UNIVERSIDADE FEDERAL DE JUIZ DE FORA
INSTITUTO DE CIENCIAS HUMANAS
BACHARELADO INTERDISCIPLINAR EM CIENCIAS HUMANAS

Leticia Ferreira Lamha

SUBJETIVIDADE E INCERTEZA OBJETIVA: KIERKEGAARD E O SENTIDO DA VIDA NA
CONTEMPORANEIDADE

Artigo apresentado ao Bacharelado
Interdisciplinar em Ciéncias Humanas, da
Universidade Federal de Juiz de Fora, como
requisito parcial para obtencdo do grau de
Bacharel (Trabalho de Conclusdo de Curso).
Orientador: Prof. Dr. Jonas Roos.

Juiz de Fora
2018



DECLARAGAO DE AUTORIA PROPRIA E
AUTORIZAGAO DE PUBLICAGAO

Eu, Leticia Ferreira Lamha, académica do Curso de Graduagéo Bacharelado Interdisciplinar em Ciéncias
Humanas, da Universidade Federal de Juiz de Fora, regularmente matriculada sob o nimero 201572041A, declaro
que sou autora do Trabalho de Conclusdo de Curso intitulado Subjetividade e incerteza objetiva: Kierkegaard e o
sentido da vida na contemporaneidade, desenvolvido durante o periodo de margo de 2018 a julho de 2018 sob a
orientagéo do Prof. Dr. Jonas Roos, ora entregue & UNIVERSIDADE FEDERAL DE JUIZ DE FORA (UFJF) como
requisito parcial a obteng@o do grau de Bacharel, e que 0 mesmo foi por mim elaborado e integralmente redigido,
n&o tendo sido copiado ou extraido, seja parcial ou integralmente, de foma ilicita de nenhuma fonte além daquelas
publicas consultadas e corretamente referenciadas ao longo do trabalho ou daquelas cujos dados resultaram de
investigacdes empiricas por mim realizadas para fins de produgao deste trabalho.

Assim, firmo a presente declaragdo, demonstrando minha plena consciéncia dos seus efeitos civis,
penais e administrativos, e assumindo total responsabilidade caso se configure o crime de plagio ou violagdo aos
direitos autorais.

Desta forma, na qualidade de titular dos direitos de autor, autorizo a Universidade Federal de Juiz de
Fora a publicar, durante tempo indeterminado, o texto integral da obra acima citada, para fins de leitura, impresséo
e/ou download, a titulo de divulgagdo do curso de Bacharelado Interdisciplinar em Ciéncias Humanas e ou da

producdo cientifica brasileira, a partir desta data.
Por ser verdade, firmo a presente.

Juiz de Fora, de de

Leticia Ferreira Lamha

Marcar abaixo, caso se aplique:
Solicito aguardar o periodo de ( ) 1 ano, ou( ) 6meses, a partir da data da entrega deste TCC, antes de publicar
este TCC.

OBSERVACAQ: esta declaragéo deve ser preenchida, impressa e assinada pelo aluno autor do TCC e inserido ap6s a capa da verso final

impressa do TCC a ser entregue na Coordenagédo do Bacharelado Interdisciplinar de Ciéncias Humanas.



“O que realmente preciso é ter claro o que devo
fazer, ndo o que devo saber [...]: a coisa crucial é
encontrar uma verdade que seja verdade para mim,
encontrar a ideia pela qual eu esteja disposto a viver
e morrer”,

(Seren Kierkegaard)



SUBJETIVIDADE E INCERTEZA OBJETIVA: KIERKEGAARD E O SENTIDO DA VIDA NA
CONTEMPORANEIDADE

Leticia Ferreira Lamha

RESUMO

O presente escrito delineia uma visdo panordmica da nogdo de existéncia humana tal como esta se encontra no
pensamento de Sgren Kierkegaard (1813-1855). O eshogo do pensamento kierkegaardiano é tragado sobre o prisma de
nogdes fulcrais de sua filosofia: “desespero”, ‘fé”, “incerteza objetiva” e “subjetividade”. Para tanto, parto de duas de suas
obras pseudénimas: A Doenga para a Morte e Pés-escrito as Migalhas Filosoficas. Com isso, procuro tornar compreensivel
que aquilo que Kierkegaard denomina o tornar-se si-mesmo, torar-se subjetivo, tornar-se, enfim, um individuo, é um
processo que somente se constréi na vida em fé, a qual, indissocidvel do abandono da “incerteza objetiva”, possibilita uma
resposta subjetiva & pergunta pelo sentido da vida. Adiante, com vistas a uma “atualizagéo histérica” de Kierkegaard,
procuro pensar, junto a Rubem Alves, como a fé e a religido, regidas por uma dindmica disfuncional e, enquanto tais,
abertas para 0 novo, o imprevisto, 0 ndo provavel, se contrapdem ao pensamento objetivo das ciéncias que, tal como se
estabeleceram em nosso meio ocidental, se mostraram funcionais e conservadoras, e, assim, antipaticas ao risco. Por fim,
reflito como o processo de tornar-se é inerente ao risco que traz o abandono da incerteza objetiva.

PALAVRAS-CHAVE: Subjetividade. Fé. Sentido da vida. Incerteza objetiva.

1. INTRODUGAO

A que remete o sentido da vida? O que significa ter uma ideia pela qual se possa viver e morrer?
Questbes dessa natureza remetem aquilo que constitui o préprio movimento da filosofia: a pergunta pela
realidade da condicdo de ser humano. Sgren Aabye Kierkegaard (1813-1855), filésofo (e, num sentido
especifico, antifilosofo) 2 de Copenhague, em sua arte performatica da pseudonimia, queria instar aos seus
leitores para aquilo que talvez ele mesmo havia experimentado como o verdadeiramente perigoso na condigéo
de ser humano: a caréncia de sentido de ser do si-mesmo diante de si mesmo, o que, em suas veredas mais
profundas, remete ao néo relacionar-se corretamente com o fundamento ultimo da existéncia. A auséncia de
sentido no existir, na conceptualizagao kierkegaardiana, € o desespero do espirito. A realizagao oposta, cura
para o desespero, é tornar-se si mesmo: tornar-se, enquanto houver vida, um ser humano individual.

O pensador dinamarqués, tendo por fio condutor as instancias precipuas da existéncia humana, se
disp0s a interpelar os seus contemporaneos acerca da consisténcia de suas certezas, ja que eles se mostravam
por demais plenos e satisfeitos com a seguridade das respostas a eles atribuidas pelas instancias sociais e
religiosas. Kierkegaard pudera perceber que quanto mais apta a sociedade moderna se tornava para resolver 0s
problemas da humanidade, menos preparados se mostravam os individuos para solucionar os seus proprios
problemas, i. é, os conflitos da interioridade — que, no fim das contas, dizem respeito ao sentido mesmo de existir
como ser humano.

No limite, o inicio do século XIX ja vivia o alvorecer de uma "crise da modernidade”. Antes de
Kierkegaard, Pascal, por exemplo, no século XVII, e Lessing e Kant, no século XVIlI, j& se ocupavam em
delimitar os limites de alcance da razao na existéncia humana. Aquela pretenséo de alcangar pela racionalidade
a realidade de um fundamento Ultimo, que ecoava toda uma tradi¢éo filoséfica que remonta desde Platao a

' Graduanda em Ciéncias Humanas pela Universidade Federal de Juiz de Fora — UFJF. E-mail: leticialamha@live.com. Artigo
apresentado ao Bacharelado Interdisciplinar em Ciéncias Humanas como requisito parcial para obten¢éo do grau de Bacharel. Orientador:
Prof. Dr. Jonas Roos.

2 Segundo Patrick Gardiner, enquanto alguns estudiosos viram em Kierkegaard "o representante extremo da revolta romantica contra os
ideais do lluminismo europeu", outros criicos fizeram dele uma imagem néo de filésofo, mas de antifilésofo, "ndo apenas porque
discordava da investigacdo imparcial, mas também porque atuava para solapar as hip6teses dos que nela acreditavam”. No entanto,
"seria um grande engano supor que as ideias e intengdes de Kierkegaard pudessem ser compreendidas sem a apreciagéo de suas
relagbes com os assuntos que eram motivo de ampla controvérsia entre os filésofos na época em que ele escrevia. Pode ser verdade
que, de modo geral, seus principais interesses ndo estavam em continuidade com os que haviam dominado a discusséo filoséfica até
entdo. Apesar disso, estes levantam uma série de questdes que eram centrais a suas mais profundas preocupagdes” (GARDINER,
Patrick. Kierkegaard. Trad. de Antonio Carlos Vilela. Sdo Paulo: EdicSes Loyola, 2001, p. 24).
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Descartes, comecgava a ser colocada em questdo. De modo ou de outro, aquele involucro onde tranquilamente
habitavam as certezas de uma tipica vida moderna néo se fez morada para todos... J& no amanhecer dos
tempos modernos, tornava-se evidente para alguns que a racionalidade humana, em sua realidade concreta, ou
seja, na pratica mesma da vida, ndo é capaz de perscrutar cabalmente aquilo que muitas vezes a historia da
humanidade mostrou ser ndo apenas caréncia racional, mas fruto de paixdo pelo infinito3. E que, no entanto,
tampouco pode o pensamento humano prescindir de questionamentos dessa natureza, afinal, esse principio
incausado, fundamento ultimo da existéncia, ainda que néo possa ser tocado sendo em suas bordas, mostra-se
ser justamente o folego daqueles que vivem nas determinagbes e possibilidades de suas causas. Sgren
Kierkegaard deu novas roupagens a este problema da insuficiéncia da certeza racional e objetiva quando o tema
€ a Unica coisa que, no fim das contas, importa na vida, atrelando ao sentido Ultimo da existéncia o viver
fundamentado em um critério religioso.

Na unidade de sua obra, SK construiu uma nova compreenséo quanto ao que significa ser cristéo, e o
fez com fundamentacdo em sua concepcédo de fé como apropriagdo da subjetividade — e, qualidade que sera
embarcada nesta reflexdo, fé como cura para o desespero. Na edificagdo de seu edificio filoséfico, o autor,
figurando com as mascaras de diferentes autores, trouxe a vista a indistinguibilidade entre os assuntos
existenciais e filosoficos dos temas tratados na Teologia, na Metafisica, na Ontologia, e na Psicologia, bem como
dos direcionamentos que toma determinado espirito de época nas modulagdes dos comportamentos sociais.

Imersos, assim, numa disposi¢do de animo kierkegaardina, ndo podemos deixar de nos perguntar: o
que é possivel dizer do sentido de existir na contemporaneidade? Numa época de relativizagdo do ético, tempo
em que o sujeito secularizado se vé naturalmente estacionado num constante despir-se de sua intencionalidade,
e, portanto, de seus sentidos individuais (especialmente quando é chegado o momento de pér as maos no
uniforme da neutralidade metodoldgica), o que, afinal, pode significar aquele tornar-se si mesmo de que ha muito
nos falava Kierkegaard? O que pode significar existir e ter uma verdade pela qual lutar quando se tem em conta
a atmosfera do tempo presente?

Nesses termos, a presente reflexdo traca um esbogo da antropologia kierkegaardiana com uma visao
que prisma a concepgdo de ser humano como sintese de polaridades e, 0 que a isso se atrela, o tornar-se si
mesmo, tornar-se subjetivo, tornar-se cristdo; em suma, viver na fé — o oposto do estado de desespero. Em
seguida, ofereco algumas meditacdes que versam sobre um possivel entendimento do tornar-se subjetivo na
contemporaneidade — tempo este que, mergulhado (e afogado) em espetaculos fantasiados pela objetividade
cientifica da razao, deve todo o seu crédito a verdade oferecida pela probabilidade e pela verificabilidade, que,
com toda pompa e circunsténcia, é aclamada e outorgada pelo sujeito da contemporaneidade.

2, EXISTENCIA HUMANA EM KIERKEGAARD: UM ESBOGO

Ja naquela ocasido em que vivia o filésofo dinamarqués, a logica objetiva da metodologia cientifica,
bem como o caminhar da prépria filosofia e da teologia (em suas modulagdes especulativa e apologética), havia
logrado, em grande medida, cristalizar-se enquanto perspectiva universal capaz de atender as necessidades e
possibilidades de todas as esferas da vida. Numa época em que, generalizadamente, as pessoas, sem mais
demoras (com uma facilidade propria da auséncia de angustia perante o mistério), declaravam, apoiadas em
certezas objetivas, sua confiss@o na fé cristd, Kierkegaard pudera perceber que o cristianismo parecia ser antes
um dado geogréfico, ao invés de tudo aquilo que poderia e deveria ser: fendbmeno oriundo de decisdes
individuais (KIERKEGAARD, 2008, p. 11).

Em meio a esse cenario, SK foi, em suma, um critico ferrenho de qualquer sistema racionalista que
pretendesse alinhar as suas condicionalidades objetivas o sentido Ultimo daquilo que, por ser entendido
enquanto verdade traz consigo o incomensuravel. E claro que se partirmos do pressuposto de que um sistema

3 Digo isso no sentido em que atribui Paul Tillich & expresséo. Para o tedlogo, "Fé é o estado em que se é possuido por algo que nos toca
incondicionalmente" (TILLICH, 1995, p. 7), preocupagdo Ulima que estrutura todo o nucleo da existéncia. Na relagdo com a
incondicionalidade, o ser humano experimenta aquilo que, justamente por ter validade ultima, se volta para o infinito: "Estar possuido
incondicionalmente — ou seja: f& — é estar tomado pelo incondicional. A paixdo infinita, como também ja se chamou a fé, é a paixdo pelo
infinito; [...] na preocupag&o incondicional se trata daquilo que 0 homem experimentou como incondicional, de validade ultima". (TILLICH,
1995, p. 11). Cf. TILLICH, Paul. Dinamica da Fé. Trad. de Walter O. Schlupp. 3. ed. Sdo Leopoldo: Editora Sinodal, 1995.



de pensamento consiste numa articulagdo coerente de conceitos!, podemos certamente tomar a obra
kierkegaardiana enquanto uma totalidade sistematica, cujo conteido refere-se ao problema subjetivo do
cristianismo, ao tornar-se cristdo (muito embora seja certo que os conceitos, muitas das vezes, aparegam
disfarcadamente — o que é préprio da comunicagao indireta).

Nesse sentido, a totalidade de sua obra, em suas diversas transfiguragbes pseudbnimas, quer
comunicar aquele que |é que o sentido de ser cristdo ndo pode ser construido com base em proposicdes e
conclusdes objetivas da racionalidade, sejam elas erguidas a partir da pretensdo do pensamento especulativo
em seus desenvoltos sistemas filoséficos, do dogma incisivo da instituicdo religiosa, ou da acumulagio
quantitativa de dados cientificamente comprovados. O sentido de ser cristdo, que integraliza e tornam plenos
todos os pequenos sentidos da existéncia, ndo € algo que se constitui no atestar objetivo de quaisquer
autoridades; é sim uma questé@o que compete a decisdo individual e a subjetividade.

Tendo em conta a profundidade do pensamento desse autor no que diz respeito a critica da diminuigao
da vida e de seu fundamento em pseudoverdades sistematicas e objetivas quando o assunto é uma deciséo
existencial (e tornar-se cristdo é justamente uma deciséo dessa natureza), nos conteremos aqui em apresentar
uma visdo que verte para o entendimento de que o desespero, enquanto ma articulagdo da sintese de
polaridades que constituem o ser humano, é a caréncia de uma deciséo existencial consciente por parte do
sujeito que abra alas para a fé e para a construgdo de um sentido que fundamente a existéncia em sua
plenitude. E, o que dai se segue, 0 oposto desse estado € o salto para um processo de tornar-se si mesmo ao
relacionar-se, em fé, com uma verdade que, enquanto apropriagdo da subjetividade, em nada tem de objetiva,
mas é, enquanto tal, pertencente a interioridade corretamente estabelecida. Mirando esse horizonte, é de
fundamental importancia que tenhamos em mente o animo religioso que inspira toda a obra kierkegaardina.

Neste trabalho, partiremos de algumas das suposi¢bes contidas em duas obras de Kierkegaard
assinadas por dois diferentes pseudénimos que, apesar de em um primeiro momento parecerem essencialmente
distintos, trazem entre si muita semelhanga: Anti-Climacus, autor das obras A Doenga para a Morte: uma
exposicdo psicolbgico-cristéd para edificacéo e despertar e Préatica no Cristianismo, e Johannes Climacus, que,
além de escritor de Migalhas Filosdficas: ou um bocadinho de filosofia de Jodo Climacus bem como de sua
continuagdo Pds-escrito Conclusivo néo cientifico as Migalhas Filoséficas, € também personagem central no
conto publicado postumamente Johannes Climacus ou E Preciso Duvidar de Tudo. Tomaremos aqui apenas
alguns fragmentos d’A Doenga para a Morte e o caminho de alguns dos problemas percorridos ao longo do Pés-
escrito, tendo em vista as limitagdes deste estudo mediante dois livros de contelidos tdo densos.

Grosso modo, ao passo que Anti-Climacus utiliza uma linguagem confessadamente cristd e
teologicamente elaborada ao falar da existéncia e do cristianismo, Johannes Climacus, detentor de vasto
conhecimento filosofico e que ndo se considera cristdo, é aquele que medita existencialmente sobre o
cristianismo e ironiza a cristandade sem comprometer-se subjetivamente com qualquer verdade. Para além das
divergéncias em suas inspiragdes e no modo de colocar as discussdes, tomaremos aqui ambos 0s pseuddnimos
como partes constitutivas de um todo, qual seja: a comunicagdo do sentido de ser cristdo. Assim, logo de
antemao, devemos ter em mente que o tornar-se si mesmo ao qual se refere Anti-Climacus € 0 mesmo que o0
tornar-se subjetivo, tornar-se cristao de que fala Johannes Climacus.

2.1 Contextualizacao historica

Kierkegaard, em seu tempo, a “Era de Ouro da Dinamarca”, conviveu com um meio filoséfico na
academia cujo estado era o de imersdo num movimento de confronto e de didlogo do racionalismo iluminista
com o idealismo roméntico (LE BLANC, 2003, p. 23). O lluminismo, movimento filoséfico de maior relevancia do
século XIX, na medida em que se estabelecia em diferentes paises, foi adquirindo diversas modulagbes e
especificidades. Sem embargo, estas possuiam um trago em comum: uma confianga exacerbada nos poderes
racionais enquanto confrontadores e transformadores do mundo. Aqui, a razdo era entendida enquanto
instrumento capaz de transformar o mundo nos limites de sua finitude. O pensamento de Kant deixava muito
claro esse aspecto finito da razdo quando tocava a incapacidade desta de adentrar a realidade das coisas em si,

* Quando se refere a construgdo de sua teologia sistematica, Tillich argumenta que, "se entendermos o sistema como esforgo de reunir
conceitos teoldgicos em formas consistentes de expressdo, sem confradicdes, ele se torna inevitivel. Mesmo se pensarmos
fragmentariamente, como certos fildsofos e tedlogos [...], cada fragmento contera o sistema implicitamente... N&o se pode, pois, evitar o
sistema, a ndo ser que se escolha dizer asneiras ou escrever de modo contraditorio” (TILLICH, 2015, p. 19). Cf. TILLICH, Paul. Histdria
do Pensamento Cristdo. Trad. de Jaci Maraschin. 5. ed. Sd0 Paulo: ASTE, 2015.



do universo numénico. Quando se passou a entender por razéo também uma forga infinita constituinte do mundo
€ que emergiu 0 movimento romantico em contraposicdo ao esclarecimento das Luzes. A ideia de razéo
enquanto forca infinita deve seu crédito a nogéo de Fitche de que 0 “eu” pessoal constitui uma autoconsciéncia
absoluta produtora do mundo. Quando fala de uma polaridade infinita que compde o si-mesmo do ser humano,
Kierkegaard esta se remetendo a essa feigdo do romantismo (LE BLANC, 2003, p. 24).

Todavia, como nos lembra Le Blanc (2003), havia duas maneiras de se entender a razdo como forga
infinita. Uma compreendia por infinito a “razéo absoluta”: movimento que avanga necessaria € rigorosamente a
partir de uma dada ideia que, no interior do sistema da necessidade l6gica, de determinagdo em determinacéo,
deduz uma ideia a priori da anterior, sem que seja necessario, portanto, 0 dado sensivel da experiéncia. De
modo geral, foi esse principio que constituiu 0 que se chama o idealismo romantico, representado principalmente
por Fitche, Schelling e Hegel. Como sabemos, Kierkegaard desenvolveu toda uma polémica contra o projeto
filoséfico deste ultimo, rejeitando a ideia de que o individuo pode ser reduzido ao sistema filoséfico e de que a
verdade da especulacdo possa se relevar sobre a verdade da experiéncia individual.

A outra maneira de entender o infinito tinha por referéncia a esfera do sentimento. Aqui o infinito era
expresso nos fendmenos e atividades humanas que mais se aproximam do universo sentimental da vida: a arte
e a religido. Nesta vertente estavam Novalis, Schlegel e Schleiermacher. Kierkegaard tem esta nogéo romantica
do infinito como pano de fundo, p. ex., quando radicaliza a relagéo entre o ser humano e Deus ao entendé-la
como “uma transcendéncia infinita” (LE BLANC, 2003, p. 23-25).

Na intimidade, Saren Kierkegaard vivenciou uma criagéo familiar apoiada em pressupostos religiosos
oriundos das ideias luteranas que culminaram na reforma protestante e nas manifestagdes pietistas. (LE BLANC,
2003, p. 17-23). A doutrina luterana da justificagdo pela fé, por exemplo, é transparente na composi¢éo do
pensamento kierkegaardiano, assim como a nog&o pietista da necessidade de uma experiéncia religiosa pessoal
mais fervorosa que seja capaz de ultrapassar os muros da Igreja. SK estava, pois, debatendo ndo apenas com a
tendéncia filoséfica de seu tempo (especialmente no que diz respeito aos pensadores de vertente hegeliana),
mas também com a Teologia sustentada pela Igreja oficial. A seu ver, os expoentes do pensamento de sua
época, seja na dimenséo religiosa ou na esfera filosdfica, demonstravam n&o saber colocar as rédeas nos
ditames da razéo ao sugerirem conclusdes sistematicas que eliminavam o carater processual (e, portanto,
temporal) do fendbmeno da fé, e que, igualmente, obliteravam, com suas verdades objetivas, o elemento da
incerteza, que, como veremos, € entendido por Kierkegaard como algo inerente a crenga.

Em virtude dos principios de sua rigorosa educacao religiosa, bem como das tensdes suscitadas na
vivéncia académica fortemente marcada pelo idealismo alemao, Kierkegaard logrou construir a sua prépria
leitura das Escrituras. Para ele, a verdade da realidade de ser cristdo ndo pode ser encontrada nos caminhos da
facilidade objetiva; o processo de apropriagdo da crenga se faz na convivéncia com o lancinar da ddvida, de tal
modo que ultrapassa, portanto, a seguridade histérica do dogma, a verdade objetiva das Sagradas Escrituras,
bem como a verdade imediata da Igreja. Ter fé e tornar-se cristdo é uma decisdo da subjetividade e somente
dela. Em vista disso, aquilo que esta ou néo escrito, aquilo que foi ou néo dito, assim como aquilo que foi ou ndo
testemunhado e comprovado ndo pode ser tomado enquanto critério mensuravel que, no processo de
acumulagéo de dado apds dado, seja capaz de revelar a verdade segura de que vale a pena a decisdo pela fé.
Fé, aquilo que estrutura toda a vida humana enquanto modo de existéncia nao é, pois, uma questdo para
sistemas ou metodologias objetivas. Fé & sim um clamor por uma verdade que habita 0 mais intimo interior da
pessoa.

Mediante tudo isso, temos de ter claro aqui que a nogdo de verdade nos termos aos quais nos
remetemos deve ser entendida em seu sentido ndo metafisico. Toda a estrutura do pensamento kierkegaardiano
se edifica sobre a ideia de que, como nos é exposto no Pés-escrito, "a verdade ¢ a subjetividade". Assim, o que
¢ verdade s6 0 é na medida em que eu, enquanto ser humano individual, me aproprio daquilo enquanto modo de
existéncia e sigo em seriedade a viver por aquela ideia, pois é ela que me da o animo para levantar da cama
todos os dias e, independentemente do que acontecer, ser capaz de me orientar por aquele mesmo principio.
Por isso mesmo, aquilo que é verdadeiro para o sujeito e sua subjetividade nada pode ter a ver com quaisquer
postulados objetivos e, por conseguinte, ndo pode estar contido em quaisquer metafisicas.

Em meio as manifestagdes sociais de sua época, o filosofo de Copenhague demonstrou compreender
muito bem que as questdes que habitam o &mago da existéncia humana nao encontram lugar em sistemas que
pretendem elucidar objetiva e logicamente o mistério da causa da realidade, justamente porque estes projetos de
pensamento se mostram alheios a real experiéncia do ser enquanto individuo, que, como diz Johannes Climacus
no Pds-escrito, "enquanto estiver existindo, estara no devir" (KIERKEGAARD, 2013b, p. 95). E, como devemos
ter em conta, "a certeza é impossivel para o que esté devindo" (idem, p. 76).
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Na construgdo de uma obra onde, como nos diz o autor em seu Ponto de vista explicativo de minha
obra como escritor (KIERKEGAARD, 1986), o carater religioso esta presente do principio ao fim, Kierkegaard,
em seus diferentes carizes, estava tentando comunicar ao seu leitor que as decisfes que orientam a existéncia
humana sdo muito mais conflituosas do que as pressupunham ser os resultados e conclusdes prontas que se
ofereciam (e, notemos: permanecem a se oferecer) em sua homogeneidade como panfletos impressos aos
milhares; que decisbes fundamentais da vida de uma pessoa como aquela sobre se vai crer ou ndo crer séo
decisdes que acontecem na esfera da subjetividade, e ndo no percurso de acimulo de certezas objetivas.

2.2 Desespero, fé e o sentido da vida

Em A Doenga para a Morte®, Anti-Climacus principia sua reflexdo numa passagem do evangelho de
Jodo, onde é narrado o evento no qual Jesus milagrosamente faz Lazaro levantar-se do tumulo, ressuscitando-o
dos mortos. Ele retorna ao mundo, pois sua "enfermidade n&o é para a morte" (Jodo, 11, 4). Ora, e que
poderiamos entender por doenca para a morte? Em primeiro lugar, a morte aqui ndo deve ser entendida como "o
fim de tudo", pois para o cristdo, aquilo que realmente atemoriza néo &, no limite, 0 esgotamento biolégico e a
tribulagao terrena e temporal, mas o fenecimento do espirito. A doenga para a morte, portanto, ndo consiste
numa doenga que, por fim, alcangca a morte; &, antes, o vivenciar a morte de algo que, enquanto tal, ndo pode
morrer: 0 espirito. A doenga para a morte &, assim, uma doenga do espirito. A essa doenga do espirito Anti-
Climacus chama desespero.

Mas, afinal, 0 que é o espirito?

O ser humano ¢ espirito. Mas o que é espirito? Espirito € o si-mesmo. Mas o que é o si-mesmo? O si-
mesmo é uma relagdo que se relaciona consigo mesma, ou consiste no seguinte: que na relagéo a
relagdo se relacione consigo mesma; o si-mesmo ndo é a relagdo, mas a relagdo se relacionando
consigo mesma. O ser humano é uma sintese de infinitude e de finitude, do temporal e do eterno, de
liberdade e de necessidade, em suma, uma sintese. Uma sintese é uma relagdo enfre dois. Assim
considerado o ser humano ainda n&o € um si-mesmo (KIERKEGAARD, 2013a, p. 6 / 1979, p. 195).

Muito poderia ser refletido somente a partir desse fragmento. Inicialmente, é imprescindivel que se
entenda que muito embora Kierkegaard ndo queira negar que o si-mesmo, 0 espirito, seja uma realidade
substancial®, tampouco quer dizer que esta j4 esta dada, pronta e acabada. O espirito é essencialmente
relacional: € uma "relagdo se relacionando consigo mesma". O espirito que é o si-mesmo consiste em uma
relagdo de polaridades que se relaciona consigo mesma. E uma relagéo, afinal, pressupde um processo que
nunca é cabal: ndo é a toa que permanecemos a proferir em nossa terra aquele ditado popular segundo o qual,
estando numa relacdo, s6 chegamos a conhecer a outra pessoa depois de comermos juntos dela um quilo de
sal. Haja, pois, disposi¢ao para cozinhar e coragem para amar!

Tendo isso entendido, falamos aqui de uma "realidade substancial" na medida em que podemos atrelar
a expressdo a nogdo de um fundamento ultimo, um poder constituidor da existéncia humana, do si-mesmo,
pressuposto do qual parte Anti-Climacus. E a ideia de Kierkegaard que ndo estamos livres para criar a nés
mesmos a partir do nada, e por isso € preciso um criterio que fundamente a existéncia em sua integralidade.
(EVANS, 2009, p. 49). E mediante a existéncia desse critério que a relagdo da sintese pode, ao se relacionar
com o fundamento que a estabeleceu, relacionar-se consigo mesma — e, no processo infindo dessa relago,
tornar-se espirito. Nas palavras do autor pseuddnimo,

Se o si-mesmo do humano tivesse estabelecido a si mesmo, entdo poderia se falar de apenas uma
forma [para o desespero], a de ndo querer ser si mesmo, de querer livrar-se de si mesmo, mas néo se

5 As citagOes do livro A Doenga para a Morte [mais conhecido no Brasil como O Desespero Humano (Doenga até & morte)] inseridas
neste frabalho foram retiradas da fradugéo ainda ndo publicada realizada pelo prof. Jonas Roos. Assim, para que o leitor possa idenfificar
as passagens aqui citadas com as do texto publicado pela colegdo Os pensadores, indicarei as referéncias das citagdes do seguinte
modo: paginagdo da fraducdo cedida pelo prof. Jonas Roos (2013a) / paginagdo da fradugdo de Adolfo Monteiro, da cole¢do Os
pensadores (1979). De forma, portanto, que a referéncia sera sinalizada da maneira como se segue: (KIERKEGAARD, 2013a, p. x/ 1979,
p-Y)-

® Segundo Evans (EVANS, 2009), a nogéo kierkegaardiana de espirito é similar & de Hegel em varios aspectos. Por exemplo; ambas
tomam o espirito enquanto realidade dindmica, autoconsciente e substancial (“substancial” na medida em que oriunda de um fundamento
que Ihe precede). No entanto, ndo devemos tomar a realidade do si-mesmo como um ftipo de "entidade" imutavel e cerrada em si mesma,
ou algo como a "substancia" hegeliana, ja que ser si-mesmo &, afinal, embarcar num processo, num desdobramento em que algo se torna
outro algo (EVANS, 2009, p. 46). Cf. EVANS, C. Sthepen. Kierkegaard: An Introduction. New York: Cambridge University Press, 2009.
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poderia falar de desesperadamente querer ser si mesmo. Esta [ultma] férmula é precisamente a
expressdo da dependéncia de toda a relagdo (do si-mesmo), a expressdo de que o si-mesmo n&do
consegue chegar a ou estar em equilibrio e franquilidade por si mesmo, mas apenas no relacionar-se a
si mesmo se relacionando ao que estabeleceu toda a relagao. [...].

Esta é pois a formula que descreve o estado do si-mesmo quando o desespero ¢ completamente
erradicado: ao relacionar-se a si mesmo e ao querer ser si mesmo o Si-mesmo se funda
transparentemente no poder que o estabeleceu. [...]

De onde vem entdo o desespero? Da relagdo, na qual a sintese se relaciona a si mesma, quando
Deus, que fez o ser humano para a relagdo, por assim dizer, o solta de sua mé&o, quer dizer, quando a
relagéo se relaciona consigo mesma. E nisso, no fato de a relagéo ser espirito, ser o si-mesmo, nisso
esta a responsabilidade sob a qual esta todo desespero (KIERKEGAARD, 2013a, p. 7-8 / 1979, p. 195-
198).

E a tese do autor que ndo nascemos como espirito, mas existimos sob a possibilidade de fazermo-nos
seres espirituais: 0 ser humano vem ao mundo na potencialidade de ser espirito. Em sua naturalidade de
sintese, "o ser humano ainda nao é um si-mesmo"; e permanece nao se tornando tal si-mesmo enquanto nao
"se funda transparentemente no poder que o estabeleceu”. Se o si-mesmo é o ser humano que esta, diante de
seu fundamento, em um processo de tornar-se espiritual, o0 desesperado € aquele que, de modo ou de outro,
vivencia uma realidade de negagéo da consciéncia espiritual. E isso porque para que o ser humano, na relagéo
que o constitui, se relacione com o seu fundamento, ele deve, primeiramente, possuir consciéncia de sua
situacdo enquanto potencialidade de ser espirito. O oposto disso, a condi¢do do desespero, "consiste justamente
em que a pessoa ndo estd consciente de ser determinada enquanto espirito" (KIERKEGAARD, 2013a, p. 17 /
1979, p. 205). E a consciéncia, entendida no interior de uma argumentacgéo cristd, ndo pode se dissociar da
responsabilidade.

Desespero, 0 oposto de tornar-se si mesmo, é, bem entendido, aferrar-se a apenas uma das dimensdes
da sintese: tornar-se demasiado finito ou querer agarrar a infinitude de tal maneira que se abandone a dimenso
finita da vida. Conforme nos diz Anti-Climacus,

O si-mesmo é a sintese consciente de infinitude e finitude que se relaciona consigo mesma, cuja tarefa
¢ fornar-se si mesma, 0 que s6 se pode realizar na relagdo com Deus. Mas tornar-se si mesmo é
tornar-se concreto. Mas tornar-se concreto n&o é nem tornar-se finito nem tornar-se infinito, pois, afinal,
0 que deve tornar-se concreto € uma sintese. (KIERKEGAARD, 2013a, p. 21/ 1979, p. 208).

Partindo de uma ontologia cristd, o pseuddnimo kierkegaardiano entende o fundamento e o critério da
vida humana, i. €, o poder que estabelece a existéncia, no prdprio Deus revelado na figura do Cristo:
“Qualitativamente um si-mesmo é o que € o seu critério. Que Cristo seja o critério é a expresséo, confirmada por
Deus, da enorme realidade que tem um si-mesmo, pois apenas em Cristo é que Deus € a meta e o critério do
ser humano” (KIERKEGAARD, 2013a, p. 98 / 1979, p. 267). Ora, Cristo, enquanto Deus encarnado é a prépria
expressdo da sintese entre aquilo que é temporal e eterno, finito e infinito. Por ser a personificacdo do eterno na
temporalidade, Jesus &, por exceléncia, 0 modelo de uma relagéo entre finitude e infinitude. Assim, Ele é o
critério e a meta para um ser humano que, condicionado a sua finitude, deve viver se relacionando com um
fundamento que ¢ infinito.

A partir dai, devemos ter em conta que, visto ser toda relagdo polar um composto de dimensdes que se
contrapdem, a realidade da sintese esta colocada, justamente, em meio a contradi¢des. O si-mesmo do humano
¢, assim, constituido por elementos contrastantes ou mesmo incongruentes entre si (EVANS, 1995, p. 50). "O
que, afinal, significa existir sob a determinagdo de uma sintese de polaridades que estd posta em
contradi¢des?", poderiamos nos perguntar. Ora, isso ndo pode ser compreendido sendo a partir da experiéncia
pessoal de cada leitor. Como, afinal, vivenciar uma realidade que clama pelo infinito, mas que se vé brutalmente
condicionada pelos ditames da finitude? Como lidar com a corporeidade, que, em seu anseio da representagéo,
transcende a qualquer instancia da carne? Ou como encontrar aquele ponto onde o necessario € 0 possivel
sorriem de maos dadas; onde, em verdade, extrapolamos a "medida do possivel'? Seja la qual for o melhor
modo que 0 sujeito encontrar para si, o fato é que ele estara operando com as proprias contradi¢bes que o
habitam. O dado que ele esteja lidando com esse mar de contradi¢des, contudo, ndo nos leva a concluir que ele
esteja lidando bem. Pois certamente o lidar bem aqui se atrela ao bom balanceamento das polaridades, onde "o
si-mesmo é a sintese onde o finito & o que limita, o infinito € o que expande" (KIERKEGAARD, 2013a, p. 22 /
1979, p. 208), e onde "possibilidade e necessidade s&o igualmente essenciais para o tornar-se"
(KIERKEGAARD, 2013a, p. 27 / 1979, p. 211). O tornar-se si mesmo é processo que se inicia e se estrutura na
relagdo com Deus, e nisso consiste, portanto, o bom balanceamento das polaridades e a resolugdo das
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contradigdes. Esteja o sujeito se aferrando a sua natureza animica em detrimento de sua necessidade corpérea,
ou esteja ele levando uma existéncia puramente necesséria, determinista e desprovida de espiritualidade, ele
estd igualmente desesperado e igualmente sem Deus.

Miremos uma imagem capaz de ilustrar a condi¢do do desesperado. Aquele que nunca sabe o que quer
€ o tipico desesperado, pois tal indeciso que ndo segue caminho algum seno o da aleatoriedade, néo é, pois,
capaz de decidir-se por uma opcao e seguir firme com ela; ndo é capaz de orientar-se por uma verdade que seja
0 seu critério. Ao contrario, em meio a um mar de possibilidades, decide-se por nada decidir, para que tudo
permanega igualmente degustavel: diverte-se com tudo o que estd disponivel, mas nédo se permite a
responsabilidade de tomar um caminho e nele persistir, em todas as suas dores e os seus amores. O ser
humano desesperado ndo esta certo de nada, e, carecendo da certeza de um critério que o norteie,
simplesmente "deixa a vida o levar". O desesperado, ndo tendo certeza de nada, duvida de tudo e, duvidando de
tudo, carece de um norte. Esse significado do desespero ja se encontra na propria etimologia da palavra, como
bem nos lembra Alvaro Valls (VALLS, 2000).

Em alemé&o, desespero & Verzweiflung, palavra que deriva de Zweifeln, duvidar. Verzweiflung é
desesperar, duvidar de tudo, de si mesmo, de Deus e de todo o mundo [...] Entdo o desespero é néo
acreditar em mais nada, por duvidar de tudo, inclusive de si mesmo, de meu valor como pessoa, de
minha dignidade ou, na dicgdo kierkegaardiana, de meu valor eterno. Estou desesperado por ndo saber
mais em que acreditar, em quem confiar (VALLS, 2000, p. 191).

Para mais além dessa rapida exposigao do sujeito aleatério que ndo tem certeza alguma, ndo é correto
pensar que aquele que alega que em sua vida tudo estad em ordem, decidido e resolvido, ndo esta desesperado.
Os “bem resolvidos na vida®, que tranquilamente repousam em suas certezas prontas, podem ser, muitas vezes,
ao contrério do que se supde, justamente os desesperados. Aquele que, ao pretender esconder sua face,
mistura-se nas certezas homogéneas da multidéo, optando pela seguridade (ilusoria) de seguir os caminhos que
ja foram por outros percorridos esta, igualmente, em desespero:

Ao ver a multiddo ao seu redor, ao ocupar-se com todo tipo de assuntos mundanos, ao adquirir
esperteza sobre como andam as coisas no mundo, um fal sujeito [desesperado] se esquece de si
mesmo, de como ele, na perspectiva divina, se chama, ndo ousa acreditar em si mesmo, acha que é
necessario muita coragem para ser si mesmo e € muito mais facil e seguro assemelhar-se aos outros,
macaquear o0s outros, tornar-se um nimero na multidéo [...]

Um fal sujeito justamente ao perder-se a si mesmo deste modo ganhou uma vantagem para parficipar
dos negdcios cotidianos, sim, para fazer sucesso no mundo. Aqui ndo hd nenhuma demora, nenhum
problema com seu si-mesmo e com a sua infinitizagao; ele é tio liso [afslebet] quanto um seixo rolado,
tdo courant [comum] quanto uma moeda corrente. Longe de ser considerado como alguém
desesperado, ele é exatamente aquilo que uma pessoa deveria ser (KIERKEGAARD, 2013a, p. 25 /
1979, p. 210-211).

Ndo me estendendo a todas as determinagdes dialéticas do desespero que séo detalhadas por Anti-
Climacus, nos limitaremos ao entendimento de que o ser humano desesperado é aquele que ndo consegue
contrabalancear a tenséo de suas polaridades, e ndo o consegue porque em Sua compreensdo de si mesmo néo
ha relagdo com Deus. Se néo ha relagdo com Deus, ndo ha, por isso mesmo, fé. E, assim, "o contrario de estar
desesperado é ter fé [...], e esta é igualmente a formula para a fé: ao relacionar-se a si mesmo € ao querer ser si
mesmo o si-mesmo repousa transparentemente no poder que o estabeleceu" (KIERKEGAARD, 2013a, p. 40-41/
1979, p. 220). E quando é que o ser humano passa da condi¢do de desespero para a escolha pela fé? Diz-nos
Anti-Climacus que

a decisdo s6 ocorre quando a pessoa é levada a seu extremo, quando, humanamente falando, ndo ha
mais nenhuma possibilidade. Entdo a questdo & se se quer crer que para Deus tudo é possivel, ou
seja, se se quer crer. Mas essa é exatamente a formula para perder o entendimento: crer € justamente
perder o entendimento para ganhar a Deus. [...] Assim, entdo, a salvagdo €, humanamente falando,
aquilo que ha de mais impossivel; mas para Deus tudo é possivel! Este é o combate da fé, que luta, se
quisermos, loucamente pela possibilidade. Pois a possibilidade é a unica salvagdo (KIERKEGAARD,
2013a, p. 30/ 1979, p. 213).

E, pois, no ponto obscuro da reflexdo que ocorre a decis&o pela fé, cura para o desespero. E a deciséo
pela fé, como a entende Kierkegaard, é um salfo para além do entendimento. O salto da fé se efetiva quando,
nao dando mais conta as mediagbes do pensamento de nos oferecer a possibilidade para continuar, escolhemos
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ter uma esperanga que escapa ao entendimento. Justamente por apresentar-se ao individuo no siléncio de
argumentos, a fé se coloca enquanto possibilidade de langar-se a uma dimensdo da qual ndo se tem um
conhecimento prévio. Nao € em vao que, como ja ensinavam os pais desta terra, "so o aperto faz o sapo pular":
€ quando se esta sob o0 "aperto” e ja ndo se sabe mais 0 que se deve fazer; quando j& ndo ha mais sobre o que
deliberar e quando a exterioridade ja nao oferece mais respostas, é que a pessoa entdo encontra a possibilidade
de ir para além daquilo que se entende como possivel. E por isso crer é enfrentar, nu e cru diante do
fundamento, aquilo que no Pés-escrito SK chama de “incerteza objetiva”. E haja paix&o para tamanho confronto!
N&o ¢ a toa que Anti-Climacus diz que “um crente, afinal, € um amante” (KIERKEGAARD, 2013a, p. 89/ 1979, p.
258)...

No que diz respeito a crenca, ndo ha entendimento que possa ser racionalmente compreendido, pois
"Compreender ¢ algo do &mbito do humano em relagdo ao humano, mas crer é a relagdo do humano para com o
divino" (KIERKEGAARD, 2013a, p. 82 / 1979, p. 252). Contudo, devemos ter em conta que a fé entendida
enquanto um "perder o entendimento para ganhar a Deus" n&o é algo que implica necessariamente em uma
negagao da realidade, como muitos pensadores ao longo da historia quiseram fazer aparecer. A magia da
crenga repousa, afinal, na capacidade de ressignificagdo daquilo que se entende enquanto real e cognoscivel. O
crente ndo é aquele que tem a realidade negada, mas aquele que ganhou uma nova realidade transformada por
um sentido existencial.

O vivenciar da fé consiste em uma constante atribui¢do de sentido para a existéncia; é uma experiéncia
que se constréi no conservar de uma verdade que, para o individuo em sua singularidade, é constituinte de sua
propria identidade. Essa verdade da fé que da sentido para a existéncia movimenta todas as pequenas agdes e
todos os entendimentos da vida de uma pessoa, e o faz porque uma verdade que detém o carater de sentido
existencial reclama uma incondicionalidade que n&o permite nem mesmo que 0 mais misero movimento fique de
fora de suas exigéncias. A fé perpassa todos os ambitos da vida, ndo se restringindo, assim, aos eventos
extraordinarios, mas fazendo-se presente nas situagdes mais corriqueiras e nos instantes mais simples: pode
fazer-se presente no movimento que rege um andar ou em um olhar mais atento a um dado objeto, assim como
no acender a um fumo ou num mirar ao horizonte, ou num cuidado especial em preparar uma bebida ou um
alimento. Assim entendida, fé ndo pode ser nada menos do que o elemento que estrutura todo o nicleo da
existéncia: ao franspassar cada esfera da vida, se relaciona com o ser humano como um todo, em sua
integralidade fundamental. A fé garante, pois, a plenitude da vida.

Poderiamos dizer que, segundo o entende Sgren Kierkegaard, somente a fé, em sua modulagéo crista,
permite ao ser humano viver na temporalidade fundamentado em um critério infinito, e isso porque a crenga no
Deus encarnado possibilita ao sujeito apropriar-se de um critério fundamental que, na figura de Jesus Cristo,
oferece 0 modelo para o ser humano que, enquanto sintese de polaridades, € simultaneamente subordinado a
finitude e detentor de uma ansia famélica por infinitude. Por isso é a fé cura para o desespero, estado de
desestruturagdo do nicleo do eu. Se a vida em fé, em sua plenitude, da sentido para todos os @mbitos que
integram o nucleo da existéncia, seu oposto, 0 desespero, consiste em uma vida fragmentada em sentidos que
ou pendem demasiado para uma polaridade ou para outra — no limite, uma vida sem sentido, visto que o sentido
¢ justamente o oposto da fragmentacdo. A fim de que esclarecéssemos essa imagem, poderiamos pensar aqui
naquela pintura de Dali El escritorio antropomérfico (1936). Uma pessoa que vive uma vida fragmentada é como
aquela criatura composta por gavetas imaginada pelo pintor. Ora, no que se refere ao humano, um conjunto de
compartimentos ndo é formador de um todo pleno e integral, pois cada gavetinha pode possuir um conteudo
especifico que, por permanecer guardado no mofo que Ihe diz respeito, se vé impedido de atrelar-se aos outros
que estdo, afinal, na mesma situagdo. Hora de ir para o trabalho: abro uma das gavetinhas que guarda o
protocolo necessério para o bom decorrer da minha vida profissional e fecho todas as outras que, afinal, nada
tem a ver com isso. Hora de ir para a igreja: momento de crer! Abro entdo a gavetinha da fé que, no méaximo em
duas horas, deve ser novamente cerrada para dar lugar a outras atividades...

E o que, mediante tudo isso, pode dizer aquele que vive a fé? Somente aquele que se descobriu a si
mesmo numa vida em fé sabe o que é possuir uma verdade pela qual vale a pena viver e morrer. Ora, uma
verdade pela qual eu possa colocar a vida em risco € algo que remete a infinitude, e remete a infinitude porque
sua valorizagdo é mais densa do que a propria vida — que, afinal de contas, pode ser posta em risco em virtude
dessa verdade. A verdade da fé é, pois, uma verdade da experiéncia. E a veracidade de uma experiéncia ndo
implica inevitavelmente na capacidade de explicacdo do fendmeno vivenciado. A evidéncia pode se dar na
dimensao da experiéncia e se tornar uma verdade subjetiva, ndo carecendo, necessariamente, de se converter
em um dado explicavel, comprovado pelo método da verificabilidade e da probabilidade, para garantir o seu
critério de verdade. E, por ser a verdade da fé uma manifestagdo da experiéncia, se constréi de maneira
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indissociavel ao desenvolvimento da individualidade. Tornar-se si mesmo ao se relacionar com o fundamento da
existéncia em fé é, por isso mesmo, tornar-se um ser humano individual.

Anti-Climacus nao diz isto exatamente deste modo, mas podemos pensar que ele tem em mente que o
processo de vivenciar o relacionar dessas polaridades contraditérias e complementares na consciéncia de um
fundamento que escapa a razao é, apesar de sua incerteza objetiva, cheio de verdade: de alguma maneira
inefavel, essa verdade mostra-se como aquilo que ha de mais certo e, assim, 0 mais elevado — e, sendo aquilo
que ha de mais certo e elevado, é essa verdade da fé que atribui sentido para a vida da pessoa que apostou em
crer. E aquilo que, dando sentido ao viver e a realizagao de cada pequena agéo cotidiana, converte-se na nica
coisa que importa na vida, nao pode compor-se em nenhuma espécie de conhecimento objetivamente dado. Se
se pudesse falar de algum tipo de conhecimento dos mistérios da infinitude, sé poderiamos dizer daquele que se
faz negativamente — em outras palavras: o saber que ndo se sabe. E, ainda, assim, poderiamos dizer: € um
"nada tendo, mas tudo possuindo" (2 Cor, 6-10).

2.3 Que tornar-se si mesmo é tornar-se subjetivo

Prossigamos pelo caminho que Kierkegaard traga no Pés-escrito Conclusivo néo cientifico as Migalhas
Filosdficas (KIERKEGAARD, 2013b) para problematizar a fundamentacdo em dados objetivos de uma verdade
que, ao reclamar uma dimens&o incondicional, se volta para o espirito — e, na locu¢do do pseud6nimo da
presente obra, Johannes Climacus: uma verdade que, ao reclamar uma dimensao incondicional, se volta para a
interioridade, para a subjetividade.

A denominacdo Johannes Climacus (Jodo, o Alpinista) j& € muito sugestiva. Ora, o alpinista pode ser
pensado como aquele que optou por viver a escalar, para que, quem sabe, chegue talvez a ver um horizonte
mais elevado... Aquele que vive na escalada nao esta, pois, isento de riscos — ao contrario: impulsionado pela
elevagao de sua visao, ele escolhe lancar-se nessa empreitada. Semelhantemente, poderiamos pensar, é a vida
daquele que se decidiu por crer. Viver em fé, como o entendemos junto a Kierkegaard, é permitir-se embarcar
em uma caminhada decerto exaustiva e arriscada, mas que concede a esperanca de uma realizagdo que se
eleva para além de quaisquer determinagdes do pensamento.

Pois bem, Johannes Climacus, em sua contribui¢ao existencial, estava preocupado em deixar claro que
as distingdes das naturezas do conhecer e, por conseguinte, das espécies de verdade, devem estar bem
estabelecidas para que qualquer reflexdo sobre a existéncia possa ser iniciada. Seu objetivo aqui consistia em
expor o grande engano que perpassava 0s movimentos intelectuais de sua época: a "confuséo entre filosofia
especulativa e cristianismo" (GARDINER, 2001, p. 75). Este livro, assim como o seu antecessor, toma com
fundamental importancia a distingdo de Lessing entre as verdades contingentes e histéricas e as verdades
eternas e racionais, problema sobre o qual 0 autor pseudénimo ja havia se debrugado nas Migalhas Filosdficas.

Ha, para Lessing, duas naturezas de verdade: as verdades da historia (contingentes e relativas) e as
verdades necessarias da raz&o (que, como as verdades matematicas e as verdades légicas, séo verdadeiras em
qualquer tempo e em qualquer lugar). Tal como & por ele colocado, entre as duas esferas de verdades existe um
largo fosso qualitativo onde mediagdes ldgicas ndo se mostram possiveis, pois ao passo em que as verdades
contingentes sdo sempre aproximativas e relativas (e, por isso mesmo, podem ser postas em duvida), as
verdades necessarias da razdo independem do devir que imbui & histéria: qualquer que seja a época, elas serdo
igualmente verdadeiras. Visto sob essa 6tica, ndo é possivel estabelecer um encadeamento 16gico que possa
identificar uma verdade histdrica a um estatuto de verdade Ultima e, portanto, de verdade necessaria.

Miremos uma rapida ilustragdo que seja capaz de representar essa diferenca. Fatos (verdades
historicas) tais como aqueles que dizem respeito a Galileu, por exemplo, que contam que ele iniciou e
desenvolveu trabalhos na esfera do conhecimento astronémico, e que depois Newton veio a acrescentar — e dai
em diante na linha do tempo da ciéncia — ndo podem, mesmo na soma de todos os seus esforgos, atingir um
carater de valor incondicional que se assemelhe a verdade mesma da dinamica que esta, afinal, a possibilitar o
movimento do universo (uma verdade eterna). Ao contrario das verdades contingentes da histéria, imersas na
relatividade da casualidade, as verdades necessarias séo verdadeiras em qualquer tempo e em qualquer lugar.
Galileu e Newton decerto existiram, mas igualmente poderiam néo ter existido; assim como também era possivel
que se dedicassem a empreendimentos totalmente outros que em nada tivessem a ver com as ciéncias naturais.
Suas existéncias séo, nesse sentido, contingentes. Ora, é certo que nomes como esses marcaram 0s primérdios
da ciéncia e somente temos a agradecé-los. Agora, que a mecanica da natureza esta ai, desde o inicio dos
tempos a agir sobre 0s corpos, € que também estard ai até que acabe todo o0 movimento, é verdadeiro
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independentemente da casualidade da existéncia desses grandes génios. E essa é precisamente a diferenca
qualitativa entre ambos os tipos de verdade. Por diferenga qualitativa podemos entender um abismo de
mediagdes, o qual se expressa na impossibilidade de estabelecer encadeamentos l6gicos e imediatos que,
pouco a pouco, dado ap6s dado, permitam a uma verdade relativa da histéria se transformar em uma verdade
necessaria e absoluta.

Notemos que aquilo que é necessariamente verdadeiro, para além das circunstancias da historia,
reclama, nessa incondicionalidade, um valor absoluto que a histéria do mundo, mesmo reunidos todos os seus
mais de dois mil anos de cultura, ndo pode deter. E, semelhantemente ao que ocorre com essas verdades
necessarias € absolutas, se ddo as coisas com as verdades existenciais. Estas Ultimas dizem respeito
justamente aquilo pelo qual um individuo esta disposto a viver e a morrer, aquilo que uma pessoa, mesmo na
ameaga e na tortura, ndo seria capaz de negar e de renunciar. Ca estd precisamente o seu carater de valor
incondicional. A verdade da existéncia, assim, torna-se necessaria e absoluta para o sujeito existente que se
apropria dela. A diferenca das verdades necessérias da razdo, as verdades existenciais (em uma
incondicionalidade que, vejamos bem, em nada tem a ver com os axiomas da légica ou da matematica)
escorregam das maos com as quais tentam apanhéa-la os imperativos da razao. A verdade que da sentido para a
vida de uma pessoa é, afinal, como agua nas maos da objetividade: quanto mais esta fecha o punho na tentativa
de deté-la, mais o liquido escorre e salta por entre seus dedos.

Tendo entendido isso, podemos alcangar o ponto onde a doutrina cristd toca essa distingdo das
verdades finitas e infinitas. Vejamos que o cristianismo esta imerso nesse problema das diferentes verdades
desde o principio, uma vez que oferece ao individuo a possibilidade de construir a sua felicidade eterna (uma
verdade detentora de valor absoluto) a partir de um evento histdrico contingente: a vida histdrica de Jesus.
Segundo os termos de Johannes Climacus, Lessing, ao se dar conta de que as verdades histdricas jamais
podem se tornar a demonstragao das verdades eternas, encaminha a discusséo tendo em vista que "a transicao,
pela qual se quer construir sobre uma informagéo histérica uma verdade eterna, é um salfo" (KIEERKEGAARD,
2013b, p. 97, grifo meu). Assim, de acordo com o que pensa Lessing e junto dele o pseuddnimo
kierkegaardiano, se cremos na vida de Jesus e em tudo o que ela implica existencialmente, s6 o fazemos porque
decidimos saltar para além das determinagdes do entendimento que insistem em nos dizer que é um absurdo
que, dentre varias outras coisas, 0 Deus magnanimo, ha mais de dois mil anos (e somente 1a), tenha se
rebaixado na figura humana para entéo findar no sofrimento da cruz. O fato é que pouco importa para a crenca
toda a sensacdo absurda que tais questionamentos podem suscitar; tampouco importa tudo aquilo que as
pesquisas histéricas e cientificas, em seu amontado de dados quantitativos, puderam, ao longo dos tempos,
reunir no tocante ao conhecimento da historia efetiva daquele que se diz ter sido Jesus. Por isso mesmo, o salto
consiste em uma transi¢do qualitativa, que resulta da decisdo individual de cada um. Ninguém pode decidir-se
por mim mesma por crer num evento paradoxal tal qual o sustentado pelo cristianismo. Nenhuma autoridade,
ainda que equipada com meios que comprovem (pela histéria; pela metafisica e pela teologia; pela légica ou
pela ciéncia) os dados e os dogmas que carregam o cristianismo e a cristandade, pode, por essa via acumulativa
e quantitativa, levar-me a fé genuina.

E dai que Johannes Climacus, ao refletir existencialmente sobre a verdade do cristianismo, encontra no
conceito de "salto" a categoria da decisdo por crer. Ele diz que "o salto, enquanto decisivo, é qualitativamente
dialético, e ndo permite nenhuma transi¢éo aproximativa" (KIERKEGAARD, 2013b, p. 107). Assim sendo, o salto
nao pode caber nos encadeamentos ldgicos de um sistema objetivo de pensamento, os quais, de fase em fase,
de resultado em resultado, segundo os preceitos de "causa e efeito”, logram (ou pensam lograr) o encontro de
uma verdade cabal. Nao se pode fazer de um dado objetivamente concatenado o trampolim para aquilo que se
constitui enquanto verdade existencial e absoluta. A esta ultima cabe a decisdo da pessoa: se vai ou ndo se
apropriar existencialmente de algo que ndo se mostra em verdades racionais, mas apenas na contingéncia de
sua historicidade. Assim, s6 se pode transformar a verdade contingente do cristianismo em uma verdade
incondicional da existéncia se se decidir por abandonar as amarras das mediagOes objetivas e quantitativas que
primam pela comprovagdo da existéncia concreta de Jesus Cristo, bem como pelo saber quem ele foi em
verdade e o que disse e fez de fato. Esse "abandono" é justamente o salto.

Decerto néo seria pouca coisa se, por ventura, encontrdssemos quaisquer evidéncias de vida efetiva
daquele que diz ter sido o Cristo. Curiosidades como essas certamente aticam espiritos filoséficos e cientificos...
Contudo, aquele que é um espirito religioso néo para por ai. Aquele que tem fé vai mais além ao entender que
as especulagbes sobre a veracidade historica do Deus encarnado e junto delas todas as certezas objetivas da
exterioridade que se constroem no decorrer da histéria do mundo ndo podem ser feitas o critério para a alegagéo
de que se tem fé. E isso porque, como nos diz Johannes Climacus, “O cristianismo é espirito; espirito é
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interioridade; interioridade é subjetividade; subjetividade é essencialmente paixdo e, em seu méaximo, uma
paixdo infinita e pessoalmente interessada na felicidade eterna” (KIERKEGAARD, 2013b, p. 38).

Ao longo do Pds-escrito, vai se tornando claro que a unica verdade do cristianismo que pode interessar
existencialmente a um sujeito & aquela que se perfaz na interioridade, na subjetividade. A verdade cristd que
compete ao individuo subjetiva e existencialmente ndo é, assim, aquela dos dados imediatos da objetividade
(quem foi 0 Jesus histdrico, quando e onde viveu e morreu; o que as autoridades dizem que ele fez ou deixou de
fazer), mas sim aquela que o toca nos mais profundos reconditos de seu ser e que, por isso, ndo pode ser
explicada ou defendida no valer-se de fatos historicos. Destarte, a crenga que, em sua verdade, compde 0
nicleo da existéncia pessoal, s6 pode ter contas a prestar com a esfera da subjetividade, e contrasta
abissalmente com o sistema de pensamento objetivo. Nas palavras de Johannes Climacus:

O cristianismo quer, de fato, dar de presente ao individuo uma felicidade eterna, um bem que néo é
distribuido no atacado, mas & sé para um, um unico de cada vez. Se o cristianismo admite que a
subjetividade, como possibilidade de apropriagéo, é a possibilidade de aceitagéo desse bem, ele néo
supde, contudo, que a subjetividade sem mais nem menos esteja pronta e acabada, que tenha, sem
mais nem menos, uma ideia real do significado desse bem. Esse desenvolvimento ou recriagdo da
subjetividade, essa sua concentragdo infinita em si mesma, diante de uma representacéo do mais alfo
bem infinito, uma felicidade eterna, & a possibilidade desenvolvida a partir daquela primeira
possibilidade da subjetividade. Assim o cristianismo protesta confra toda objetividade; quer que o
sujeito se preocupe infinitamente consigo mesmo. Aquilo pelo que ele pergunta € a subjefividade; s6
nela se encontraré a verdade do cristianismo (KIERKEGAARD, 2013b, p. 134).

Isto posto, podemos afirmar que ser cristdo ndo é algo que se postula em alegagdes imediatas da
exterioridade que podem vir a ser professadas por mim ou por outro qualquer, tais quais: “Nasci em um pais
majoritariamente cristao, logo, devo ser cristdo”; “A historia do cristianismo ja perdura ha mais de dois mil anos,
logo, deve ser realmente verdadeira”, etc. A fé se atrela a subjetividade, a qual, por sua vez, é a "possibilidade
de apropriagao" da verdade sobre a qual a pessoa quer construir a sua felicidade eterna. Ser cristdo, como
exposto acima, consiste em um “desenvolvimento ou recriagdo da subjetividade”. Decidir-se pela fé crista é
também decidir-se por adentrar a um processo subjetivo infindo, em uma “concentragdo infinita” na
subjetividade. Isso ndo é, afinal, muito diferente daquilo que dizia Anti-Climacus em A Doenga para a Morte: 0 si-
mesmo, em cada instante em que existe, esta em um processo de tornar-se (KIERKEGAARD, 2013a, p. 21/
1979, p. 208).

Nesse sentido, a Unica verdade do cristianismo que pode interessar a um sujeito existencialmente é
aquela que se converte em apropriacdo da subjetividade. Somente ela conduz a pessoa a fé e ao
desenvolvimento de si mesmo, e isso porque "a fé é, afinal, a mais alta paixdo da subjetividade"
(KIEERKEGAARD, 2013b, p. 137). Dai se segue que o pensador subjetivo existencialmente interessado se
diferencie drasticamente do pensador objetivo, metodologico e cientifico. Se no que diz respeito a este Ultimo "a
ciéncia quer ensinar que se tornar objetivo € o caminho", no que toca a subjetividade, "o cristianismo ensina que
o0 caminho € o tornar-se subjetivo, ou seja: no sentido verdadeiro, tornar-se sujeito” (KIERKEGAARD, 2013b, p.
135).

Tratemos de deixar claro que Kierkegaard néo pretende diminuir o sistema de pensamento objetivo e
cientifico (e devemos pensar que até ele mesmo, ao construir um discurso que prima pela verdade da
subjetividade, ndo pode prescindir dos elementos objetivos que sdo requeridos no desenvolver de suas
argumentagdes). O problema ndo é a objetividade em si. O problema é invoca-la a todo o instante — e, mais
precisamente, o problema é clamar por ela em momentos que s&o cruciais e decisivos na construgdo de nossa
identidade; quando, no fim das contas, se deve sentir e penar no sentimento de que nem mesmo a reunido de
todo o conhecimento objetivo pode, enfim, te socorrer.

A vista disso, voltar-se para o cristianismo do mesmo modo como se volta para as especulagdes da
razao, imersas, enquanto tais, em seus modelos e férmulas l6gicas, consiste em uma postura que em nenhum
ponto intercepta a fé. Do mesmo modo, querer transpor os métodos objetivos da ciéncia na reflexéo individual
sobre se vai crer em Deus ou ndo é uma posicdo que, consciente ou inconscientemente, se afasta do
desenvolvimento da subjetividade, e isso porque, como j& expusemos junto a Johannes Climacus, a fé ndo
existe sem paix&o, a qual, por sua vez, reside justamente na subjetividade e na interioridade, no abandono do
entendimento. Nas palavras do autor pseud6nimo, "Deus é algo que a gente leva consigo a tout prix [fr.; a
qualquer prego], 0 que, no entendimento da paixo, é justamente a verdadeira relagdo da interioridade para com
Deus" (KIERKEGAARD, 2013b, p. 211).
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Antes que continuemos, pensemos na relagdo apaixonada. Um amante é aquele que se apresenta
como quem ¢ capaz de fazer o melhor possivel (e, se preciso o impossivel) para seu amado. A natureza dessa
relagdo pode, afinal, ser expressa aos moldes das expressdes que se referem as verdades das ciéncias exatas?
Ora, posso dizer que ao pensar e ao estar com a pessoa pela qual estou numa relagdo apaixonada, o que ocorre
€ que o0s niveis de estimulantes hormonais como a dopamina e a norepinefrina aumentam em grande quantidade
no meu corpo. E, no entanto, isso em algo tem a ver com a qualidade da minha paixdo? Por mais que venham
os cientistas da mente e do corpo afirmarem 0 que quer que seja quanto aos indicios gerais e as provas
estatisticas que a biologia oferece para constatar que meu cérebro e meu corpo vivem uma paixdo, ninguém
além de mim mesma podera saber 0 que € sentir-se apaixonada como eu me sinto. Essa paixao que me permite
"ver 0 mundo mais colorido" certamente pode ser abordada por quaisquer espécies de cientistas; e entdo, a
partir desse estudo, oferecer grandes ganhos para a histéria da humanidade. Mas podem resultados de
engajamentos desse tipo, em sua quantificacéo de dados e pesquisas, serem feitos o critério ou a descrigdo do
modo como vivencio minha relagdo apaixonada? Acaso podem as certezas cientificas quanto a quantidade de
horménios e outras substancias quimicas, bem como o dado de tempo provavel que elas podem estar em acéo
no organismo, serem feitas, assim, a propria qualidade de minha paixao? Ai, a paixdo! O felizardo que soube o
que é possui-la também soube que estar apaixonado em nada tem a ver com probabilidade ou com certeza
objetiva, uma vez que a paix&o ¢é justamente aquilo que nos déa a possibilidade — a possibilidade de, como se diz,
"enxergar o mundo mais colorido" ou de "se sentir vivo de novo"; de se sentir pleno...

Tendo visto isso, podemos, por fim, dizer que a relagdo apaixonada da fé habita 0 dmago da
subjetividade da pessoa; habita, assim, a interioridade do espirito humano. Como compreendemos também junto
a Anti-Climacus, esse desenvolvimento da subjetividade e da interioridade na apropriagdo de uma verdade que
nao provém das certezas objetivas é o oposto de desespero. E isso porque, como é possivel entender, é essa
verdade apaixonada da fé que se oferece como possibilidade de articulagdo da sintese de polaridades opostas e
complementares que nos constitui. Esta, por mostrar-se na expressdo da contradigdo de sermos ao mesmo
tempo limitados pela infinitude e famélicos de infinitude, ndo pode querer resolver-se e equilibrar-se em um
critério que, em sua seca certeza objetiva, elimine esse carater paradoxal do préprio ser humano. A fé, assim,
cura para o desespero, néo se faz encontrar nos manuais, formulas e modelos da objetividade logica e racional
que, em sua clara estruturagéo, fornecem um caminho seguro a ser seguido. Ao contrario, a fé esta la onde se
encontra a incerteza objetiva que, na linguagem de Johannes Climacus, constitui a prépria verdade da
existéncia:

a incerteza objetiva, sustentada na apropriacdo da mais apaixonada interioridade, é a verdade, a mais
alta verdade que ha para um existente. La onde o caminho se desvia (e onde é este ponto ndo se pode
estabelecer objeivamente, pois ele é, precisamente, a subjefividade), o saber objetivo & suspenso.
Objetivamente ele tem, entdo, apenas incerteza, mas é exatamente isso que tensiona a infinita paixao
da interioridade, e a verdade é justamente a ousada aventura de escolher, com a paix&o da infinitude, o
que é objetivamente incerto. Observo a natureza a fim de enconfrar Deus e, de fato, vejo onipoténcia e
sabedoria, mas vejo também muita outra coisa que preocupa e perturba. A summa summarum [lat.:
soma total] disso é a incerteza objetiva, mas precisamente por isso a interioridade é to grande, porque
a interioridade abrange a incerteza objefva com toda a paixdo da infinitude. No que toca a uma
proposi¢do matematica, p.ex., a objefividade é dada, mas, por isso, sua verdade é também uma
verdade indiferente (KIEERKEGAARD, 2013b, p. 215).

Mediante tudo isso, se entendermos, junto a Kierkegaard, que uma pessoa nao pode alcangar a fé
através do acumulo quantitativo de conhecimento, e que o fornar-se religioso consiste numa mudanga
qualitativa, num salto para além do conhecimento, também compreenderemos que a caminhada em vistas do
crer, por consistir em uma relagdo apaixonada, ndo pode interceptar quaisquer certezas objetivas previamente
atribuidas. "De fato, se se exclui a paixdo, a fé deixa de existir, e certeza e paixdo ndo se atrelam juntas”
(KIEERKEGAARD, 2013b, p. 35). Tornar-se subjetivo, viver na fé, é ser capaz de se lancar para além do horizonte
visivel; é ser capaz de langar-se naquilo que, por ser misterioso, se oferece enquanto risco. Portanto,

Sem risco ndo ha . Fé é justamente a contradigéo enfre a paix&o infinita da interioridade e a incerteza
objetiva. Se eu posso apreender objetivamente Deus, entio eu ndo creio; mas, justamente porque eu
nao posso fazé-lo, por isso tenho de crer; e se quero manter-me na fé, tenho de constantemente cuidar
de perseverar na incerteza objetiva, de modo que, na incerteza objetiva, eu estou sobre “70.000 bragas
de agua’, e contudo creio (KIERKEGAARD, 2013b, p. 215).
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Viver na fé e, por isso mesmo, ndo escolher dar a si mesmo respostas objetivas para conflitos da
interioridade é tarefa conferida a cada individuo enquanto ser particular; é combate que todo soldado tem de
lutar em soliddo no seu proprio campo de batalha. Fé é um ato de coragem e esperanga. E por isso que Anti-
Climacus diz que a passagem do desespero para a fé se realiza, no fim das contas, na "coragem de perder-se a
si mesmo para ganhar a si mesmo" (KIERKEGAARD, 2013a, p. 58 / 1979, p. 232).

E néo sera mesmo verdade que ha mistérios que habitam 0 nosso interior que nem mesmo na mais
sincera relagdo compartilhada em amor verdadeiro podem ser expostos? Nao sera verdade que, no tocante a
essas questdes, nem mesmo aquele que quer o melhor para mim como o quer para si pode me ajudar? Nao
sera, assim, na experiéncia desses mistérios que nos vemos completamente so6s diante de Deus: sem
argumentos que nos possam orientar, sem um entendimento que nos possa assegurar? Ora, tudo isso s pode
fazer sentido para aquele que compreendeu que ter fé é escolher ter coragem...

Coloquemos brevemente toda esta meditagdo em uma linguagem mais préxima da vida. Para além dos
labirintos de sua genialidade filoséfica e literaria, podemos entender que aquilo que Sgren Kierkegaard estava
querendo nos mostrar é que a existéncia exige um sentido, um sentido que ndo pode ser assim atribuido — no
bom portugués — “de bandeja”, como se 0 sujeito estivesse escolhendo uma preparagdo que mais Ihe agradasse
dentre as varias combinacfes de diferentes odores e sabores. E 0 sentido néo é trazido na bandeja porque,
diferentemente de tudo aquilo que 0 bem provido na vida ira desfrutar porque tem pessoas a servi-lo, no que diz
respeito a fé e ao sentido da vida, nem mesmo o maior detentor de poder do mundo pode querer estalar os
dedos para ent&o ser fartamente servido.

Ora, 0 que o pensamento kierkegaardiano vem nos atentar diz respeito tdo somente a razao de ser da
nossa propria existéncia; que essa consiste em apropriagdo individual, em um constructo particular de cada um,
onde, por conseguinte, ndo servem os conhecimentos de pedes de obra e tampouco o de engenheiros ou
arquitetos, pois o fundamento sob o qual se erguem as bases da edificagdo € sempre singular, e o servical a
trabalhar e a formular o projeto tem de ser necessariamente o préprio individuo. E é somente ele, o individuo, 0
responsavel por se tornar "o homem prudente que construiu sua casa sobre a rocha" (Mt. 7, 24-27). Portanto,
esse sentido de ser que fundamenta toda a existéncia ndo pode ser falseado em imitagdo ou tomado
emprestado de alguém — nem mesmo se 0 caso nao for empréstimo, mas doagéo de boa vontade. Tornar-se si
mesmo, desenvolvimento que ndo se dissocia do sentido da vida €, como o entendemos junto a Kierkegaard,
construido rumo a um curso que, por se relacionar com verdades que sdo simbolicas, compete tdo somente a fé
€ a subjetividade.

A objetividade n&o é, por isso, insignificante na vida. Todavia, ela é sim insuficiente para o todo da vida.
No que diz respeito as decisbes mais fundamentais da existéncia, “é de fato um mal-entendido que se deseje
buscar uma garantia objetiva e, por esse meio, evitar o risco no qual a paixdo escolhe e no qual a paixdo
continua a sustentar a sua escolha” (KIERKEGAARD, 2013b, p. 47, grifo meu). Devemos, por exemplo, nos
preocupar em delimitar nossos campos de agdo e nos programar e planejar rumo a realizagcdo de nossos
propositos. Se eu almejo alcangar algum ponto determinado, posso e devo ter em conta os prazos do calendario,
as tarefas de cada dia e objetividades dessa natureza. Contudo, aquilo que me impulsiona a tecer e a cumprir
todas as minhas metas deve vir de um outro lugar muito distinto da objetividade. Mesmo Einstein que, ao
contrério de Kierkegaard, sugeria que o conhecimento objetivo diz respeito aquilo que ha mais de elevado da
capacidade humana, pensava que "o conhecimento objetivo nos proporciona poderosos instrumentos para
alcangar certos fins, mas o objetivo Ultimo em si mesmo e 0 anelo de alcanga-lo devem vir de outra fonte"
(EINSTEIN, 1983, p. 230). Para ele, o conhecimento da verdade objetiva é muito escasso como guia, e €
justamente quando se tem em vista um norte existencial que “enfrentamos os limites da concep¢éo puramente
racional de nossa existéncia” (idem, p. 231) 7.

" Traduggo livre. No original: "El conocimiento objetivo nos proporciona poderosos instrumentos para lograr ciertos fines, pero el objetivo
Ulimo en si'y el anhelo de alcanzarlo deben venir de otra fuente. [...] El conocimiento de la verdad [objetiva] em cuanto tal es maravilloso,
pero su ufilidad como guia es tan escasa que no puede demostrar siquiera la justificacion y el valor de la aspiracion hacia ese mismo
conocimiento de la verdad. Nos enfrentamos aqui, en consecuencia, a los limites de la concepcion puramente racional de nuestra
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3. POR UMA ATUALIZAGAO HISTORICA DO PENSAMENTO KIERKEGAARDIANO: MEDITAGOES SOBRE
O TORNAR-SE NA CONTEMPORANEIDADE

Em nossa época, uma das faces que pode tomar a eminéncia da universalidade e da objetividade na
existéncia individual é aquela com que se apresenta o entendimento do humano que se ergue a partir dos
pressupostos metodologicos da ciéncia. Para que prossigamos um pouco mais nesta meditagdo, detenhamo-
nos, por um momento, em Rubem Alves e algumas de suas reflexdes sobre o pensamento cientifico que se
instaurou em nossa sociedade. Em seu escrito Esperanga e Objetividade: Uma critica da ciéncia (ALVES, 1974),
0 autor argumenta que, muito embora as ciéncias do Ocidente tenham tendido a relegar a religido ao campo da
falsa consciéncia e do conservadorismo (e ainda que tenhamos que ter em mente que essa critica contém uma
parcela da verdade), deparamo-nos habitar uma sociedade onde a mentalidade cientifica parece ter tomado o
trono que outrora ocupara o dogma religioso. E a hipétese de Rubem Alves que “a ciéncia se constitui, num
mundo em que as religides tradicionais perderam a sua respeitabilidade, numa ‘alternativa funcional’ ou num
‘equivalente funcional’ da religido” (ALVES, 1974, p. 81).

E certo que, em seus primérdios, enquanto provido de uma constru¢do metafisica e métodos de acédo
diametralmente contrarios ao edificio social erguido pela institucionalidade hierarquica da religido, o
conhecimento cientifico cumpriu um papel revolucionario opositor as estruturas entdo estabelecidas. Ndo
obstante, levado a cabo o enfraquecimento da homogeneidade religiosa, sua forga critica foi progressivamente
permitindo-se cair no esmaecimento, de tal forma que "seu poder manipulador cresceu na razéo inversa do seu
poder questionador" (ALVES, 1974, p. 82). E a tese do pensador que o tempo moderno é mais cientifico do que
qualquer outra época néo porque tem mais cientistas, mas porque a légica do capital logrou al¢ar os meios da
ciéncia para a concretizagdo de seus fins: "Com o advento da civilizagdo utilitaria e pragmatica, a ciéncia, como
especialista na manipula¢do de coisas e pessoas, tornou-se numa pega indispensavel deste todo. [...]. A ciéncia
se transformou numa fungao exploravel" (ALVES, 1974, p. 82).

Rubem Alves pensa que, se seguirmos a logica que sustenta a nogéo freudiana de “neurose”, se torna
viavel, a partir das préprias formulagdes de Freud, inverter os papéis sociais que comumente s&o identificados a
religido (conservadora) e a ciéncia (inovadora). Para Freud, o estado da consciéncia denominado "neurose” é
disfuncional; o neurético é aquele que, ao extrapolar o nivel dos dados cognosciveis da realidade, se aparta do
mundo real e da relagdo funcional para com a realidade a fim de viver em um mundo imaginario que € somente
seu. De modo semelhante se dao as coisas com os religiosos que, tal como pensa o pai da psicanélise, sdo
alienados da sociedade. E ainda a sua tese que esses sujeitos disfuncionais e alienados do meio social néo
podem se "ajustar" espontaneamente. E necessario que haja uma frente esclarecida capaz de lidera-los que ja
tenha abandonado a alienagéo e, por conseguinte, a religido. Os neurdticos e os religiosos sdo temidos e devem
ser controlados. Os cientistas, todavia, séo seres humanos confiaveis e aptos para tal lideranga, visto que "A
civilizagdo tem muito pouco a temer das pessoas educadas e dos que trabalham com os cérebros" (FREUD,
1964, p. 63-64, apud ALVES, 1974, p. 83).

A partir dai é possivel enxergar uma perspectiva diferente, onde o pensamento cientifico é visto nao
como libertador e simpatico as possibilidades de inovagdo e revolugdo, mas como um agente funcional e
legitimador da estrutura cultural instaurada. A religido, por outro lado, ndo é tomada enquanto elemento
conservador das ordens e produtor de um comportamento conservador e funcional, mas como uma dimenséo
“disfuncional’ da sociedade e, ainda que em uma dimensao simbdlica, critica (apesar de ser por Freud chamada
“alienada’) da realidade. Para que acompanhemos o pensamento de Rubem Alves, basta que, para além da
visdo da religido como fendmeno responsavel por criar sacerdotes a fim de sancionar leis sociais coercitivas,
miremos a religido sob o prisma do profeta. No universo religioso, o profeta é aquele que denuncia e anuncia; e
justamente por dedicar a sua vida a uma critica de certas posturas sociais e religiosas que sdo cultivadas por
muitos, ndo é, na grande maioria das vezes, compreendido por seus contemporaneos. O profeta, figura
desconstrutora no interior da esfera religiosa, pode, por isso mesmo, ser uma boa imagem para contrapor a ideia
de que a religido ca esta unica e exclusivamente para manter o status quo social.

Seguindo a leitura de Rubem Alves da nocao de neurose formulada pelo pai da psicanalise, é possivel
entender que 0 modo como 0s neuréticos (e, conforme os termos freudianos, também os religiosos) enxergam a
realidade é disfuncional por se embasar em uma estrutura de pensamento imaginaria e aberta a possibilidades

existencia" (EINSTEIN, 1983, p. 230-231). Cf. EISNTEIN, Albert. Sobre la teoria de la relatividad y otras aportaciones cientificas.
Trad. de José M. Alvarez Flores e Ana Goldar. Madrid: Sarpe, 1983.
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que ndo sdo imediatamente visiveis. "Somente o pensamento ndo objetivo, isto é, que se recusa a manter-se
dentro dos limites do dado e toma a imaginagdo como o seu horizonte de referéncia, pode ser disfuncional.
Somente o neurdtico tem coragem para agir em 0posi¢do as regras estabelecidas" (ALVES, 1974, p. 83). De
maneira contraria, a realidade objetiva do pensamento cientifico, ao mostrar-se capaz de estruturar e expor o
mundo do modo como ele factualmente €, se constitui enquanto modo de pensamento funcional e, nessa
funcionalidade que Ihe é inerente, regulador e mantedor da ordem.

Em vista disso,

Concluiriamos que uma fransformagdo qualitativa da realidade (em oposicdo a sua mera expansao
quantitativa) exigiria que o pensamento desiderativo, ndo objetivo, estabelecesse os pontos de
referéncia imaginarios para a agdo. O pensamento objetivo, ao contrério, por se manter dentro dos
limites do dado, ndo tem, enquanto fal, condigdes para se referir a um possivel que seja descontinuo
em relagdo ao atual. A ciéncia, assim, ndo se tornou conservadora e funcional por acidente (ALVES,
1974, p. 83).

E a ideia de Alves que o pensamento cientifico, tal como se estabeleceu no Ocidente, é
“necessariamente funcional’ (ALVES, 1974, p. 84). A primeira faceta dessa sua esséncia funcionalista descreve-
se na premissa de que no ato do conhecimento, a realidade do objeto, exterior e independente daquele que olha
para ele, se faz mostrar ao refletir sobre a consciéncia daquele que observa. Dito em outras palavras, isso
significa que a realidade em si mesma do objeto observado ja esta posta e independe da consciéncia daquele
que observa, ja que a lei que sustenta a realidade do objeto prescinde, afinal, das modulagdes que permeiam a
percepcdo humana. Se analisada mais de perto, 0 que a objetividade da ciéncia nos faz perceber é que a prépria
metodologia cientifica se alicerca numa logica de pensamento metafisico e dogmatico que toma por axioma a
passibilidade da realidade a sistematizagao.

O segundo dogma da metafisica funcional da ciéncia é consequéncia do primeiro. Se o real esta posto
em si mesmo, para além da percepgao que o ser humano pode ter dele, "conhecer é nada mais que um ato de
voluntéaria submissdo da consciéncia ao objeto. O objeto é ativo. A consciéncia passiva. O dado impbe-se. A
consciéncia ajusta-se" (ALVES, 1974, p. 84). Esse segundo principio da dogmatica cientifica se apoia, de modo
geral, em uma nog&o que atrela conhecimento & passividade, ao ajustamento — dirimindo, consequentemente, a
dimens&o que reclama pela intencionalidade da agao consciente. “Exige-se, portanto, que a consciéncia que
observa coloque a si mesma entre paréntesis” (idem) e, junto dela, toda manifestacdo da imaginagdo. O
imaginar, de algum modo, diz respeito a esperanga, e a esperanca, afinal, “pressupde que a realidade poderia
ser qualitativamente diferente do que ela é” (ALVES, 1974, p. 84). Contudo, os devaneios da imaginagdo ndo
sao bem-vindos na concepg¢éo "fria e determinista” que sustenta a légica cientifica. "O ideal da consciéncia
cientifica, assim, é a consciéncia totalmente receptiva, passiva, que so registra e trabalha o objeto e as suas
determinagdes” (ALVES, 1974, p.85).

Seguindo por essa linha metodoldgica, a estrutura cientifica pudera perceber que as qualidades que
atribuimos, pelo contato sensorial de nossos corpos, a um dado objeto (como a cor, o cheiro, 0 gosto, a textura
etc.) ndo sdo, de fato, constituintes daquele objeto, mas antes interpretagbes psicoldgicas e que variam de
pessoa para pessoa e que, por nao deterem universalidade, ndo s&o relevantes para a analise cientifica. O que
importa ndo é o conjunto das qualidades intersubjetivas, mas trabalhar com a esséncia do objeto, o substrato
passivel de ser traduzido em representagdes matematicas. Nesse sentido,

E no campo das relagdes matematicas que, segundo o espirito da ciéncia, encontramos a esséncia do
objeto [...]. Que é que isto significa para a mefafisica da ciéncia? Se a esftrutura da realidade ¢
matematica, a realidade & um sistema fechado, autoexplicativo e totalmente determinado. Nao ha lugar
para o imprevisivel, para 0 ndo esperado, para o novo. [...] As incognitas da equacéo s6 sdo incognitas
para o sujeito que ainda nédo a resolveu, porque dento da légica da equagdo as incognitas estdo
rigorosamente determinadas.

Se assim é, estamos diante de um universo em que o futuro s6 pode conter uma nova configuragao de
uma identidade estrutural imutavel.

Compreende-se, assim, a afirmagdo de Thomas S. Kuhn de que a “ciéncia normal ndo tem por objeto
descobrir novidades de teoria e de fato e, quando bem-sucedida, ndo as enconfra” (ALVES, 1974, p.
86).

Dito de outra maneira: uma vez construido na exigéncia sistematica da determinacdo explicativa e
probabilistica, no edificio metafisico da ciéncia ndo ha lugar para as possibilidades néo esperadas que possam
vir a emergir em meio a “disfuncionalidade” da imaginagéo, que, diferentemente do pensamento cientifico, opera
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com o ndo esperado e com aquilo que ndo é imediatamente visivel. Conforme pensa R. Alves, o método
cientifico ndo se atrela & possibilidade porque o objeto das ciéncias deve passar pelo critério de verificacéo,
terceiro dogma da metafisica cientifica. O critério de verificagdo se caracteriza pela poténcia de previsibilidade
de fenbmenos futuros; a credibilidade que o conhecimento cientifico pode angariar provém da constatacdo do
quanto que uma teoria pode oferecer com vistas ao alcance de sistematizagdo do objeto de enfoque. Ao ser
entendido no interior de um sistema que se constréi no pressuposto de uniformidade do real (pressuposto
segundo o qual a realidade consiste em uma estrutura verificavel experimentalmente), o critério de verificagéo
permite a metafisica cientifica tragcar uma armacéo sistematica e objetivamente dada da vida, onde claramente
se encontram as explicagdes e comprovagdes que nos permitem falar dos horizontes e limites da experiéncia
humana. E nesta terceira e Gltima premissa que Rubem Alves encontra a faceta determinista que incute o
espirito cientifico: a exigéncia da verificagdo, ao pretender tornar previsiveis os acontecimentos possiveis do
futuro (os quais sdo essencialmente contingentes), “exige que a ciéncia seja radicalmente futurologica e
radicalmente antiutopica” (ALVES, 1974, p. 86).

Consequéncia disso é, por exemplo, o fato de que as ciéncias do comportamento (como € o caso das
ciéncias sociais), ao tentarem transpor os métodos exatos das ciéncias da natureza para o0 seu arcabougo
tedrico de explicagdo do comportamento das pessoas, acabaram caindo numa l6gica de pensamento que, como
ja bem havia notado o socitlogo Alvin Ward Gouldner (1971, p. 50 apud ALVES, 1974, p. 87), contém “a
pressuposicdo (domain assumption) de que pessoas sdo coisas’. A explicacdo das modulagdes
comportamentais das pessoas embasada em tal metodologia identifica, afinal, o funcionamento que delineia o
comportamento das coisas aos aspectos que caracterizam o comportamento das pessoas.

A légica cientifica se firmou no axioma da verificabilidade e explicabilidade da estrutura do real; as
ciéncias comportamentais tentaram se aproximar da preciséo de suas constatagdes apoiando-se na ideia de que
“a ‘coisa’ humana é um continuo uniforme, fechado e autoexplicativo, que se move em consequéncia de uma
l6gica imanente na qual ndo ha lugar para interrupgdes e saltos, de sorte que o futuro é o resultado do
‘desenvolvimento’ do passado e do presente” (ALVES, 1974, p. 87).

Essa passagem da argumentagdo de Rubem Alves se torna extremamente interessante na medida em
que nos permite a aproximagéo de sua exposi¢do com certos aspectos do pensamento kierkegaardiano. Se for
verdade que a objetividade do pensamento faz gerar a compreensdo de que um sistema autoexplicativo da
realidade ¢ efetivel, sera também verdade que, em vistas de uma dindmica que prescinde das qualidades que
atribuem os sentidos das pessoas aos objetos e que, portanto, prescinde da consciéncia individual, tal
formatagdo objetiva do conhecimento ndo se mostra simpatica a intencionalidade e a vontade (que, como
podemos pensar com Kierkegaard, sdo dimensfes que constituem a subjetividade e a interioridade do si-mesmo
humano).

Para além disso, devemos notar o fato curioso de que o préprio critério da objetividade, em sua
exigéncia de uma postura metodolégica neutra no processo de explicacdo da realidade, se torna ele mesmo um
valor passivel a crenga, transcrito na exigéncia Ultima de submissdo da razéo a facticidade das coisas. Dito nas
proprias palavras de Alves, a condi¢do da objetividade e neutralidade do método, “longe de ser uma atitude
neutra, ao postular a autonomia do real face aos valores, exige uma submissao da consciéncia aos fatos e a sua
l6gica imanente, elevando-os, desta forma, a condicdo de valores. A ciéncia tenderia, assim, ainda que
conscientemente o negue, a uma sacralizagéo da realidade” (ALVES, 1974, p. 87-88). E precisamente por isso
que podemos argumentar que, tal como exposto no inicio, enquanto detentora de um discurso metafisico
especifico, a ciéncia veio a se firmar em grande medida enquanto estrutura substitutiva da crenca religiosa,
enquanto “equivalente funcional” da religido.

N&o obstante, ao longo da histéria, as ciéncias (coerentemente aos seus principios) tém negado as
linguagens das religides o carater de conhecimento do real. Segundo a sua narrativa, a religido ndo constroi
conhecimento porque diz respeito a uma invengdo imaginativa: em seu discurso, ndo demonstra saber
exatamente daquilo de que esta falando. Nos termos alvenianos, a metodologia cientifica se compde
necessariamente por uma ideia do conhecer que prima por uma linguagem de ajustamento da consciéncia a
realidade que se experimenta, na medida em que seus signos devem sempre corresponder aos dados pré-
determinados sistematicamente do mundo fenoménico. Ca esta, justamente, o carater funcional e conservador
da ciéncia.

Areligi&o, ao contrario, opera no &mbito da constru¢do imaginativa: nega a imediatidade do objeto dado
e a reduplicacdo dos fatos na consciéncia em prol da abertura para a vontade e emogéo, para, enfim, os
diversos aspectos da intencionalidade. Dai as razdes da suspeita do pensador quanto ao cenario da sociedade
cientificista ocidental.
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Em suma, o anuncio filoséfico de Rubem Alves acerca da atmosfera dos tempos presentes finda na
caracterizagdo da ciéncia enquanto estrutura ordenadora conservadora (e por isso funcional) e da religido
enquanto esfera designadora de uma significagdo qualitativa do real (e disfuncional na medida em que se
manifesta enquanto uma critica simbdlica da realidade). Assim, religido e fé, ao lidarem com a esperanca de um
algo ndo extraivel direta e imediatamente dos dados da realidade, se movimentam como que no campo das
revolugdes, do nascimento do novo, do ndo imediato e néo esperado. Nos termos de Rubem Alves,

N&o podemos ... nos deter no que foi dito. Como sugeriu S. Kierkegaard, a significagdo tem a ver com o
como que acompanha silencioso o falar. E necessario perguntar, como sugeriu Witigenstein, acerca
dos "acordos silenciosos" que se enconfram por detrds da linguagem. Sugerimos que na ciéncia, o
acordo implica numa sacralizagdo do dado. Desejo sugerir que a linguagem religiosa, ao contrario,
contém sempre um protesto contra a sacralizagdo do dado, uma recusa em aceitar como realidade a
ordem instaurada ai, como "coisa" acessivel a observagio. E que, portanto, ela & sempre uma critica
de uma ordem destituida de significacdo, e um perguntar sobre uma oufra ordem, ndo dada e ndo
extraivel da experiéncia imediata. A religido é uma expressdo de esperanca. [...]. Mas a esperanca em
nada se assemelha as proje¢des futuroldgicas, peculiares a ciéncia, que se assentam sobre o
pressuposto metafisico da uniformidade e continuidade do real, e da sua resisténcia a criatividade e a
liberdade — que a linguagem religiosa preservou sob a forma mitica da crenga no milagre. Como
Feuerbach observou, a crenga no milagre é a crenga no poder da imaginag&o, ou seja, a esperanga da
emergéncia do inesperado e do novo (ALVES, 1974, p. 89-90).

A partir daqui nos € possivel dizer que religido e fé lidam com a exigéncia de uma significagdo da
realidade e, portanto, da atribuicdo de sentido para existéncia — uma apropria¢do e atribuigio de sentido que néo
tem por ponto de partida aquilo que se mostra imediatamente no universo fenoménico, mas que se inicia em
uma via que, por se construir na imaginacao de algo que vai para além daquilo que se mostra factualmente, é
qualitativamente distinta do conhecimento funcionalista (que parte da suposicdo de que a realidade se mostra
como ela de fato é). As conclusfes que se fazem possiveis através da leitura de Rubem Alves ndo se parecem,
afinal, muito distintas daquilo que, quando refletia sobre a relagéo estreita entre imaginacéo e possibilidade, dizia
Anti-Climacus em A Doenca para a Morte: “a imaginacao, para tornar-se atenta sobre si mesma e sobre Deus,
deve elevar uma pessoa acima dos miasmas da probabilidade, deve arranca-la disso e, ao tornar possivel o que
ultrapassa o quantum satis [quantidade suficiente] de qualquer experiéncia, ensinar-lhe a ter esperanca e a
temer, ou a temer e ter esperanga” (KIERKEGAARD, 2013a, p. 33 / 1979, p. 215).

Tendo isso em vista, se torna possivel reiterar a hipdtese de que o percurso individual da pergunta pela
condicdo de ser humano enquanto aquele do qual a vida mesma exige um sentido maior (um sentido que se
encontre mais para la do dado sistematicamente ordenado e da certeza objetiva) é um processo que compete a
subjetividade, a interioridade, e que ndo deixa de adentrar ao questionamento pessoal sobre se se tem fé e, em
virtude dela, um critério norteador pelo qual se possa viver (e, se preciso for, pelo qual se possa também
morrer). Conforme pensamos, a pequena reflexdo tragada em forma de artigo por Rubem Alves acerca da
estrutura da metodologia cientifica que predominou no cenario ocidental pode ser tomada como norte possivel
para o pensamento que se pergunta pela condi¢do de ser humano nos tempos presentes. Seguindo entdo por
essa via e apoiados em uma leitura panordmica da discuss@o kierkegaardiana quanto ao problema da
primordialidade do conhecimento objetivo quando o caso é de uma apropriacdo subjetiva, podemos trazer a vista
uma pequena reflexdo que busca recuperar a relevéncia das mensagens de Kierkegaard para o tempo presente.

Em primeiro lugar, para que tracemos o horizonte de nossa possibilidade de "atualizagao histérica de
Kierkegaard", o leitor deve ter em conta que parto da hipétese de que aquilo que havia com o cristianismo
dinamarqués no tempo de SK hoje se opera com outros instrumentos — afinal, progredimos o suficiente para
sermos instruidos a construir, por nés mesmos, outros sistemas capazes de solidificar novas garantias aptas a
acalmar as nossas angustias. Nos tempos hodiernos, onde o Estado declara-se laico e o religioso ja ndo € mais
o edificio regulador, a garantia da certeza palpavel capaz de assegurar a vida se oferece ndo mais tdo
enfaticamente como outrora no universo religioso, mas mais veementemente no ambito da probabilidade e
verificabilidade cientificas.

Ora, que a constituicdo de uma sociedade destemida daqueles que “trabalham com os cérebros” (como ja
disse Freud) tenha por rota um caminho aberto com o desenvolvimento cientifico e tecnoldgico é algo
indissociavel do questionamento individual sobre o que é ser um humano, e isso porque essa estrutura
molecular que se baseia na cientificidade do mundo (e na consequente manipulagéo objetiva de tudo aquilo que
se conhece) reverbera, em diferentes graus e cores, nas diversas dimensdes compreensivas que tragamos de
no6s mesmos enquanto seres humanos. Que sejamos educados em um sistema que tem relagbes umbilicais com
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a dogmatica cientifica (esta que, consoante com Rubem Alves, pensamos ter se configurado enquanto esfera
conservadora e funcionalista: aquela que trabalha para evitar o risco que traz o inesperado) implica também no
ecoar dessa formatagdo, nas mais diferentes modulagbes, em nosso préprio modo de nos relacionarmos
conosco mesmos e com 0s outros. Portanto, nessa pergunta pelo sentido de ser humano nos tempos correntes,
somos chamados a dar uma resposta a essas concepgdes cientificistas que, em toda a sua complexidade,
comp8em a espinha dorsal dos tempos contemporaneos.

Talvez o leitor e eu possamos concordar com a constatagdo de que a consciéncia que o sujeito
contemporaneo tem de si mesmo é fruto, em boa medida, de uma doutrinagdo pragmatista da ciéncia, a qual
possui em seu cerne o ideal de objetivagdo utilitarista da vida. Como ja expusemos junto a Rubem Alves, a
sociedade secular se construiu no cambio de uma atmosfera metafisico-religiosa por um novo céu que,
subjugado a novos dogmas e, portanto, a uma nova metafisica, encontrou seu carater ultimo na ciéncia. Em um
tempo em que o edificio cientifico se converteu em um "equivalente funcional" da religi&o, néo é dificil perceber
que, ao emergirem no interior de um espirito de época cientificista, as novas respostas e solu¢des dadas aos
problemas da vida humana ndo puderam deixar de ressoar a um sistema de pensamento influenciado pela
normatividade que rege as ciéncias.

Vejamos uma imagem sumaria que nos permite, para além do problema da objetivacio da fé cristd com
0 qual tratava Kierkegaard em seu universo dinamarqués, identificar (na medida em que qualquer outro sujeito
contemporaneo pode fazé-lo) o excesso da objetividade nos ventos desta nossa atmosfera. Pensemos, por
exemplo, nas formulas para a autenticidade e para o éxito na vida que cuidadosamente sistematizam, na
simplicidade do passo a passo, 0s manuais de autoajuda. Uma pessoa que, seguindo a légica dessas formas,
cuida de pesquisar qual o melhor meio cientificamente comprovado capaz de lhe ajudar a ser socialmente mais
contente (condigao que muitas vezes é erroneamente identificada com a felicidade), e que igualmente procura se
informar sobre qual a probabilidade de alcangar éxito nos propositos de sua vida se seguir tal ou qual modelo de
comportamento do espectro instituido por autoridades do campo cientifico, esta imersa em uma confuséo
tamanha, onde 0 aspecto objetivo do conhecimento se torna critério e fundamento para uma escolha que
supostamente deveria dizer respeito ao proprio sentido fundamental que norteia a sua vida — que deveria,
portanto, dizer respeito a subjetividade, a interioridade. Essa evaporagdo da apropriagdo da interioridade em
vistas da certeza objetiva ndo se distancia muito, afinal, da imagem daquela pessoa que, quando é chegada a
hora, ndo € capaz de decidir-se por si mesma, mas desesperadamente busca por todas as fontes confiaveis
(que carregarem a marca do “cientificamente provado”) que possam lhe servir de auxilio na tomada de sua
decisao.

Na légica da metafisica cientifica, enquanto portador de verdade verificavel e provavel, o dado objetivo
do conhecimento trabalha para garantir o alargamento da gama de conhecimento palpavel e, por isso, trabalha
para garantir a maleabilidade ou a eliminagao dos riscos. No que diz respeito as ciéncias médicas, por exemplo,
isso &, decerto, 0 mais desejavel. Ninguém quer ser a cobaia a experimentar as surpresas dos riscos. Mas pode,
afinal, ser um dado como esse a base da construgdo identitaria da pessoa? Podem ser as secgbes e
classificacdes biologicas, as quantificagdes dos sensos estatisticos sociais, ou os diagnosticos e classificagdes
da medicina e da psicologia serem feitos as bases da constru¢ao identitaria da pessoa?

Reunir objetividades consigo mesmo e aplica-las em certas praticas da vida ndo € necessariamente o
problema, pois elas certamente nos deixam melhor munidos para algumas coisas. O problema esta em que
queiramos transpor a logica regente do conhecimento objetivo e informativo para as nossas vidas enquanto
orientacdo palpavel para nossas agdes, e, assim, deixemos que ela habite (ou destrua de uma s6 vez) a nossa
intencionalidade e, portanto, a nossa interioridade. Reunir todas essas certezas objetivas que o mundo secular
bem conhece e pensar que ai estd justamente aquilo que ninguém pode te roubar ¢ um ledo engano. Largar,
assim, as suas qualidades para a analise do campo biolégico e, seguindo por essa via, entender a si mesmo
unicamente segundo os ditames da necessidade da biologia, de forma que entdo se passe a compreender —
como é o caso com todo bom cidad@o contemporaneo — que néo é preciso sentir dores de cabega, pois ha um
analgésico especifico para o tal caso; que ndo é preciso permanecer deprimido e impotente diante da prépria
vida, pois ja ha drogas preparadas para tal alivio da dor e gozo do espirito, e que o fenecimento da carne deve
ser controlado por nossas maquinas especializadas “até o fim”, ja que a morte ndo precisa ser penosa, é, talvez,
deixar de ter em conta o que a sua polaridade animica pode querer ter a ver com tudo isso.

Em quaisquer modulagdes da facilitagdo objetivista da vida, o que ocorre é que se quer abafar a
possibilidade do risco na garantia da verdade objetiva e em suas probabilidades. E, no entanto, o risco é inerente
a vida... Se ndo ha o arriscar-se, o langar-se para além daquilo que o conhecimento objetivo e a probabilidade
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oferecem, ndo ha, tampouco, nenhuma decisdo subjetiva, nenhuma ideia que dé a vida um sentido que, ao
mostrar-se em sua incondicionalidade, se torna um algo pelo qual se pode viver e morrer...

Se pensarmos junto a Kierkegaard que a existéncia humana nao esta isenta do risco, e que o espirito, 0
si-mesmo, é aquele que, em fé, ganhou a coragem de pdr o seu entendimento e a si mesmo em risco ao
abandonar a incerteza objetiva em virtude do encontro de um sentido que fundamente plenamente a sua
existéncia, também poderemos compreender Rubem Alves quando diz que, ao contrario do pensamento objetivo
da ciéncia (estrutura fechada e autoexplicativa que, na determinagdo de suas probabilidades, se oferece como
sistematizagao da realidade), a fé e a religido, na medida em que permitem uma ressignificagdo do real que vai
além dos dados imediatos do mundo, abrem alas para o novo, 0 nao esperado, 0 possivel.

4. Conclusodes

Saren Kierkegaard viveu em uma Copenhague repleta de pessoas que se declaravam asseguradas na
fé cristad ou por terem sido batizadas e frequentarem os cultos domingo ou outro; ou por declararem sua crenga
apoiadas em uma autoridade; ou simplesmente por serem concidaddos de uma Dinamarca que, afinal de contas,
tinha o cristianismo como religido oficial. Em meio a um tempo onde a certificagdo objetiva perpassava desde
aquilo que se dizia socialmente sobre Deus e a fé até o préprio entendimento individual e existencial daquilo que
¢ ter fé, Kierkegaard pode perceber que questes com as quais as pessoas insistiam em tratar sob a 6tica
racional da objetividade pertenciam, na verdade, & escolha subjetiva e ao risco de cada um. Em meio a essa
atmosfera moderna inauguradora de certezas e da eliminag&o de riscos, Kierkegaard fez do individuo e da
subjetividade o cerne de seu projeto filoséfico e religioso de pensamento. E nos moldes dessa atribuigdo de
importancia primordial ao individuo e & sua experiéncia de apropriacdo subjetiva da fé que se encontra sua
critica ao enfoque das pessoas em certezas objetivas no tratar de decisdes existenciais da subjetividade — que,
enquanto tais, sdo intrinsecas a duvida e, portanto, ao risco.

Expusemos aqui que, tal como pensa o pseuddnimo Anti-Climacus, aquele que ndo encontrou a fé esta
desesperado. Como vimos, o desespero humano de que falava o filésofo pode ser encontrado na maxima da
negagao de uma realidade que é em si mesma divina. Ora, 0 humano é um ser que se desenvolve no tempo,
mas que vislumbra a eternidade. Estar desesperado €, portanto, ndo se relacionar com fé, em Deus e em si
mesmo, com uma verdade existencial que (talvez pudéssemos dizer) se ofereca enquanto fundamento para a
misteriosa contradicdo da vida de sermos simultaneamente poeira da terra e aqueles que transformam a terra;
de sermos possuidores de uma Unica verdade certeira: a de que vamos morrer, €, a0 mesmo tempo, de ndo
podermos viver sem uma verdade que se nos ofereca como que "para além da morte"... Estar desesperado, o
oposto de tornar-se si mesmo (processo que sé se constitui na vida em fé) é no ter desenvolvido, junto aquilo
que representa o critério e o fundamento Ultimo do viver, uma constru¢do que seja capaz de, nos entrelaces da
subjetividade e interioridade do espirito, designar um sentido para a existéncia.

O que tentamos rapidamente sugerir é que se no tempo de Kierkegaard a confus&o que se mostrava no
seio social consistia, em grande medida, na falta de distingdo entre aquilo que é um dado quantitativo da
objetividade historica (a Dinamarca é um pais cristdo, por exemplo) daquilo que é uma decisdo qualitativa da
subjetividade humana (viver a fé cristd na mais intima interioridade), nos tempos contemporaneos, em que,
como disse Rubem Alves, a ciéncia se tornou um "equivalente funcional da religido", parte do mal-entendido
existencial estd no pensar que aquilo que dizem as constatagbes e dados quantitativos e, junto deles, as
certezas objetivas e probabilidades das ciéncias, podem ser feitas o fundamento para o todo do conhecimento
que temos de nés mesmos no mundo enquanto individuos. Mais profundamente embebidos dos pressupostos
kierkegaardianos, poderiamos dizer que em uma época em que muito nos norteamos com base na constatagéo
informacional de fatos e dados comprovados pelas pesquisas cientificas de naturezas diversas, o desespero
pode também se mostrar no pensamento de que somente a objetividade pode ser o suficiente no processo de
construgdo da identidade pessoal, ou, na terminologia kierkegaardina, no processo de tornar-se si mesmo,
tornar-se subjetivo, tornar-se, enfim, um individuo.

Vivemos em um novo cenario espetacular de objetividades que nos convida a refletir sobre a
subjetividade, a fé, a possibilidade que germina da religido e o sentido mesmo da vida — em suma, o poder viver
e morrer por uma ideia. E a suposicdo de Kierkegaard que a fé, paixdo que se desenvolve na subjetividade, na
interioridade, abre alas para aquilo que racionalmente ndo pode ser compreendido. Rubem Alves, imerso em
uma atmosfera similar, contrapde esperanga (elemento religioso da fé, da abertura para o possivel, para a
imaginagao, para o qualitativo) e objetividade (estrutura funcional que modula as ciéncias, as quais, por sua vez,
primam pela racionalidade, para a eliminagdo de riscos e, portanto, para a constatagao quantitativa). Em meio a

21



essas vozes, procurei reiterar que a fé € o elemento estruturador e integrador do sentido da existéncia, e que
esse sentido é inerente a uma verdade subjetiva pela qual o individuo é capaz de viver e morrer — e, por isso,
uma verdade que em nada tem a ver com constatagdes que se refiram a probabilidades, a certezas e verdades
da objetividade cientffica.

Para que concluamos, enfim, na clareza da distingao entre a verdade da objetividade e a verdade da
subjetividade, devemos findar em uma observagdo que, no final das contas, qualquer contemporaneo pode
fazer. Ora, todas as expressfes mais tocantes de fé das quais a histéria do mundo pdde tomar conhecimento,
bem como toda a producdo poética que as mais profundas subjetividades que foram por nés conhecidas
puderam, em sua relagdo apaixonada, se dedicar, encontram-se, afinal, disponiveis para que o sujeito
secularizado as consulte e as detenha, por eventual curiosidade, como informagdo, ou entdo para que se
aproprie delas mais profundamente enquanto conhecimento. No entanto, essa disponibilidade préatica e objetiva
do acesso aquilo que se sabe quanto as manifestagdes humanas nessa dimensao subjetiva, como todos nés
bem podemos ver, ndo significa que temos hoje mais poetas e profetas... E por qué? Porque o ser capaz de
deter conhecimento objetivo acerca das maiores manifestacdes da paixéo subjetiva que a histéria conheceu néo
leva, imediatamente, ao tornar-se um ser humano existencialmente apaixonado. Que eu tenha em meu
computador todos os meios de acesso possiveis as obras de Shakespeare (que podem vir a constituir um
conhecimento objetivo) néo é, pois, 0 mesmo que ser capaz de me apropriar de uma ideia e, em virtude dessa
apropriagéo, me langar em uma empreitada com um clamor subjetivo tal como o fez o criador de Hamlet. Tornar-
se um ser humano individual, tornar-se subjetivo, € uma realidade que ndo se adquire por acumulo de certezas
objetivas de quaisquer espécies, pois diz respeito a um sentido de ser no mundo que, ao clamar pelo
fundamento da vida, escapa ao entendimento puramente racional. Talvez seja essa uma das maiores ligdes de
Sgaren Kierkegaard para a contemporaneidade.
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