, conforme apontou
Deleuze (2018, p. 23), marca oposi¢do a toda forma de generalidade, pois aquilo que refere-se
a existéncia se coloca como projeto humano, possibilidade de escolha perante o existir. E
possivel perceber a natureza da categoria a partir da relacdo entre Constantius e o jovem, ja
mencionada acima, que representam, cada qual de uma forma, o conceito da repeti¢do, pois,
se Constantius buscava-a na exterioridade, de forma mecénica, o jovem, pelo contrario,
intentava vivenciar a categoria da interioridade. Deleuze aponta para essa diferenciacao.
Segundo ele, Kierkegaard pretendia

opor a repeticao as leis da natureza. Kierkegaard declara que de modo algum ele fala
na repeticdo na natureza, dos ciclos ou das estagdes, das trocas e das igualdades.
Ainda mais: se a repeticio diz respeito ao dmago da vontade, é porque tudo muda
em torno da vontade, conforme a lei da natureza. Segundo a lei da natureza, a
repeticdo é impossivel. Eis porque Kierkegaard condena, com o que chama de

repeticdo estética, todo esforco para obter repeticdo das leis da natureza. (DELEUZE,
2018, p. 23).

E perceptivel, essa relacdo, a saber, entre repeticdo e volicdo, quando se observa a
diferenca da repeticdo vivida pelo jovem, daquela efetivada na interioridade de J0. As duas

deram-se na interioridade, € verdade, porém apenas JO vivenciou, de fato, uma legitima
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repeticédo religiosa, dado que, no caso do jovem, ela se deu por acidente (casamento da moga).
Do contrério, JO optou, conscientemente, pela repeticdo. O papel da volicdo humana, portanto,
é crucial para melhor compreender o processo de movimentagcdo existencial religiosa que
ocorre na repeticdo, visto que, ao adotar tal abordagem, Kierkegaard buscou fazer “da
repeticdo como tal uma novidade, isto &, uma liberdade e uma tarefa da liberdade”
(DELEUZE, 2018, p. 23).

A temadtica do instante, reaparece no trecho do jovem, e revela-se, aqui, como 0
momento crucial da escolha do individuo, perante seu existir. Como visto no segundo capitulo,
0 instante possui estreita relacdo com a categoria repeticdo, na medida que se refere ao
momento exato de penetracdo da eternidade na temporalidade, ou seja, no instante religioso.
Dito de outro modo, o instante é a plenificacdo significativa, num momento determinado, da
interioridade, decorrente do salto paradoxal da fé. Ha, portanto, aqui, uma relacdo entre
temporalidade e eternidade, que diz respeito ao préprio conceito do eu kierkegaardiano, como
termo positivo de uma sintese entre finito e infinito, eterno e temporal. Esse conceito, a saber,
do eu humano, aponta para a fé como um processo de tornar-se aquilo que €, ou seja, um eu
que, sendo estabelecido em decorréncia de outrem(Deus), deve aproximar-se de seu equilibrio
ao tomar consciéncia de ser, somente, perante o divino. Assim, também, extingue o desespero
ou “doenca mortal”, através da abertura de sua interioridade para o movimento paradoxal da
fé quando “o eu mergulha, através da sua propria transparéncia, até o poder que o criou”

(KIERKEGAARD, 2010, p. 27).

Nesse trecho, é possivel observar aquilo que foi dito no segundo capitulo a respeito da
natureza do movimento referente a categoria da repeticdo, quando o individuo se abre para a
dimensdo religiosa, “pois na fé comega a repeticdo” (KIERKEGAARD, 2017, p. 20). Na
recordacdo, Kierkegaard afirma que hd o mesmo movimento da repeticdo, contudo o
direcionamento do movimento é determinante para o fechamento ou abertura existencial do
individuo. Enquanto a recordacdo aponta continuamente para o passado, ela promove um
encerramento da interioridade em uma idealizacdo que se encontra numa temporalidade
anterior. Em um sentido oposto aponta 0 movimento da repeticdo, para o tempo futuro que é

pura possibilidade de acontecer.

Ao optar por esta postura existencial, decorrente da repeticdo, o individuo ndo se deixa
perder em decorréncia da constante possibilidade de ressignificacdo de sua propria existéncia.

Ele abre-se, desse modo, para 0 novo sem perder-se a se proprio, pois, afirma Kierkegaard, é
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individuo singular e, na repeticdo, o salto da fé representa esta abertura de uma resinificagdo
do seu ato de existir. E, devido a isso, que Constantius denomina de “movimento religioso”
(KIERKEGAARD, 2009a, p. 92) aquele condizente com o movimento da repeti¢cdo, pois
estando dentro do &mbito do paradoxo, hd uma notével necessidade de abertura daquele que
realizou o salto da fe.

Em Temor e Tremor, Kierkegaard oferece o exemplo de Abrado como aquele que, ao
intentar promover o holocausto de seu proprio filho, o fez em funcédo de sua fé e, devido a isso,
perdeu e recuperou, através de um novo sentido, aquele que amava. Se restringisse sua
existéncia unicamente a determinacdo divina de sacrificar Isaac, permaneceria no finito,
duvidaria em funcéo da possibilidade de perda do filho. Ao contrario, Abrado movia-se no
ambito paradoxal da fé, cria em funcdo do absurdo, o que Ihe permitiu abrir-se para o infinito.
Assim, ele pdde receber Isaac novamente com a mesma alegria com que o recebeu da
primeira vez, em funcdo dessa abertura, pois confiava, plenamente, na promessa divina. Ha,
portanto, uma sequéncia em trés acontecimentos: Abrado, em fungdo de circunstancias
absurdas, recebe Isaque através da promessa divina, posteriormente, Deus exige-lhe Isaque
em sacrificio, que simboliza, nesse caso, a perda e, por Ultimo, Abrado recupera-o em alegria,
pois se movia no paradoxo da fé, cria, em funcdo deste, que ndo assassinaria seu filho amado,

mesmo levando-o ao holocausto.

Vale, destacar, aqui, que toda a importancia da analise kierkegaardiana da narrativa
abradmica, centraliza-se na interioridade do profeta biblico, ou seja, naquilo que
possivelmente desembocou em seu intimo quando se deparou diante da provacao divina. I1sso
se deve, em seu caso, a forte presenca do conceito de repeticdo, em funcdo de sua fé conter
um duplo movimento de refletir a repeticdo através da reapropria¢do com novo olhar e sentido.
Possivelmente, devido a isso, a publicacdo dessa obra ser concomitante a de A Repeticdo que

possui J6 como exemplo maximo da categoria, através das cartas do jovem amante:

O segredo de Jo, a forga vital, o nervo, a ideia, € que de tudo, tem razdo. [...] Para
ele, qualquer explicacdo humana é apenas um mal-entendido; para ele, em relagéo a
Deus, todo o mal de que padece é apenas um sofisma que de fato lhe ndo é dado
resolver, mas que ele confia que Deus pode resolver. Contra ele foi feito uso do o
gue possa ser argumentum ad hominem, mas ele mantém corajosamente a sua
convicgdo. Declara que estd em bom entendimento com o Senhor, sabe-se inocente e
puro no mais intimo do seu coragdo, sabendo ao mesmo tempo tudo isto juntamente
com o Senhor, e contudo, a existéncia, toda ela, contradi-lo. Ai reside a grandeza de
JO, no fato de nele a paixao da liberdade ndo sufocar nem se pacificar em uma falsa
expressdo. Em condi¢Bes semelhantes, esta paixdo € muitas vezes asfixiada no
individuo quando a pusilanimidade e uma anglstia mediocre o levam a crer que
sofre por causa dos seus pecados em circunstancias em que néo de todo esse caso. A
alma desse faltou a perseveranca para levar por diante um pensamento quando o
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mundo se obstinava em pensar de modo contréario. Quando um individuo acha que
uma infelicidade Ihe advém por causa dos seus pecados, a coisa pode ser bela e
verdadeira e humilde, mas pode também resultar do fato de o individuo encarar
Deus de modo obscuro, como um tirano, algo que o individuo exprime sem sentido
ao colocar em simultadnea Deus sob determinac@es éticas. (KIERKEGAARD, 2009a,
p. 117-118).

Assim como Abrado, J6 permaneceu firme em sua fé, adentrando a esfera do paradoxo,
pois sabia-se inocente perante o divino, mesmo vivenciando sua terrivel provacdo. Cabe,
através de seu exemplo, destacar o carater restritamente interior de sua experiéncia. J6 era um
servo querido por Deus e tinha consciéncia de o ser. Prontamente, ele vivencia uma situagédo
de grande perda daquilo que possuia, mas sabia-se destituido de culpa perante o divino, pois
movia-se em fungdo do paradoxo da fé. Assim, ele pode reaver tudo aquilo que havia perdido
em plenitude de significado. No caso de JO, também ndo ha explicacdo possivel para dar
sentido ao seu sofrimento, aléem de que vivenciaria uma repeticdo. Dessa maneira, seu
exemplo, passa a se constituir como mote da narrativa da obra a partir do versiculo “O Senhor
me deu, o Senhor me tomou. Louvado seja o nome do Senhor” (J6 29:12). Assim como
Johannes de Silentio fez em relacdo a Abrado, o jovem amante tecera elogios a Jo:

“A grandeza de J6 ndo reside sequer em ter dito: o Senhor o deu e o Senhor tomou,
bendito seja 0 nome do Senhor; algo que na verdade disse a principio e que nédo
repetiu mais tarde. A importancia de Jé reside antes em as disputas de fronteiras a
respeito da fé terem sidos travadas dentro de si préprio, em nos ser aqui apresentada

a monstruosa sublevacdo das forgas selvagens e belicosas da paixdo”
(KIERKEGAARD, 20094, p. 120).

Tal como Abrado, portanto, J6 ndo poderia encontrar no coletivo repouso,
compreensdo ou legitimacao para aquilo que estava vivendo. Devido a isto ele representa, na
obra, aquele que vivenciou uma legitima repeticéo:

H& portanto uma repeticdo. Quando se deu? Na verdade, é coisa que ndo é facil de
dizer em nenhuma lingua humana. Quando se deu para J6? Quando toda a humana
certeza e probabilidade pensavel se tornou impossibilidade. Pouco a pouco J6 perde
tudo; desse modo, a esperanca desaparece-lhe gradualmente & medida que a
realidade, longe de se temperar, Ihe levanta pretensdes cada vez mais duras. Do

ponto de vista da imediaticidade, tudo estd perdido. (KIERKEGAARD, 2009a, p.
124).

Dito de outro modo, ndo existe explicacdo possivel para tal situacdo que seja
compreendida pela coletividade. Através da fé, assim como Abrado, J6 supera toda a provacéao
na tranquila esperanga em funcéo de sua confianga plena no divino e, justamente, essa postura,

fez com que os dois pudessem reaver sua existéncia novamente, plena de sentido.
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Através das duas narrativas, Kierkegaard busca pensar, no ambito da existéncia, a
experiéncia equivalente ao salto da fé que implica abertura da interioridade, ou seja, da esfera
do eu humano, para 0 movimento paradoxal da fé. A repeti¢do caracteriza essa movimentacao
existencial da interioridade finita do individuo, abrindo-lhe para uma dimensédo infinita,
integra de sentido. Ela funciona, portanto, como um movimento de reapropriacdo da propria
existéncia, a qual, apos o salto paradoxal da fé, o individuo perde-se, em funcéo do absurdo,

para reconquistar-se, novamente, pleno de significacao espiritual.
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5 CONCLUSAO

E de dificil assimilagio a ideia de uma conclusio acerca da obra de Kierkegaard,
devido a uma série de motivos expostos no decorrer deste trabalho. As dificuldades de
interpretacdo de seu pensamento s&o variadas, principalmente se tratando da categoria da
repeticdo, tema central desta pesquisa. O carater da principal obra, que visa trabalhar a
categoria, muitas vezes, se mostra um tanto quanto metaférica. No entanto, se
compreendemos seu intuito, que percorre, de certa forma, todo o pensamento kierkegaardiano,
veremos que a dificuldade refere-se, justamente, a consequéncia de uma filosofia que busca
travar dialogo com a propria existéncia e, portanto, insiste em pensar aquilo que diz respeito,

no caso de Kierkegaard, ao @mbito paradoxal do proprio existir.

A categoria da repeticdo insere-se, igualmente, nesse contexto. Adolfo Casais
Monteiro, tradutor de O desespero humano, a salientou como “uma das mais fecundas, mas
também uma das mais dificeis ideias de Kierkegaard” (MONTEIRO, 2010, p. 15). Além disso,
para realizacdo desta pesquisa, foi perceptivel a dificuldade para encontrar bibliografia
disponivel que trabalhasse, em mindcias, a repeticdo. No entanto, uma leitura detalhada de
suas principais obras, revelaram chaves de interpretacdo cruciais para uma melhor
compreensdo de sua proposta, ao pensar a categoria. Aqui, referimo-nos, principalmente, as
obras A Repeti¢do e Temor e Tremor que, ndo a toa, foram publicadas, concomitantemente, no
mesmo ano. Atraves delas, Kierkegaard exp6s os exemplos de Abrado e JO, como casos
metafdricos de uma legitima vivéncia da categoria que, ndo serviu apenas para analisar seus
casos, mas 0s colocou como exemplos carregados de significado para pensar a existéncia

humana, principalmente, no que diz respeito a experiéncia religiosa.

A pesquisa proposta nesta dissertacdo, buscou assimilar, o quanto foi possivel, do
significado que Kierkegaard intentou expressar através da repeticdo nas duas narrativas
biblicas, tendo em vista a tematica da fé como abertura da interioridade para uma dimenséo
inabarcavel pela especulacdo filoséfica, pois, como visto, diz respeito a uma experiéncia
existencial que p6e o individuo perante o divino. Nesse momento, o eu mergulha em uma
dimensdo paradoxal do existir, dado que ndo é capaz de compreender a natureza dessa
experiéncia. A repeticdo apresenta-se, nesse processo, Como um movimento de reconquista da
propria existéncia a partir do salto da fé que se apresenta através de uma intricada relagdo de
perdas e ganhos: o eu perde-se em funcdo do absurdo, mas recebe-se novamente apos o

movimento em uma existéncia plena de significado.
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A categoria de provacdo, nesse momento, refere-se ao sentido dessa perda, visto que
“¢ absolutamente transcendente e coloca o homem numa relacdo puramente pessoal de
oposicdo a Deus, numa relacdo tal que o homem ndo pode dar-se por satisfeito com uma
explicagdo em segunda mao”(KIERKEGAARD, 2009a, p. 121). Ao escolher o salto, o
individuo vivencia uma repeticdo na medida que, ap6s a perda de si em decorréncia de sua
abertura para o paradoxo, reconquista-se novamente, mas ja ndo € mais aquele que era, visto
ter realizado, em sua interioridade, 0 movimento paradoxal da fé. Eis a dialética da repeticéo,
na qual “aquilo que se repete foi, caso contrario ndo podia repetir-se, mais precisamente o fato
de ter sido faz com que a repeticdo seja algo de novo”(KIERKEGAARD, 20093, p. 51).

A temética do instante, assume, nesse contexto, 0 momento no qual a eternidade,
paradoxalmente, encontra a temporalidade, cujo sentido transmuta-se de um continuo nada
passageiro para um momento pleno de significagdo existencial. Eis o0 que consiste a
temporalidade caracteristica da repeticdo, em que o eu, vivendo sua finitude, mas portando
consciéncia da necessidade de sua infinitude, salta no abismo desconhecido da fé para, sO

assim, encontrar equilibro em si mesmo, em sua paradoxal dicotomia interior.

O significado de movimento, em referéncia a categoria referida, toma aqui, um carater
puramente transcendental, pois adentra uma dimensdo que escapa aos limites impostos pela
razdo, visto que se refere a algo que sé € possivel no ambito da existéncia. A postura diante
desse movimento provoca uma mudanca radical na interioridade, dependendo de que
direcionamento sera adotado pelo individuo para vivencia-lo: ou blogueara sua existéncia
numa recordacdo que aponta para o passado ou promovera uma abertura em sua interioridade,
apontando-a para o futuro, através de uma reconquista de si mesmo a partir de uma renovada
significacdo existencial. Eis como opera, por conseguinte, nas palavras do jovem amante, 0
movimento da repeticao, decorrente, estritamente, da “propria interioridade; 1a onde a cada
instante se arrisca a vida, onde a cada instante se perde a vida e se volta a ganha-
la”(KIERKEGAARD, 2009a, p. 132).
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