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Neste livro, tem-se como objetivo desvelar o papel ético da liberdade em
Kierkegaard dentro da sua obra Ow-ox. Nela, ha uma transicao entre as
concepeoes estéticas e éticas de um individuo, de modo que ele seja capaz
de escolher e entender qual ¢ o fundamento da relagao entre a liberdade e
a escolha. O livro ¢ dividido em categorias: (a) estéticas (representadas
pelo pseuddnimo Johannes, o Sedutor) e (b) éticas (representadas pelo
pseudonimo Juiz Wilhelm). Por meio da contraposicao das teses de
Johannes e Wilhelm, pretende-se entender o conceito ético de liberdade,
primeiramente passando por uma revisao da recepgao kierkegaardiana na
Furopa e no Brasil, para, em sequéncia, analisar a relagao entre o roman-
tismo, os pseudonimos ¢ o pretexto de Ou-ou. Com isso, sera possivel re-
lacionar as categorias estéticas utilizadas por Kierkegaard para dialogar
com as filosofias especulativas e, finalmente, chegar entio ao ético como
fundamentacao para lidar com sentimentos tais como o amor, o arrepen-
dimento, o desejo e mesmo a superacao do tédio. O resultado de toda essa
reflexao foi, como o proprio Kierkegaard delineou, um equilibrio entre o
estético e o ético na formacio da personalidade humana.

Gabriel Kafure da Rocha nasceu em Popayan, Colombia, filhos de pai bra-
sileiro e mae colombiana, veio desde cedo crescer no Brasil, contudo teve
também como experiéncia marcante ter passado parte de sua infincia em
Angola no periodo da guerra civil, devido ao trabalho do pai. Desde a
adolescéncia, passou contemplar o mundo dos livros e das letras, cursou
Filosofia, trabalhando e estudando nos estados de Pernambuco, Mara-
nhao, Piaui, Alagoas e Rio Grande do Norte. Dentro dessa perspectiva,
como um individuo pluri-descentralizado, se estabeleceu no sertio de
Pernambuco, onde trabalha. Dessa contraposiciao entre o frio da Dina-
marca e o calor do Sertao, nasceu essa reflexao essencialmente existencial,
erética e familiar, por meio de Kierkegaard. Atualmente, se dedica ao
estudo da ontologia em Bachelard.
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“..F uma grande pena que nio se possa estar 20 mesmo
tempo em dois lugares! Ou guardo o dinheiro e nao
compro o doce, ou compro o doce e gasto o dinheiro. Ou
isto ou aquilo: ou isto ou aquilo ... e vivo escolhendo o dia
inteirol...”

Cecilia Meireles

"O ponto ¢ que a liberdade da a existéncia a elasticidade,
nisso o corruptivel muda para o incorruptivel. A tese 'tudo
na existéncia tem um fim' significa o sofrimento humano
na existéncia. A liberdade se expressa dizendo: tudo precisa
ter um fim - pelo qual significa que esse individuo livre vem
em auxilio da existéncia, o salta sobre um estadio da
existéncia e magnanimamente poe fim ao proprio caso e
poupa-se da morte-em-cama da finitude o# vive suas
metamotfoses parodiadas."”

Soren Kierkegaard

“O eu é um outro”.

Charles Bandelaire

“O si mesmo se percebe a si proprio como um outro entre
0s outros.
Este ¢ o sentido do «um ao outro»
(allelons) de Aristoteles.”

Paul Ricanr
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Apresentacao

André Oswaldo Ribeiro’

Em um de seus diarios, Kierkegaard se pergunta:
“se o Bem é bom em si mesmo, de que maneira Deus ¢é
livte em relacio a ele, de que maneira o homem tem
liberdade?” (Not 13:43,1842-1843). Perante a suposta
autonomia do bem, Huvorledes den menneskelige Fribed, ”como
o homem pode ser livre?” pergunta-se Kierkegaard,
levantando uma questao que atravessa a histéria do
pensamento. No texto A doenca para morte, de 1849, o
pseudonimo Anti-Climacus afirma: Selvet er Fribed, “o self é
liberdade”. E prossegue: “mas a liberdade é o dialético nas
determinagoes possibilidade e necessidade”. Ou  seja,
Kierkegaard desloca a discussdo sobre a liberdade para o
terreno do que ele chama de interioridade. A liberdade ¢
elucidada, neste sentido, a partir do exame do vasto
conceito de self desenvolvido por ele. Nao obstante isto,
nos seus diarios encontramos uma pista importante:

[Foi isso que] Agostinho disse sobre a verdadeira
liberdade  (diferente da  liberdade-de-escolha
[Valgfribeden]): o mais forte senso-de-liberdade tem
o homem quando ele, cheio de determinacio,
decide marcar em sua acdo a sua necessidade
visceral, o que exclui o pensamento de qualquer
outra possibilidade (Kierkegaard, NB23:172, 1851,
trad. minha).

Portanto, diferentemente de uma “liberdade de
escolha”, o ato livte ¢ pensado sob duas categorias
existenciais: a ousadia (af vove) da seriedade (Alor). Uma
seriedade concebida por meio de uma figura: tal como o
ferro em brasas pode ser usado para gravar letras na pele

! Prefaciador e revisor deste livro, doutorando no Programa de Pos-
Graduacio em Filosofia da UNIFESP.
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bovina, possuir senso-de-liberdade significa #dprager i sin
Handling hiin indre Nodpendighed, ““assinalar/gravar em sua
acdo a sua necessidade interna”. Ser livre, portanto, ¢ a
determinagao de pular no abismo caso seja esta a decisao, a
responsabilidade de assumir suas escolhas com todas as
suas consequéncias.

Ao discutir a agao livre por meio dessa necessidade
definida pela liberdade, o texto de Gabriel da Rocha se
insere no campo de discussoes sobre a ética, um aspecto
que se encontra em risco de dissolu¢do em uma época de
hegemonia da técnica, na qual a tecnologia recebe em seu
corpo a irrefletida marca do “progresso”. Ao suscitar uma
leitura da ética em Kierkegaard a partir das anilises
artisticas desenvolvida na obra Ou-ou (Enter-Eller, 1843),
Gabriel mostra a incorporagdo da percepgao (estesis) ao
modo de ser (ethos), assinalando o sentido abragente do
termo ehos, do qual deriva a palavra “ética”. Nos termos do
professor Franklin L. e Silva,

Se entendermos a ética como a maneira como o
humano habita o seu mundo e o constitui, nos
veremos que a palavra ezbos, que estd na origem do
termo e do conceito de ética, ndo poderia ser
interpretada meramente como habitos e costumes,
pois considerar apenas essa traducdo dicionarizada
do termo seria um empobrecimento, uma redugio a
um significado comportamental de algo que seria,
na sua mais ampla acep¢ao, uma forma substantiva
de todos os atos que configuram essencialmente a
maneira como estamos no mundo, seja no plano
existencial, metafisico ou histérico.

Segundo Kierkegaard, entre o caminho estético e o
caminho ético ndo hda um fosso, haja vista que o ético
incorpora o estético. Mas como se da essa incorporagao?
Esta é uma das questoes suscitadas ao longo da dissertagao
de Gabriel. Uma das pistas para pensar essa incorporagao
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esta na ideia de metamorfose: entre a irreflexao de um
estado imediato e uma auto-reflexdo ou reflexdo ética
existem variagoes qualitativas. Uma caracteristica marcante
no pensamento de Kierkegaard ¢ justamente a ideia de
gradagao. Em muitas de suas obras ele apresenta um
sofisticado leque de personagens distintos, um verdadeiro
degradé de personalidades, cada qual exibindo uma nuance
distinta. Nesse sentido, o que Patrick Wotling disse sobre
Nietzsche pode ser pensado para Kierkegaard:
compreender sua obra nao é delimitar contetidos, mas antes
restituir as nuances de seu pensamento. Tais mindcias sao
suscitadas pelo proprio Kierkegaard. Por exemplo, quando
ele afirma:

Resta sempre ainda a questio de saber se
conseguira encontrar um padre capaz de pregar o
evangelho do arrependimento e da contri¢io com o
mesmo vigor com que Don Juan pregou a boa
nova da volupia.

Ao discutir conceitos como desejo, memoria e
paixao, Gabriel da Rocha aguca o interesse do leitor pela
obra Ou-on (também chamada de Ou #sso ou aquilo, em uma
traducao mais literal), o que é um mérito, considerando o
fato de que Kierkegaard é ainda um autor muito pouco lido
no Brasil. Gabriel discute o conceito de desejo na sua
passagem do estado irreflexivo para a atmosfera conjugal,
partindo da moldura artistica que Kierkegaard lhe da:
mediante indmeros personagens. A partir dessa dégradé, o
leitor é confrontado a pensar se encontra algum espelho
para si. No entanto, Kierkegaard oferece espelho curvos,
opacos, que exigem esfor¢o para que a imagem de si
apresente as suas nuances com clareza. Viver é uma
travessia dura: o espelho opaco por vezes mostra 0s
contornos de um monstro faminto. Por outro lado, através
de uma metamorfose profunda, dolorosa mas silenciosa, o
espelho mostra a beleza de um ser renascido que, ainda



16 A ética da liberdade em Kierkegaard

sim, atravessa a existéncia enfrentado obsticulos, no chio ¢
na linguagem: “daf porque o sertanejo fala pouco”, diz Jodao
Cabral, “as palavras de pedra ulceram a boca / e no idioma
de pedra se fala doloroso; / o natural desse idioma fala a
forga”.

Boa travessia. Coragem com as pedras.



Introducao:
Para uma ética da liberdade

Escrever sobre Kierkegaard é uma atividade que
penetra na existéncia de um investigador em filosofia.
Assim, como o proprio autor dizia em seus Didrios, ¢é
preciso uma certa vocagao de detetive para adentrar em
suas figuras paradoxais e pseudonimicas. Dessa forma, esta
dissertagao ¢é o resultado de dois anos de varias leituras que
se projetaram em questoes como a ironia, a subjetividade
e o proprio erotismo. Sio essas marcas filosoficas que
fazem de Kierkegaard um filésofo diferenciado, tornando-
o, talvez, uma exce¢ado na Histéria da Filosofia, pois sua
obra transita pela psicologia e pela filosofia através de suas
as discussoes sobre categorias existenciais, tais como a
paixao da fé e a relacio com Deus.. Nesse sentido, nos
caminhos e descaminhos da existéncia, a liberdade ¢é a
categoria que abarca melhor toda a multiplicidade
semantica do filésofo, com todo o encanto polissémico
para quem o lé. Desvendar o enigma kierkegaardiano ¢é
encontrar a si, e, desse modo, o individuo acaba se
espelhando no préprio fildésofo, construindo assim também
a sua atividade de escritor, variando entre a estética, a ética
e a religiao. Nesse sentido, nao ¢ possivel ignorar os
recursos estilisticos de Kierkegaard, principalmente pelo
fato da enorme reverberacio que eles tiveram na
contemporaneidade e assim se valer de alguma estratégia
que conduza o individuo para a consciéncia de si numa
sintese entre o eu e o0 mundo.

Essa sintese é vista por Kierkegaard também na
relacio entre a Etica, a Estética e a Religido. No caso da
Liberdade, escolher entre a Estética e a Etica é o primeiro
passo para o individuo estar apto para compreender o salto
da fé. B possivel que mesmo escolhendo a estética o



18 A ética da liberdade em Kierkegaard

individuo tome consciéncia da religido - de certo modo, foi
justamente isso que Kierkegaard fez ao falar da estética de
uma maneira tdo profunda e ao mesmo tempo tdo
ironicamente critica. Logo, a persuasao kierkegaardiana
esteticamente aplicada a uma critica da liberdade do
individuo ¢ justamente a base para a contraposi¢ao entre as
teses da ética e da estética que serdo apresentadas no
decorrer da presente investigacao. Realizar essa reflexdao
tem como objetivo principalmente perceber como se da a
tomada de consciéncia do individuo no contexto de sua
concepgao de liberdade, e desse modo sera possivel
entender em que medida hd uma influéncia nas suas
escolhas a partir do seu modo de pensar, crer, desejar e
lidar com o outro.

Segundo Kierkegaard, em A Doenga para Morte, o
homem é uma sintese de liberdade e necessidade, ou
melhor, uma sintetizacao (VALLS, 2012), pois ele mesmo,
enquanto individuo,é um processo em curso. Contudo, o
self, ou o si mesmo, que representa a ideia de um Eu
reflexivo, nao é a sintese - isto é, a relacio entre dois
termos - mas sim “a relacdo que se relaciona consigo
mesma”. O si mesmo se movimenta entre a possibilidade e a
realidade e assim realiza a sua liberdade de agdo, pois,
quanto mais o individuo percebe que o seu conhecimento
subjetivo ¢ infinito, mais a infinitude dialética entre a
possibilidade e a realidade de ser um 57 zesmo demonstra-se
na relacdo entre o fornar-se e escolher esse si mesmo. Essas
dimensoes inicialmente parecem uma s6, mas no decorrer
do movimento intelectual kierkegaardiano, entre 1841-1843
(periodo que vai da conclusao de sua tese O conceito de Ironia
até Ow-on, uma de suas obras mais polémicas e que foi uma
das principais responsaveis pela disseminacio do
pensamento de Kierkegaard na posterioridade), demonstra-
se que ¢ preciso uma distingao entre as categorias estéticas
e éticas de modo a se perceber como é possivel um
equilibrio, ou mesmo um salto, entre elas. Esse periodo,
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além de demarcar uma série de acontecimentos importantes
na vida de Kierkegaard como a viagem a Berlim, onde
estudou com Schelling entre 1841-1842. E também o
periodo em que Kierkegaard inicia a sua atividade como
escritor pseudonimico, ironicamente, simultaneamente a
essa acdo, ele fez criticas veementes contra o esteticismo
romantico europeu.

Desse modo, a obra que representou
primeiramente a comunica¢ao indireta foi Enten- Eller, de
1843, traduzida para o portugués como Ou-ome em
espanhol como O /o wuno, o lo outro. Em Enten-Eller, os
estadios estéticos e éticos nao consistem simplesmente num
aspecto especulativo do conhecimento de si, pois existe um
ir além que deve superar o mero debrugar-se estético sobre
si para chegar a uma atitude de esco/ba e decisio entre um e
outro estadio’, para uma vida mais estavel e livre. O
individuo ético que escolheu a si mesmo decide por uma
autenticidade que lhe torna um sujeito singular e que nio
mais se deixa guiar pela multidao. Ele agora ¢é capaz de
fazer as suas escolhas e de ser responsavel por elas e, por
esse motivo, pode se encontrar e conhecer o bem: “O bom
¢ o em-si e o para-si, colocado pelo si mesmo e isso é a
liberdade” (KIERKEGAARD, 1987, p. 221 — grifos meus).

Essa relagao entre o em si e o para si demonstra
que, por mais paradoxal que venha a ser a liberdade, cla
precisa ser um equilibrio entre o si e o outro, muitas vezes

2 Categoria kierkegaardiana fundamental que designa as esferas da vida.
Chama-se estadio por ndo pressupor estados de evolugdo: todos os
estadios estio imbricados uns nos outros nos caminhos da vida. A
palavra grega stadion significa a distincia de uma pista de corrida na
antiguidade grega, distincia que era medida em pés e emprega uma
imagem tipicamente grega, a imagem da corrida e do competidor dos
jogos para se referir a caminhada da fé, ao percurso existencial e
espiritual do discipulo de Jesus. Essa metafora tem um ethos também
semelhante a0 do combatente, aquele que se digladia com a contradiciao

da vida.
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pressupondo uma suspensao teleoldgica da moral ou ainda
um salto para o absurdo. Para Kierkegaard, a dimensio da
acao ¢ direcionada em termos da religiosidade da fé e do
amor, pois ¢ nesse aspecto que se da a dimensao social de
seu pensamento comunitario. Nesse sentido, segundo
Pattison:

A verdadeira liberdade ¢é para ser encontrada
através da transformagdo da experiéncia social — e
ndo na mera negagdo dessa experiéncia. A
problematica fundamental da liberdade nio tem a
ver apenas com a constitui¢do transcendental do si
mesmo, mas com o si mesmo em relagio aos

outros (PATTISON, 2004, p. 213).

Essa relagao entre o Eu e os Outros (ou melhor, o
proximo), permeia inevitavelmente a relagio entre
subjetividade e  liberdade  que, na  perspectiva
kierkegaardiana, da-se na Etica como experiéncia social
entre os estadios da estética e da religido, subjetivos por
exceléncia. Por isso, ao pretender eticamente uma realidade
efetiva que mostre também a importancia da idealidade
como tarefa, o ético se mostra como posse das condi¢oes
nas quais o homem apresenta-se capaz de realizar a
liberdade. No entanto, apesar da nogao do senso comum de
uma Etica do universal e geral enquanto a estética esti no
ambito do particular, em Kierkegaard é possivel ver o
delineamento ético da subjetividade e singularidade. Isso
envolve as contradi¢oes da vida, justamente por tornar
nitidas as dificuldades, possibilidades e impossibilidades
para que essa decisao prevaleca pela liberdade ética.
Segundo Kierkegaard, a ética aponta para a problematica
do julgamento de si, sendo assim, o julgar deve também se
alinhar ao #ornar-se no sentido de edificar a si mesmo e
aceitar os limites entre o eu € o préoximo

Por viver a sua compreensio da existéncia,
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Kierkegaard compreende uma série de fatores por meio
dos quais a subjetividade estabelece relagdao: o si-mesmo, a
liberdade e a ética. Todavia, por mais que em toda obra
kierkegaardiana nao haja um capitulo inteiro dedicado a
liberdade, alguns de seus livros apresentam varios
paragrafos sobre essa tematica, fazendo com que esse seja
um assunto presente em praticamente todos os seus
escritos. Em Oux-on essa investigacdo restringe-se a relagao
estética-ética, ja em O conceito de Angristia ¢ uma discussao
mais ético-religiosa.

A liberdade esta presente na concepcio de
homem de Kierkegaard: “o homem ¢ uma sintese de
liberdade e necessidade” (KIERKEGAARD, 2007b, p. 33).
Com base nisso, a liberdade é uma questao inerente a todos
os seres humanos e ética por exceléncia, estando em relagao
dialética com a necessidade. Logo, nio pode ser apenas
uma questio de pensamento especulativo’, mas um
problema existencial que afeta ao individuo. A liberdade é
determinada pelo modo de ser de cada um e, por isso, pode
ser vista como uma tarefa de cada individuo na sua
construcao de si e a0 mesmo tempo no instante em que se
torna um si mesmo continuamente.

O pensamento subjetivo pode, entao, lidar com
questoes de natureza paradoxal que escapam a tentativa de
ser racionalmente ou logicamente resolvidas, visto que o
homem ¢, ao mesmo tempo, livte e determinado pelo
contexto em que vive, ou seja, a vida é um paradoxo, escapa
a raz3o, por mais que esta cause determinacdes, a liberdade
¢ a condi¢ao de um estudo das dimensoes da subjetividade;
logo, ele deve ser um znfer-esse, ou seja, um ser que esta entre
0 ser e 0 nao-ser € que, por meio de uma agao interessada,
consegue resolver esses dilemas que permeiam suas
escolhas. F preciso, assim, perceber em que medida a

3 Por pensador especulativo, Kierkegaard entende a tradigio das
filosofias sistematicas.
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liberdade consiste na sintese entre as possibilidades e as
necessidades do ser humano. Todo individuo necessita de
aspectos que permeiam o prazer estético, mas também de
certas escolhas que o firmem em uma identidade
coerentemente ética. A liberdade se fundamenta na
possibilidade, porém, isso faz com que ela nido chegue a ser
absoluta, mas relativa, finita e limitada.

Kierkegaard distingue o livre arbitrio da liberdade
de escolha. Segundo ele, se o sujeito opta entre alternativas
equidistantes, tentando manter o equilibrio entre as
possibilidades, ele ainda estd no campo de uma liberdade de
escolha indiferente. Esse tipo de escolha pode considerar
justamente os dilemas do “ou isso.. ou aquilo”, que,
segundo Kierkegaard, funcionam como uma “férmula de
exorcismo, e minha alma cobra uma enorme seriedade”
(KIERKEGAARD, 1993b, p. 149). E nesse tipo de dilema
que estd a chave para a compreensao do estadio ético, onde
a decisdo por uma opgao é essencial, pois o ético nao pode
ser indiferente e fingir ndo escolher. Nesse tipo de escolha,
a liberdade toma uma forma abstrata, submetida a certos
contextos que nao admitem relagbes multiplas entre
estimulos recebidos e emitidos nesse ato, entre terceiras e
quartas possibilidades que ultrapassem a Ow-ox.

Uma liberdade auténtica, por sua vez, esta além da
faculdade de escolha. Ela pode ser considerada inicialmente
como uma categoria historica, na medida em que significa
ser capaz de superar os dilemas éticos. Nesse sentido, a
liberdade ¢ justamente o esclarecimento da diferenca entre
o bem e o mal, e ser livte na decisio de levar a cabo a
possibilidade de um projeto existencial individual. Assim, a
liberdade verdadeita ¢é um exercicio interior da
subjetividade, que se projeta na exterioridade. Logo, ao
passo que a liberdade da indiferenca se projeta sempre em
escolhas exteriores, a liberdade auténtica comeca com a
escolha de sz mesmo.

Portanto, a liberdade verdadeira apresenta-se para
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a consciéncia humana como uma necessidade que supera a
possibilidade. Mas, para isso, é necessario separar a relacio
entre a liberdade e a indiferenca na medida em que, para
uma liberdade tida como auténtica, é preciso fornar-se numa
escolha incondicional. Porém, como encontrar essa escolha
incondicional num mundo de mutabilidade? Quando a
forca da escolha se transforma em acdo. Af esta a liberdade
como movimento, que acontece para um fim absoluto
através de fins relativos.

Sabe-se,  entretanto, que o  movimento
kierkegaardiano é feito por saltos e esse movimento de
finalidade nao ¢, em si, possibilidade nem atualidade: ¢ um
transito da possibilidade até a atualidade - é a mudanca que
nao ¢ somente o devir do fornar-se. Essa mudanca esta no
ambito da liberdade como um movimento patético, pois
nao ¢ algo intelectivo, mas um pathos, ou seja, um tipo de
sofrimento que move o sujeito na sua transformacao,
implicando o risco, a admiragdo e o espanto com a nova
realidade. A liberdade conduz, entdo, a0 novo e ao inédito
em termos de mudanca. No seu movimento, o homem se
depara, entdo, com a ruptura e nisso se apresenta a
possibilidade do salto rumo ao vazio e ao abismo da
existéncia, 20 nada. E daf que parte toda a reflexdo da tese
estética kierkegaardiana, em que o individuo, nesse estadio,
se depara com a sedugao e o tédio, tentando fugir dessas
disposi¢cdes por meio da indiferenca. Por isso, a liberdade
no campo estético nao consegue lidar com o aspecto
desconhecido e abismal da fé, que ¢é justamente a chave de
superacao do imediatismo.

Saltar, entdo, ¢ um movimento necessario, pois é o
que ha de mais plastico na liberdade humana, sendo a
tentativa de vencer a gravidade e de se deparar com a queda
inerente ao pecado humano. Nesse movimento, o salto s6
pode ser patético, pois representa a paixao como algo que
nao ¢é logicamente pensado, sendo, assim, algo brusco que
rompe com o que ¢ anterior. “O salto ¢ um tipo de
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movimento onde nao existe o calculo da possibilidade. Nao
se trata de um movimento controlado e delimitado, [...] No
salto se da a novidade, a espontaneidade e o imprevisto”
(TORRALBA, 1998, p. 53). Logo, para chegar a liberdade,
o individuo precisa experimentar o salto, visto que nele o
individuo podera se mover numa direcio completamente
nova e infinita, experimentando uma novidade diferente da
busca incessante pela novidade estética.

O problema estético, representado pela figura do
Don Juan, é que ele ndo pretende refletir sobre toda esta
questdo, pois esta preso na tarefa de seduzir e acha que a
sua liberdade ¢ a acdo de um amor livre, ja que, enquanto
sedutor” reflexivo, ele chegaria ainda a pensar que, com essa
sua tarefa, ele seria capaz de libertar as jovens, de prepara-
las para o amor. Porém, essa liberdade ainda esta
relacionada com a natureza no ambito da exterioridade,
sendo a natureza, nesse caso, a propria feminilidade - que
pode também representar a propria salvagio do homem,
pois, nesse fenémeno, ele consegue entender o peso de
suas acoes subjetivas em relacao ao feminino. Com base
nisso, a natureza nao nega a liberdade, visto que ¢é na
natureza que o homem descobre a sua vontade
fundamental no processo de realizagio da liberdade,
podendo chegar, até, ao ato mais divino do homem, o de
criar também outras vidas por meio da prole familiar.

A liberdade ¢é a resignacdo que se encontra no
movimento proveniente do processo de interiorizagao, apos
as decepgdes das escolhas. Ao ver o mundo como
insatisfeito, o individuo o considera como um nio-eu e
com isso ¢é elevado a segunda poténcia da subjetividade,

4 Pode-se dizer que existem dois tipos de sedutores para Kierkegaard,;
o imediato, que é Don Juan; e o sedutor reflexivo, que é Johannes, o
Sedutor. Esse pseudénimo é apresentado com virgula, designando que
ele vé filosoficamente o método da sedugdo, contudo, por motivos
estéticos preferi coloca-lo sem virgula nos titulos.
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vendo uma espécie de grande ironia do destino - o que o
faz realizar uma suspensao de juizo, que pode leva-lo a um
sentido bem humorado de ver o mundo. Nisso, somente a
resignacdo pode fazé-lo aprender a ordenar sua vida em
dire¢io ao fim dltimo que ¢ a sua salvagio.

Mas a resignagdo nio ¢é a fé, mas o estadio que
precede ao da fé. Assim se constrdéi a cadeia
progressiva de Kierkegaard: a fé exige o movimento
de resignagdo infinita e a resignacio exige, por sua
vez, a ironia como condicio fundamental.
(TORRALBA, 1998, p. 105).

Para Kierkegaard, nao ha Iliberdade sem
resignagio; o individuo se resigna na aceitagdo do destino
e consegue entender o que é necessario para conseguir o
seu fim. A resignacao consiste na transcendéncia da ironia,
pois, a0 passo que o romantico irdnico tentava negar a sua
relacio com o mundo, tentando se autocriar infinitamente,
o resignado, quando soma-se ao arrependimento, aceita a
sua condicio humana e social e tenta encaminhar sua vida
pela ideia do dever amar ao proximo como a si mesmo. E
nesse aspecto que o individuo ético vé o seu modelo
racional de vida. Nesse sentido, como pensaria o
pseudonimo Juiz Wilhelm, o individuo acaba por aceitar
trabalhar e se casar. B claro que, se o individuo realiza um
compromisso com o mundo exterior, compreendendo
como seus atos modulam suas forgas, ele pode e deve,
entdo, adquirir uma forca de carater, tendo consciéncia dos
seus limites na sociedade.

O que ha de mais importante no carater ético ¢ a
concepgao de compromisso, de modo que uma ética
substancial deriva de compromissos sérios com os projetos
pessoais, de tal modo que “Kierkegaard, como os
aristotélicos, relaciona projetos e praticas como cenario de
desenvolvimento e exercicio das virtudes” (TORRALBA,
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1998, p. 99). Talvez, por isso, a propria tarefa do tornar-se um
§I 72687710 como um eu reflexivo S€ja existencialmente o exercicio da
liberdade de escolher e ser responsavel por suas agdes: o
ato ousado de ser a si mesmo, ora amalgamando estética e
ética, ora afastando a ética da estética tem como
caracteristica fundamental a nocao da tomada da
consciéncia das condi¢Oes da existéncia.

Na compreensao da ética kierkegaardiana ¢é
possivel encontrar desde uma antropologia filosofica até
tendéncias éticas, como  consequencialismo, deontologismo’ etc.
Nesse sentido, a justificativa fundamental sobre a
contraposicao entre as teses estéticas e éticas se da
justamente  pela critica a  estetizacao  do  sujeito
contemporaneo. Kierkegaard, a partir do contexto em que
viveu no século XIX, ja fazia uma critica pontual sobre essa
questdo e ofereceu uma estratégia para lidar com essa
tendéncia da subjetividade: apresentar diferentes posi¢oes
conceituais por meio dos proprios pseudonimos estéticos,
colocando diferentes perspectivas da subjetividade, sempre
apontando para escolhas dentre as quais o ser humano tem
de optar a fim de ser livre e, por fim, ir do maltiplo ao uno.

Nesse sentido, a presente dissertacio pretende
articular essas questoes, enfatizando justamente como

5 Por consequencialismo e deontologia ¢ possivel entender acoes que
sdo corretas em funcdo de suas consequéncias ou agdes morais corretas
em si, independentemente de suas consequéncias. Tal oposi¢do gera um
paradoxo, no qual a filosofia kierkegaardiana se aproxima ao dizer que é
preciso uma suspensio teleologica da ética, pois ela ndo pode dar conta
de questdes como as da fé. Alguns pensadores alegam que isso seria um
irracionalismo, mas Kierkegaard, muito pelo contrario, afirma
categoricamente que para se ter fé é preciso ter ética racional, no
entanto a ética ndo d4 conta da fé. Ainda nesse sentido, é possivel que
Kierkegaard se aproxime mais da Deontologia, principalmente por sua
admira¢iao por Kant, fundador dessa ética; o ponto em que eles se
aproximam estaria no exemplo em que uma promessa nunca deve ser
quebrada independente de sua consequéncia; o ponto em que eles se
distanciam seria no exemplo de Abrado e Isaac.
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Kierkegaard, mesmo priorizando det Ethiske, o ético, ainda
assim pensou profundamente a estética. Por essa razao, ele
escreveu sobre a épera, o erotismo e a estética estao numa
perspectiva de busca pela liberdade, posto que eles estio
num estado eminente de ansiedade. Assim, do primeiro ao
segundo capitulo da dissertagao, essa passagem entre a
recep¢ao do Ow-on a problematica da pseudonimia, no
contexto romantico em Kierkegaard, serd mostrada para
entao focar na relacdo erdtica e na representatividade do
individuo (masculino/feminino) na sua relagdio com o
outro em suas paixoes, trai¢oes e tédio.

De uma maneira mais aberta, o primeiro capitulo
contextualiza como Kierkegaard via a estética moderna,
com influéncias principalmente do idealismo alemao. Por
meio dessa investigagdo foi possivel encontrar como o
proéprio conceito de znter-esse teve uma grande influéncia do
idealismo, baseando-se na concep¢ao de erotismo presente
em obras romanticas como Lucinde, de Schlegel. A partir
dessa constatagao foi possivel destrinchar um dos cernes da
obra On-ou e de como se deu a repercussao dela ainda
quando Kierkegaard estava vivo e depois como foi recebida
em outros paises da Europa por diversos pensadores
modernos e contemporaneos. Estabelecidos esses critérios
apresentadores da obra, ainda no capitulo I, foi elaborada
uma discussao acerca de relacio da pseudonimia em
Kierkegaard com a sua propria estratégia persuasiva de uma
liberdade poética que convida o leitor a fazer escolhas.

No Capitulo II, ainda dentro da perspectiva
estética, foi elaborado uma investigacdo acerca da
possibilidade da relagao ética entre a liberdade e a seducio.
Foi encontrado uma relagdo entre o conceito hegeliano de
‘consciéncia infeliz’ e a figura do sedutor. Esse conceito é a
propria esséncia critica do Ow-ou, pois se dirige exatamente
a escolha como uma exterioridade, ou seja, o sedutor
escolhe as seduzidas pensando que podera ser feliz,
entretanto, acaba se deparando com a insaciedade, o tédio e
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o proprio nada. Ao mesmo tempo, Kierkegaard procura
delinear a visdo das seduzidas a respeito desse fendémeno.
Ou seja, ele tenta deixar o proprio fenoémeno falar,
colocando diferentes perspectivas femininas sobre a
sedugao, que carregam consigo sentimentos como a magoa,
vinganga, etc. Kierkegaard se propde a realizar uma
reduplicagio com essa reflexdo, tanto que alguns
comentadores chegam a dizer que as visdes femininas
apresentadas pelo filésofo em Ow-ou seriam as visdes que
sua ex-noiva teria a respeito do rompimento do noivado
entre eles. O capitulo fecha entao com a investigag¢ao a
respeito do tédio, o resquicio final do empreendimento da
sedugiao e que serve como contraponto justamente para a
escolha ética. E quando o Esteta se entedia do seu préprio
tédio que resta a ele se deparar com a ética.

No capitulo III, chega-se finalmente ao conceito
de liberdade na ética kierkegaardiana. Apdés uma longa
investigacao estética Kierkegaard fundamenta a decisdo
pela ética fundamentada no casamento. Esse tema foi
trabalhado de uma maneira contraposta a estética, pois
fundamentar a ética no casamento e na estabilidade
financeira e profissional seria como senso comum, porém o
caminho que ele realiza para isso é a grande nuance de sua
ética em On-ou. Nesse sentido, a resposta estd na
compreensio da relagdo entre desejo e vocagdo, amor e
trabalho. Compreender a ética sob esses aspectos pode
auxiliar na compreensio das qualidades que o individuo
pode encontrar para viver uma vida teressante entre a
estética e a ética e nas suas escolhas ter a base existencial
necessaria para compreender o lugar da religiosidade em
sua vida. B justamente na ética que o individuo pode saltar
entre os estadios. Com o desejo como particula propulsora
da a¢ao, da escolha e da decisdao ética, ele pode transitar
livtemente entre os estadios e assim também descobrir
como foi importante desvelar o seu eu reflexivo, o seu si
mesmo enquanto outro, na perspectiva de ser auténtico e
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ético suficientemente capaz de prosseguir com suas tarefas
e deveres familiares e religiosos. Ao final do capitulo, ainda
ha uma exposi¢ao de como se da a passagem do estético ao
ético em Kierkegaard por meio da confrontagao das obras
Ou-oun e Estidios no caminho da vida. Nesta ultima, varios
pseudonimos se encontram para um banquete regado a
vinho, a fim de discursar sobre o amor erético (E/lskov). Por
meio desse memoravel encontro abre-se a discussao a
respeito também da mulher e do matrimoénio e de como
essa relagao abre espago para o amor espiritual (Kjerlighed).
Utilizou-se algumas referéncias e comentarios de Adorno e
André Clair para ter o resultado de uma visao estética e
ética do amor em Kierkegaard.

Num estudo histérico sobre a receptividade de
Ouw-on, 20 que parece, somente em 1886 (43 anos apds a
publicacao por Kierkegaard), que um critico e Esteta muito
importante no contexto kierkegaardiano, chamado George
Brandes, traga um elogio a caracteristica estética da obra.
Ele compara o Didrio do Sedutor a Nova Heloisa de Rousseau.
Esse mesmo critico esteve também em contato com
Nietzsche, tendo sugerido que o filésofo alemao lesse
Kierkegaard. Nietzsche menciona em uma carta de 1888 ao
critico: “o desejo de me ocupar com o problema
psicolégico Kierkegaard”’mas isso ndo aconteceu por conta
do seu estado de sadde critico (Cf. VALLS, 2013).

Outro leitor que fez elogios a obra Ou-ou foi
August  Strindberg  (1849-1812), um dramaturgo e
romancista sueco que, ao lado de Kierkegaard e Andersen,
figura como um dos maiores literatos escandinavos.
Segundo Strindberg, o livro em sua segunda parte conteria
um verdadeiro imperativo categérico’, tendo o dinamarqués

¢ Essa ideia foi também utilizada por uma importante leitura
contemporinea de Ow-ou: Alasdair Maclntyre (1929-) em sua obra
Depois da virtude, e suscitou toda uma corrente metaética sobre
Kierkegaard (ROCHA, 2014).
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proposto um verdadeiro crescimento da alma por meio do
questionamento sobre os deveres e o desespero. Por meio
dessa informagao, pressupde-se que no inicio do século XX
as obras de Kierkegaard ja estavam se espalhando pela
Suécia, Alemanha, e outros paises.

Em 1911, Didrio do sedutor ja havia sido traduzido
para o italiano, o que foi, consequentemente, uma porta de
entrada para o autor na Espanha e em Portugal. Isso marca
também a recep¢ao catdlica da obra kierkegaardiana,
ressaltando autores do inicio do século XX, como o
tomista Cornélio Fabro (1911-1995), que também se
dedicou a pesquisas voltadas para a liberdade em
Kierkegaard, como o livto Dall’essere all existente (1957).

Em meio a isso, na Alemanha, o tedlogo Karl
Barth (1886-1978) fez um importante estudo sobre
Kierkegaard, tendo discutido sobre o amor no capitulo oito
de On-0n em "O espitito/a decisao" na sua obra Romanos 11
(BARTH, 1968). Isso demonstra um alinhamento sério
com a visao kierkegaardiana sobre espirito como liberdade
e decisao.

Nesse sentido, faz-se mais importante ressaltar a
recep¢ao kierkegaardiana, principalmente na Alemanha e
Franga. Na Alemanha, Kierkegaard tornou-se célebre por
meio de dois importantes pensadores: Jaspers (1883-1969)
e Heidegger (1889-1976). Ja na Franca, sem sombra de
davida, foi Sartre (1905-1980) que, com sua ideia
existencialista, se propos a reviver algumas ideias de
Kierkegaard (que passa a ser visto como um pseudo’avé do
existencialismo). Contudo, outros pensadores, pré-
existencialistas, como Jean Wahl (1888-1974) e Gabriel

7 Seria impossivel atribuir a Kierkegaard a paternidade de um
movimento filoséfico do qual ele nada falou. Por isso, segundo
Heidegger, seria mais correto afirmar que tanto Kierkegaard quanto
Nietzsche siao considerados pensadores da  existéncia, mas nao
existencialistas.
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Marcel (1889-1973) j4 iniciavam investigacdes sérias® sobre
Kierkegaard.

Entre 1930-1960, na Franca, comeca toda uma
reflexdo sobre a consciéncia humana, tendo por base a obra
Ouw-on. Henri Bergson, em 1929, ja citava algumas passagens
sobre o dinamarqués e, em 1932, publicou um livro
chamado Les deux sources de la morale et de la religion e o estudo
da sua mistica passa a ser tema de estudo na Universidade
de Sorbonne.

Nesse sentido, ha uma certa diferenca nos estudos
franceses e alemaes, visto que na Alemanha tanto catolicos
(Heidegger) como protestantes e judeus estudavam
Kierkegaard, ao passo que na Franca os catdlicos se
mantinham isolados de outros comentadores franceses.

Sartre, entretanto, mostrou-se um investigador
ateu. B muito provavel que ele tenha lido Ou-os, pois sua
doutrina sobre a escolha ja dizia: “Ox bem esta designacao
nao ¢ mais que uma etapa, um conjunto de referéncias sem
conceituagao, o# bem a estrutura ontoldgica do conceito e
das unides conceituais - a bem dizer, o ser objetivo, ¢ ser
exterioridade” (SARTRE, 2005, p. 24 — grifos meus); e,
como o proprio Sartre se refere, esse paradigma da
exterioridade s6 pode ser falso, pois por mais que seja
também necessario viver a nio-verdade, ainda assim, a
verdade s6 pode ser o ato de liberdade da subjetividade.

Na Fran¢a, o comentador que efetivamente mais
se destacou foi Vergote, autor de Sens et Répétition, Essai sur

8 O auge dessas investigacoes se dd com a publicagio do livro Efudes
kierkegaardiennes (1938) de Jean Wahl, em que ele fala de Ow-ox nas suas
primeiras pdginas: “Seu ideal ndo era o conhecimento integral de
Fausto, mas o pleno gozo de Don Juan. [..] Tu me mostras a ultima
felicidade; porque esta é diabolicamente a peca de entrada para a
apreensiao do eu” (WAHL, 1938, p. 10). Esse mesmo livro ganha uma
edicdo critica em homenagem aos 150 anos do nascimento de
Kierkegaard, em 1968, chamado Kierkegaard 1Vivant com textos de
Sartre, Levinas, Heidegger, Jaspers, etc.
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[Tronie  Kierkegaardienne (vol. 2, Paris, 1982), brilhantes
ensaios e um dos maiores intérpretes do conjunto da obra
do dinamarqués.

Voltando novamente a Alemanha, depois de 1930,
Karl Lowith (1897-1973) e Karl Jaspers publicaram uma
série de artigos sobre Kierkegaard. Lowith faz uma
problematiza¢do importante entre Kierkegaard e Marx,
afirmando que a critica feita por Schmitt (1888-1985) sobre
o decisionismo’ Kierkegaardiano era infundada, como
também sugere Valls ao dizer:

[...] um pensador dinamarqués que em geral se
supde ser um convicto cristdo fidefsta e um filésofo
que tanto enfatiza as decisdes, a ponto de ser
apelidado nas ruas de Copenhague com o titulo de
sua obra de estreia ‘ou isto ou aquilo’ (e ser mal
entendido no século seguinte por Carl Schimitt
como um ‘decisionista’), [..] a resposta que
encontramos nos leva a rever certas crengas
generalizadas sobre o pensador da existéncia, que
faleceu em Copenhague em 1855. (VALLS in
GARCIA & ANGIONI, 2014, p. 34).

Jaspers, em seu livro Razao e existéncia (1935), fez
varias referéncias a Kierkegaard, principalmente aquelas
relacionadas a liberdade: “as ideias e a existéncia de
Kierkegaard revolucionaram, acima das intelecgdes, o
conteudo que reconhecemos por aversao ao filosofar do
passado” (JASPERS, 1959, p. 135).

Segundo Almeida (2007), Jaspers chegou a
proferir em 1951 um pronunciamento por radio na
universidade da Basiléia: “Kierkegaard e Nietzsche nos tém

2 O decisionismo seria uma forma de decisio soberana com auséncia
de norma juridica. Ora, sabe-se que Kierkegaard tem uma filosofia
muito alinhada com a moral e a ética, logo, ele ndo poderia ser
decisionista.
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aberto os olhos. [..] O problema esta em saber como
vamos usar estes olhos, como vamos viver € 0 que vamos
fazer” (JASPERS apud MIRANDA, 2007, p. 15). O préprio
Jaspers esclarece:

[..] a primeira impressio profunda produzida
talvez [na Alemanhal], em 1905, por um pequeno
volume que continha paginas do Didrio, escolhidas
acertadamente por Hermann Gottsched, da
Basileia, e publicadas com o titulo Livro do Juiz.
(JASPERS, 2005, p. 63)

Com essa informagdo, ¢é possivel claramente
perceber que o segundo volume de Ox-ox teve uma primeira
recep¢ao interessada também na Alemanha.

Essa traducgio também influenciou
profundamente Franz Kafka (1883-1924), que disse:
“Recebi hoje o livro do Juiz [...], como eu pressentia seu
caso, a despeito das diferengas essenciais é muito parecido
ao meu. Ao menos, se encontra nele do medo em que estou
neste mundo” (KAFKA in REICHMANN, 1963, p. 39).

Sobre a Alemanha, ainda hi uma critica dos
kierkegaardianos a Heidegger, pois, apesar de estar
profundamente imerso em leituras de Kierkegaard, sua
filosofia faz referéncia apenas indiretas a varios temas
problematizados por Kierkegaard, como a ansiedade e a
angustia e até mesmo a ipseidade e a alteridade
(NASCIMENTO, 2007). Ha uma referéncia importante do
estudo heideggeriano em relagio a liberdade que diz “a
diferenca da existéncia no sentido de realidade como ser
um si mesmo, prefigurada desde o primeiro acabamento da
metafisica em Schelling, chega, passando por Kierkegaard,
[...], 2 um peculiar estreitamento” (HEIDEGGER, 2000, p.
238). Ou seja, Heidegger sabia que o conceito de liberdade
kierkegaardiano nasceu provavelmente das decepgbes que
teve em 1841 com as licdes de Schelling em Berlim. E
impossivel também nao deixar de citar Adorno (1903-
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1969), que elaborou sua tese de habilitacio sobre
Kierkegaard em 1933, onde, ele diz que "O feito do Diario
s6 foi possivel na situacao literaria de um pais em que a
obra de juventude de Kierkegaard recuperava
modestamente as sensacdes de Lucinde” (ADORNO, 2000,
p.13).

Na Espanha, merece destaque Miguel Unamuno
(1864-19306), que se dedicou a aprender dinamarqués para
estudar Kierkegaard. Seus textos, como Niebla e o Del
Sentimiento  tragico de o wvida, sao profundamente
kierkegaardianos. A aproximagao é tao grande que, segundo
comentadores, o0 modo como ambos tratam do amor
convergem nas seguintes coincidéncias:

1) os titulos das obras, 2) o modelo narrativo, 3) a
paixdo a primeira vista, 4) a impossibilidade dos
apaixonados em recordar a imagem das amadas, 5)
o modo como ambos protagonistas enunciam o
nome das damas, 6) a situacdo familiar e 7) a
relagio dos sedutores com as tias das amadas.

(ARDILA, 2011, p. 137)

Na Espanha, a primeira tradu¢ao de Ow-ox foi de
Valentin Pedro em 1922. Um pouco antes, em Portugal, a
primeira traducao de Didrio do sedutor com o subtitulo A arte
de Amar, foi de Mario Alemquer, em 1911". Logo, a
influéncia kierkegaardiana em Portugal surgiu um pouco
antes do que na HEspanha, como exemplo, o pesquisador
Eduardo Lourenco, por volta de 1923, foi uma figura
dominante na geracio que acolheu criticamente o
Existencialismo. Ele chegou a visitar o Brasil, mais
especificamente, Salvador. Lourenco merece destaque pelas
suas pesquisas sobre a relacio da Comunicagio Indireta
kierkegaardiana e em Fernando Pessoa.

10 KIERKEGAARD. O didrio do seductor: a arte de amar. Trad. por
Mario Alemquer. Lisboa: Livraria Classica 1911.
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No Brasil, merece destaque Oswald de Andrade
(1890-1954), que, em 1950, ao apresentar uma tese a USP
intitulada A crise da filosofia messianica, fez varias referéncias a
Kierkegaard. Ele tinha o intuito de concorrer a uma vaga
de professor da universidade. Todavia, antes disso
indagaram sobre o problema ontolégico do seu texto.
Oswald respondeu que na verdade se tratava de um
problema “odontolégico”, ter “dentes melhores” para sua
antropofagia filosofica. Esse tipo de ironia é, no minimo,
um pouco kierkegaardiana... O interessante é que a leitura
do filésofo dinamarqués, por parte de Oswald, tinha
influéncia direta de Karl Barth:

Mesmo considerando-se Kierkegaard — a cuja
tragica linha entreguista pertence Barth — vindos
todos através de Calvino e Lutero, de Santo
Agostinho  —  considerando-se, dizia, eu,

Kierkegaard um tedlogo (a mais alta categoria a que
pode atingir o espirito). (ANDRADE, 1972, p.
224).

No entanto, o “Kierkegaard dos tropicos” foi
Ernani Reichmann (1920-1984), que desde 1955 ja vinha
pesquisando sobre Kierkegaard, tendo em 1974 publicado
uma biografia dele com varios trechos traduzidos. Segundo
Reichmann: “A Alternativa [Ou-ou], sua primeira obra, ¢é
uma obra de natureza estética, e a duplicidade a que se
refere Kierkegaard, como estando presente desde o

11 Kierkegaard defende a doutrina da liberdade enfrentando a doutrina
da predestinacdo de Lutero, que tinha o livre arbitrio como categoria,
mas ndo esclarecia o voluntarismo da escolha. Para isso, Kierkegaard
recorre principalmente ao conceito de livre arbitrio de Agostinho, que
consiste na liberdade de escolha, diferente da liberdade como um fim
entre #ma ou outra coisa. A liberdade nio é sempre uma possibilidade
abstrata, pois transcende a vontade e vé a escolha como uma
determinacao da liberdade, em que escolher o espirito é a prépria
liberdade, onde o si mesmo se liberta de toda a duvida.
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comeco, ¢ dada pelos Dois  discursos  edificantes”
(REICHMANN, 1963, p. 23 — grifos meus).

Voltando-se para a contemporaneidade, ¢
impossivel nio citar Alvaro Valls como o maior tradutor de
Kierkegaard no Brasil. Em um Festschriff’” a ele, fica bem
esclarecido que, na verdade, o primeiro escritor brasileiro
que compreendeu a importancia de Kierkegaard foi
Octavio Faria, que citou a traducido francesa de Os /rios do
campo e as aves do cén.

Para deixar em aberto entdo o raciocinio de Victor
Eremita, se o individuo pensa que nada tem um fim, toda
essa reflexdao acerca da tese da finitude e da negatividade da
existéncia o absorvera de tal modo que a sua liberdade mais
uma vez o auxiliara heroicamente a dar uma finalidade a
existéncia; assim, que todos os comentadores que nio
foram citados, estejam comunicados indiretamente no texto
que se segue.

12 REDYSON & ALMEIDA & PAULA. Soren Kierkegaard no
Brasil — Festschrift em homenagem a Alvaro Valls. Joao Pessoa: 1déia,
2007.



Oun-ou:
uma breve apresentacao

A filosofia de Kierkegaard teve como contexto
uma chamada ‘fase de ouro’ dinamarquesa. A partir dos
movimentos romanticos iniciados na Franca e na
Alemanha, surgiu na Dinamarca, anos depois, um
movimento literario denominado de “Jovem Dinamarca”.
Um dos grandes nomes da literatura desse periodo foi
Hans-Christian Andersen (1805-1875), que escreveu varios
romances e contos famosos como Aladin, A rainba da neve
(de onde vem o desenho infantil Frogen) e A limpada mdgica
e o famoso conto das Roupas do rei nu. Esse contexto foi
importante para Kierkegaard, visto que seus primeiros
escritos (1838) sdo justamente uma critica literaria a esse
célebre escritor.

E importante frisar também que, mesmo nessa era
de ouro dinamarquesa, os génios da época conseguiam
poucos incentivos para suas obras. Para Kierkegaard, isso
faria com que o movimento passasse rapidamente. Sendo
assim, o sentimento niilista dinamarqués ia sendo
rapidamente negado pelos dogmas cristaos que aceitavam
melhor uma espécie de hegelianismo de direita, que tinha
como figuras principais e catedriticas o bispo Mynster" € o

13 Jacob Peter Mynster (1775-1864) foi muito admirado pelo pai de
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professor Heiberg (1791-1861). Nesse contexto, um dos
primeiros embates entre Heiberg e Kierkegaard ocorreu
justamente por meio de um jornal chamado Perseus.
Kierkegaard pretendia publicar um artigo no jornal, falando
sobre Andersen e algumas caracteristicas hegelianas,
contudo, visto que o jornal era presidido por Heiberg, o
artigo nunca foi publicado.

Segundo Stewart (2003, p. 117), o jornal servia
somente aos interesses do espirito em relagdo as ideias
especulativas. 1.ogo, a triade hegeliana de arte, filosofia e
religido deveriam ser contempladas de tal modo que,
segundo o proprio Heiberg (apud STEWART, 2003, p. 117):

Nio ¢ suficiente que ideias estejam presentes;
também reconhecidas como importantes. Apenas
quando sdo especulativas, apenas quando estao na
autoconsciéncia da Ideia, essa simpatia e a rotineira
interacio com ela, sdo as quais o jornal promove.

Ora, subentende-se, claramente, que essa interagao
da ideia com a especulacao é a propria interagdo dos autores
com o Heiberg, que, nesse caso, representava o proprio
hegelianismo dinamarqués. Pois bem, enquanto havia toda
essa situagao académica, Kierkegaard alia-se a um professor
chamado Paul Martin Moller (1794-1838), um grande

Kierkegaard, Michael Pedersen Kierkegaard. Contudo, para o jovem,
este pastor seria ironicamente “a testemunha da verdade”, pois ecle
havia estado num contexto de corrupgao da igreja e teria indicado para
a Universidade Hans Martensen (1808-1884), um posto para o qual
teria sido muito mais adequado o préprio Kierkegaard. Mynster tinha
como objetivo continuar prevalecendo o hegelianismo académico na
Dinamarca. Foi Martensen que recebeu a tese de Kierkegaard na
Universidade, porém, segundo dizem, acerca de tal tese, “Martensen
permaneceu mudo” (p. 241). Entretanto, foi o Martensen que
apresentou Schelling a Kierkegaard, o que indiretamente fez com que
K. viajasse a Alemanha apés escrever sua tese Sobre o Conceito de Ironia
constantemente referido da Socrates.
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conhecedor dos desenvolvimentos literarios mais recentes
da época. Esse professor foi o responsavel por apresentar
Goethe e Schopenhauer a Kierkegaard e debater e “discutir
o romance de Schlegel Lucinde — o mesmo, alids, que
Kierkegaard irda discutir em sua dissertacio de 18417
(ROSSATTI, 2012, p. 68).

Seu professor ja colocava que a ética de um
escritor deve ser acima de tudo a de uma pessoa verdadeira,
sendo esse um limite ético de sua liberdade e, por conta
disso, o artista, o filésofo e mesmo o tedlogo deveriam
tomar cuidado com o niilismo da época. Desse modo,
apresentarei a seguir uma contextualizacio sobre a
influéncia do romantismo em Kierkegaard. Assim ficara
mais claro como o romantismo alemao foi uma influéncia
marcante para a contraposi¢ao de teses do Ox-ox e de como
essa influéncia foi fundamental na disseminac¢io e traducao
do Didrio do Sedutor por toda a Europa. Desse modo, no fim
do capitulo ficara mais claro o modo como Kierkegaard se
utiliza filosoficamente dos pseudonimos e as figuras
estéticas em relacio a liberdade.

Por meio dessas motivacoes e tendo em vista todo
o contexto da propria liberdade de expressao da época,
Kierkegaard inova o seu estilo literario. Em Oz-ou, ele criou
uma profusio tao grande da pseudonimia que acabou
gerando uma polémica em Copenhague apds sua
publicagao. Sobre essa repercussiao, o pseudonimo Victor
Eremita dira:

Quanto mais cedo o artigo Confissao priblica foi
langado (eu estava no momento em que terminei
com o manuscrito de On-ou), e imediatamente
depois que Oux-ou foi lancado, o artigo também foi
uma mistificagdo: depois de ter repudiado autoria
do livro, muitos artigos de jornais, que, com
certeza, ninguém havia atribu{do a mim, acabaram
por ser considerados coisa minhas, o que nao
significava que haviam realmente sido escritos por
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mim (foi nesse tempo que eu planejava comecat a
usar um pseuddnimo), sugerindo diretamente que o
Professor Heiberg foi a figura literaria que queria
proteger; ele e Mynster, ambos foram mencionados
inequivocamente. Mas, entdo, o proprio Heiberg
veio junto com seu comentario impertinente e tolo
do Ow-on, também com uma promessa descuidada
que ele nunca manteve. Em seguida a oposicdo de
sua panelinha, sua tentativa do tratamento do
siléncio, falso em uma pequena literatura, deu
ocasido para a barbarie da plebe emergir tao
fortemente. Eu era o tnico que poderia e deveria
me revoltar, mas ndo podia porque eu sempre tinha
que manter o caminho livre para uma possivel
polémica contra Heiberg, (KIERKEGAARD, 1987,
p. 437).

Com essas palavras, Victor Eremita assina uma
nota final para Ox-ou, mostrando a dificuldade filosofica,
que foi sua visao de mundo no seu tempo. Propondo uma
leitura sobre a recepgao da obra Ou-ou depois de sua
publicagdao, procurou alguns esclarecimentos sobre a
consequéncias da obra e de Kierkegaard na histéria da
filosofia. Nesse sentido, para Victor Eremita:

O livio nido tinha autor, porque os
desconhecimentos estimados sdo e foram para mim
e, presumivelmente, de igual modo para o leitor -
desconhecidos; o que por isso também nido deve ter
nenhum titulo além de Ox-ox. (KIERKEGAARD,
1987, p. 421).

Ainda assim, essa questio entre “ou isto ou
aquilo” reverberou como uma critica a falta de liberdade, ja
que essa seria a 16gica hegeliana em que esse tipo de escolha
neutralizaria a proépria liberdade. A partir da leitura de
Kierkegaard, pode-se dizer que essa questaio do “Isto”
(Either) esta, entao, focada na estética do pseudonimo do
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Esteta “A” e o “Aquilo” (Or) na ética do Juiz Wilhelm.
Logo, a ética kierkegaardiana surgia justamente como a
alternativa a0 modo hegeliano de direita, que dominava a
intelectualidade dinamarquesa em sua época.

Heiberg, o mais proeminente hegeliano
dinamarqués da época, criticou, principalmente, a primeira
parte da obra. De acordo com o préoprio Kierkegaard,
Heiberg nao havia sequer prestado aten¢ao no prefacio
escrito por Victor Eremita e, por conta disso, nio teria
entendido os conceitos chaves para a leitura: “Caro leitor,
talvez por vezes te tivesse até ocorrido duvidar uma
migalha da exatidao da conhecida tese filoséfica segundo o
qual o exterior é o interior e o interior é o exterior”
(KIERKEGAARD, 2013, p. 25).

Por esse motivo, ou seja, pela total falta de nogao
critica de Heiberg, uma semana depois da publica¢ao de
Ouw-on, em 1843, Kierkegaard publicou um artigo intitulado
Quem ¢ o antor de Ou-on? - que agora ja se pode saber que
nao teve nenhum autor, pois Ox-ou representa a propria
contradi¢ao entre interior e exterior e, por esse zfer-esse, a
obra esta no equilibrio entre um e outro e acaba sendo
ironicamente nem um, nem outro. Isso demonstra que
aqueles que nio se perguntam sobre essa questio estdo
perdidos em suas personalidades, nao percebendo que
talvez suas ideias sejam apenas especulativas, espelhos de
outras realidades.

1.1 Kierkegaard e o romantismo

Ao assumir a existéncia de maneira ironica e
imediata, Kierkegaard pretendia desconstruir a maneira
como a verdade ir6nica romantica era fragil e fragmentada.
O que o filésofo buscou afirmar foi que essa verdade nao
constitufa a iluminac¢ao de ideais eternos e absolutos, sendo,
por isso, romantica e constituindo uma quebra com os
ideais iluministas. Um exemplo alusivo a essa critica foi a de
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ter colocado ironicamente o titulo de uma das suas obras
como Migalhas Filoséficas, um titulo comum também em
uma das obras de Friedrich Schlegel (1722-1829), Fragmentos
filosdficos. Proposta pelos romanticos, os fragmentos apelam
para uma nova mitologia de Bildung®, porém sio
inconsistentes dentro de uma relacao entre fé e historia,
como Kierkegaard critica em Migalhas filosdficas.

F. Schlegel propés que o romantismo unisse os
géneros da poesia, colocando-os em contato com a filosofia
e a retorica. Por ter discutido o contexto estético e
teleolégico da ironia, é considerado um precursor desse
estilo moderno, ganhando importancia por ter inaugurado
um estilo literario caracteristico, constituido por fragmentos
e esbocos.

Kierkegaard considerou a ironia de Schlegel como
uma espécie de libertinagem, provavelmente, por nao estar
no interesse critico do modo de vida estético. Nesse
sentido, a imagina¢ao e a fantasia literarias eram as formas
de conduzir a vida irdnica, o que a aproximava muito da
possibilidade de subjetividade desesperada da Europa
naquela época.

Na Alemanha, o movimento estético romantico
esteve profundamente contextualizado com a filosofia. Para
isso, Schlegel tentou caracterizar uma nova mitologia, que,
de certa forma, tinha como proposta a idealizacao
intelectual das forgas fantastico-criadoras. Logo, colidindo a
realidade com a idealidade, o natural com o sobrenatural,
Schlegel falou de uma poesia transcendental que realizava
abstratamente o que a filosofia revela.

Assim apresentava-se o mitico, dissociando o
individuo do todo, “deixando-o mostrar-se leve e volatil na
esfera da pura criacdo poética” (KIERKEGAARD, 2005, p.

14 Palavra alusiva aos famosos “romances de formacio” estética e
moral.
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90)”. Isso fez com que a ironia caminhasse para
determinag¢oes dialéticas como um confinum. A ironia estava,
entdo, livre da realidade, visto que essa era a sua antitese.

Ela [a ironia] ndo entendia, com tal expressio, a
seriedade artistica que vem em auxilio do divino no
homem, e silenciosa e calmamente fica 2 escuta da
voz do que ¢é caracteristico numa individualidade,
buscando surpreender seus movimentos, para entio
coloca-los a disposicao do individuo, fazendo com
que toda a individualidade harmonicamente se
desenvolva rumo a uma figura plastica completa em

si mesma (7 sig selv afrunded). (KIERKEGAARD,
2005, p. 242 — grifos meus).

Quanto a isso, vé-se a impossibilidade de enunciar
ironicamente a existéncia, ja que, quanto mais empregava-se
ironia numa relacdo com a liberdade, mais dificil ficava
saber se o individuo falava de si mesmo ou simplesmente
abstraia a realidade em mito. Dentro dessa polémica, surge
paradoxalmente um pressuposto para a filosofia no
romantismo: "dizer que Schlegel nio levava a sério que a
existéncia é um nada sem realidade, deveria haver ai alguma
coisa que para Schlegel, tivesse validade, mas entio sua
ironia seria mera forma" (KIERKEGAARD, 2005, pp.
233-234).

Enquanto, para Kierkegaard, o cristao deixava-se
criar por Deus e pelo seu destino, poderia ele viver de
maneira bem mais simples do que muitas cabegas
talentosas. Contudo, até aquele que cria a si mesmo (no
sentido grego ou mesmo romantico) deve reconhecer que

15 Ao refletit o contexto da combina¢io entre o pensamento e a
existéncia, a incapacidade de separagdo dessas instincias faz o individuo
perder a liberdade e nisso esta a esfera do mitico. Por isso, as figuras
estéticas, como sera visto no decorrer da presente dissertagdo, sao
vistas de forma separadas ao passo que a pseudonimia pressupde-se
como unidade multipla e paradoxal da passagem do um ao outro.
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lhe foi posta uma tarefa. Por isso, importa-lhe bastante
tomar consciéncia do dado original que ha nele, sendo esta
originalidade o limite no interior do qual ele cria a sua
liberdade. A tarefa é entdo transformar-se em si mesmo no
interior da existéncia.

Com base nisso, Magister Kierkegaard identificou
que nessa tarefa niao pode existir nenhum ew s/ que
evidencie uma relagao estreita entre o irénico e o prosaico:

(...) s6 que o ironico tem a liberdade negativa, com
a qual ele estd por cima de si mesmo criando
poeticamente. F por isso que o irénico tio
frequentemente se torna em nada; pois para o
homem vale o que ndo vale para Deus: que do nada

ndo surge nada. (KIERKEGAARD, 2005, p. 243).

Sobre essa questio, entre ironia e realidade,
Lukacs diz: "o gesto é o trampolim com o qual a alma passa
do ‘ou isso ou aguils’ ou do um para o outro" (LUKACS,
1975, p. 58), dito de outro modo, é a possibilidade de
identificar a alteridade, precisa entao de um gesto, de uma
atitude decisiva, sendo esse gesto o salto, com base em sua
leitura baseada na obra Ox-ox. Sendo assim, para Lukacs, o
gesto remonta a vida de Kierkegaard quando houve o
rompimento do seu noivado com Regine Olsen. Assim, o
gesto de ser subjetivo e escolher a si mesmo ¢ o que “sua
vida nao faz para ocultar a verdade, mas para poder dizé-la”
(KASSNER apud LUKACS, 1975, p. 60).

Nisso da-se justamente a pergunta em .4 alma ¢ as
Sformas (1910) acerca da possibilidade de criagao da forma
sob a perspectiva da vida. Para Lukacs, isso ndo é possivel,
pois a arte deve superar a alienagdo em que esta imerso o
ser humano. S6 que a tentativa de Kierkegaard se coloca
dentro de uma perspectiva diferente, tanto que a partir da
forma literaria e filosofica, Kierkegaard vé unidade entre
sentido e vida; independentemente de qualquer tentativa de
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totalidade, a estetizagio da vida ¢ justamente uma
semantica existencial. F por isso que Kierkergaard vé no
cristianismo o0 maior pressuposto estético e mesmo erotico,
pois a religidao cristd ¢é a religidao da subjetividade, em que o
individuo se apropria da tarefa de se libertar por meio da
imagem do amor. Contudo, o entendimento que ele tem do
romantismo ainda ndo se aproxima do verdadeiro
entendimento religioso.

Para Lukacs, os gestos que correspondem a essa
unidade com a existéncia sio o rompimento com Regine,
assim como a sua luta e a polémica contra a igreja oficial da
Dinamarca. Mesmo que Kierkegaard nao tivesse nenhuma
ilusao de que pudesse mudar a cultura de sua comunidade,
ainda assim, fez ele uma critica ao habito'® de uma saida
romantica para a falta de sentido do mundo.

O romantismo, em sua forma, pressupunha um
ponto de vista de vida utdpico, ideal e mitico. Nisso da-se,
evidentemente, uma forma de evasio da vida. Por isso,
numa interpretacio lukacziana, ¢é possivel dizer que
Kierkegaard é uma via independente na qual "ele nao ctia
formas separadas da vida, mas ao contririo, sua vida é
vivida de forma poética" (FILHO apud VALLS, 2010. p.
31).

Por conta isso, ressalta-se o fato de que
Kierkegaard realizou a tentativa de unificar agao, sentido,
esséncia e forma ¢ um gesto do individuo singular. Esse
gesto é a possibilidade de saltar da auséncia de sentido do
presente em que ele vivia, experimentando a verdade além
daquela que ¢ posta pela cultura; por esse motivo, a verdade
¢ a subjetividade.

16O habito também seria um mal pois ele deixaria o individuo
acomodado em certas agdes nao reflexivas. Logo, o individuo precisa,
como um si mesmo reflexivo, constantemente pensar o sentido de suas
agoes, pois dessa forma reflete o sentido de sua existéncia como tarefa
de sua liberdade de acio.
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Assim como Schlegel [...] o tema da paixdo erdtica
foi uma preocupacio intensa e pessoal de
Kierkegaard. O ano em que esteve trabalhando O
conceito de Ironia foi também o ano do rompimento
do noivado com Regine Olsen, uma jovem mulher
com a qual esteve apaixonado por alguns

anos.(PATTISON, 2002, p. 129).

Ainda que, por isso, tenha escolhido romper o seu
noivado e, por sua vez, ter feito uma escolha ascética, que
constituiu no rompimento do relativo com o absoluto, isso
s6 demonstra que o amor de Kierkegaard por Regine Olsen
foi um amor relativo, ao passo que o amor por Deus, este
sim, foi absoluto. Isso condicionou Kierkegaard, de tal
forma, que ele enfrentou uma espécie de forca telurica da
religiosidade que o fez rejeitar e recusar criar formas
separadas da vida, que, por sua vez, o aprisionou na sua
possibilidade tnica frente ao destino, que todos devem
procurar, que € a salvacao.

"Kierkegaard tinha que abandonar por peniténcia
a vida, sua peniténcia tinha que ser ainda maior aplicando-
se, cavalheirescamente, a mascara de pecador, a qual
encobre seu verdadeiro pecado" (LUKACS, 1975, p. 32).
Mas qual é esse verdadeiro pecador Essas mascaras
kierkegaardianas que variam do sedutor ao asceta e o fazem
fixo no seu gesto literario revelam o paradoxo da
personalidade kierkegaardiana na busca pela liberdade. Por
isso, ndo ha um ou outro, mas sim tanto um quanto o
outro, ou mesmo, ironicamente, nem uma nem outra
escolha, pois a liberdade se pde dentro do contexto
hedonista como uma moderagao nas escolhas. Isso significa
"viver sua vida segundo principios [...]; é o dever da decisio
e o dever de recorrer até o final de todo caminho e de toda
encruzilhada" (LUKACS, 1975, p. 61).

Assim, a encruzilhada ¢é a préopria decisao.
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Kierkegaard se sentiu incumbido de continuar a missio que
seu pai deixou a0s filhos: o da religiosidade. E, por isso, que
Kierkegaard certamente ataca e critica o romance Lucinde,
que marca a primeira fase do romantismo (Frihromantik),
desenvolvendo a ideia de uma poesia sobre a vida privada
que nao abarca a esfera espiritual.

Friedrich Schlegel escreveu Lucinde em 1799,
quando sua reflexdo ficticia e artistica reivindicou uma
espécie de reconstru¢io do modelo cultural acerca da
relagio conjugal. Lucinde tomou a forma, entdo, de uma
teoria do romance, sendo a prépria obra um romance.

Essa perspectiva, necessaria para ler Lucinde, no
aspecto comparado com a critica kierkegaardiana, traz o
ideario entre o romantico e o poético na tentativa da
reflexdo filoséfica sobre a ficgdo. S6 que essa tarefa esta
peculiarmente entregue ao leitor, que tem o papel de
idiossincratizar todas as alegorias e mitologias expostas pelo
romantico. O leitor é convidado a penetrar o eu do autor e
ver com mais claridade a sua propria representacao, sendo,
nesse caso, entao, preciso tentar se colocar no papel de
Julius ou de Lucinde.

A reinterpretacdo kierkegaardiana e evangélica do
Julius € talvez vivida mais expressamente na se¢io
de Ow-on intitulada O didrio de um sedutor. Johannes, o
sedutor, ¢ um estranho, uma figura fantasmagorica
que toma corpo em um espirito de fria e cinica
reflexdo. [...] Johannes, como Julius, coloca as
polaridades do ser para os dois sexos
respectivamente. Mulher é natureza, beleza sensual,
espontaneidade (imediaticidade); Homem ¢é espirito,
idealidade e reflexao (PATTISON, 2002, p. 132).

Nesse sentido, a provavel visio de Kierkegaard
sobre o romantico esta associada ao do ser desonesto
(sobre essa relacio da seducdo havera uma analise mais
aprofundada no subcapitulo 2.1). Segundo ROSSATTI
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(2012), a virada do séc. XVIII para o XIX teve uma das
obras mais produtivas para o romantismo alemdo: o
romance intitulado Lucinde. Ele foi escandalizador por dois
motivos fundamentais: o erotismo e a publicagao
homonima do autor, ou seja, Schlegel assinou a sua obra,
posicao diferente das obras pseudonimas e anonimas que
permeavam o romantismo da época.

E possivel também perceber que essa obra rompia
os limites entre a moral do publico e do privado, pois até
entdo certas afirmagoes a respeito das sexualidades eram
tidas como um tabu, ou seja, a intimidade de um casal,
passou a ser mostrada como publica na medida em que
Schlegel a poetizou. Nesse sentido, fala-se que Schlegel
ficcionalizou sua propria relagio com a jovem Dorothea
Veit, filha do filésofo Moses Mendelssohn. Entretanto, os
protagonistas Julius e Lucinde prefiguravam uma relacio
considerada adultera. Logo, a critica social esta direcionada
justamente para a moral cristd. Além disso, Schlegel
também empreende uma espécie de desconstrugdo do
género romance, ja que existe em Lucinde uma dupla critica
também a prépria nogao poética aristotélica. Isso ¢
importante porque, num primeiro momento, Lucinde parece
um romance desprovido de forma, estando a obra
permeada de ironia.

Kierkegaard também questiona a ingenuidade de
Schlegel quando aponta sua identificacio de si em
espirito com a pequena Wilhelmine. Schlegel, fala
Kierkegaard, quer que nés acreditemos que tudo foi
um jogo inocente, puramente espontineo e
divertido, mas de fato o livto tem um cariter
doutrindrio distinto (PATTISON, 2002, p. 146).

Essa estrutura ironico-subjetiva ¢é justamente
baseada em humores passageiros, ou seja, cartas que sio
escritas entre Julius e Lucinde, e cujo o estilo literario foi
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justamente imitado em Didrio do sedutor. Nessas cartas, ve-se
a subjetividade variar entre o niilismo, a libido e a angustia.
Julius procura nesse contexto ser livre. Ele se compara a
um bebé, Wilhemine, para incitar a vontade de liberdade
para a propria Lucinde. A crianga nao tem pudor e esse ¢é
um dos primeiros ataques a moralidade da época. Essa
ironia ¢, para Schlegel, um processo de destrui¢io para a
criacao de uma nova harmonia da sociedade. Nesse sentido,
Rossatti (2012) considera que:

O projeto de Schlegel posto em pratica em Lucinde
era, por um lado, andlogo ao da Revolucio
Francesa, [...] por outro, contudo, seu projeto se
distanciava da concepg¢io francesa de renovagio
pelo motivo mesmo de que o fendémeno religioso
ndo apenas nio era descartado de tal empreitada
como era mais exatamente  privilegiado

(ROSSATTI, 2010, p. 195).

O que ¢é uma grande ironia nesse sentido ¢ que
Schlegel iria se converter ao catolicismo alguns anos mais
tarde. Entretanto, em Lucnde, a sexualidade é tratada
também como uma nova forma de religiao. Tanto que o
romantismo serda uma religiao do oculto da natureza, sendo,
evidentemente, uma religido privada, um culto a dois;
diferentemente de Kierkegaard, que vé o amor proprio
como um lado oculto da subjetividade humana. Para
Lucinde, "neste espelho nio me envergonha de admirar e
de amar a mim mesmo. Apenas aqui me vejo harmonico e
completo, ou melhor, [vejo] toda a humanidade completa
em mim e em ti" (SCHLEGEL apud ROSSATTI, 2010, p.
202). A compreensio da subjetividade como espelho ¢
essencial para conseguir ver nos olhos do outro a si. Nesse
sentido,

A ironia, sempre a desconstru¢do dentro da
construgio e o contririo, ndo pode ser apenas a
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auto depreciacdo de si que angaria a destruicio do
eu. Ela revela o corpo como “eu” que vai além do
que nossa consciéncia - ou das sanhas da linguagem
afoita sobre seu objeto - e tendo a si mesma como
espelho préprio - pode dizer ou fazer dele.
(TIBURI, M. 2007, p. 196).

Julius valoriza as atividades do pensar e do poetar.
Chama-se Bildung a formagao romantica em que o animo, a
forca e a pulsio humana sio os componentes da
interioridade humana. Depois que Julius encontra Lucinde,
ele passa a se exteriorizar mais a0 mundo comum, até que
Lucinde engravida e tornando-se, com isso, necessario que
ambos tenham um lar para a sua famfilia.

Kierkegaard, em O conceito de Ironia, considera essa
historia curiosa, ja que, para ele, ndo representa historia
nenhuma, até porque o conceito de histéria dele ira se
desenvolver mais precisamente nas Migalhas Filosdficas e no
Post-scriptun!'’. Entretanto, é interessante que, no Conceito de
Ironia, ele define os conceitos de Dom e de Tarefa
(KIERKEGAARD, 2005, p. 238), em que o Dom ¢ a
capacidade de ver a vida como dadiva e a Tarefa a missiao
em relagao a visao dos tempos futuros. Para ele, a enorme
quantidade de ir6nicos na Alemanha e na Franga
representava a iniciagdio nos mistérios do tédio. A
fragmentacao do mundo e da prépria interioridade revelou
a falta de sentido da existéncia e o excesso de liberdade
aprisionou o homem, pois, segundo o préprio filésofo,
"uma coisa é se criar a si mesmo, € uma outra coisa € se
deixar criar”" (KIERKEGAARD, 2005, p. 242).

Kierkegaard se mostrou um realista, visto que,
para o filésofo, a concretude individual estd acima do valor
carnal de Lucinde, pois perfaz o valor da espiritualidade,

17 Esse aspecto serd trabalhado no terceiro capitulo da presente
dissertacio.
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onde esta ¢ a verdadeira eticidade e nao a perniciosidade
sexual. Lucinde negou o cristianismo de maneira ingénua,
pois o gozo romantico era uma clara imagem da negacio
do espirito pela carne. Nisso, além de negar o cristianismo,
negaria também com todo o mundo antigo.

Logo, Kiertkegaard ndo concorda com ambos
Schlegel e Schleiermarcher, os quais viam em
Lucinde uma obra de fundo religioso; pelo
contrario, Lucinde representatia para Kierkegaard
um desvio do verdadeiro conceito de eternidade.

(ROSSATTI, 2012, p. 232).

Nesse sentido, ha uma chave conceitual para a
compreensio do conceito de eternidade no romantismo,
que nio é nada mais do que o instante do gozo. O que
importa entdo ¢ que Lucinde representa o hedonismo
desmesurado e isso deixaria a fantasia reinar sozinha, sem
uma genialidade ética para dar rumo a histéria literaria e
moral da humanidade. O viver poético em Lucinde é um
tipo de estado de sonambulismo sem arbitrio. E tal qual um
ocio aristocrata e machista, pois induz a um gozo, tal como
Julius e Lisette, a prostituta com quem Julius se relacionava
antes de encontrar Lucinde. Mais uma vez, tratando-se de
Lisette, Kierkegaard relembra a questao do espelho:

Perdida para si mesma é a consciéncia exterior, que
os grandes espelhos produzem refletindo sua
imagem de todos os lados, a tnica consciéncia que
cla conservou. B por isso também que ela

costumava, ao falar de si mesma, chamar-se de
Lisette. (KIERKEGAARD, 2005, p. 254).

Vé-se a problematizagao de um efeito paralaxe do
espelho, visto que nem Lucinde nem Lisette se veem
verdadeiramente no espelho, pois ambas as personalidades
encontram-se perdidas. Nesse sentido, vale lembrar que,
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entre os estudos kierkegaardianos, as questoes relacionadas
a mulher foram trabalhadas, visto que sdo encontrados
certos posicionamentos, como uma certa ironia presente
desde os primeiros textos da adolescéncia, em que o
filésofo escreveu como titulo de um artigo, em Fyvende Post,
"A defesa dos talentos superiores das Mulheres" (1830).

Com isso, ¢ possivel dizer que a visao poética de
Kierkegaard ¢ totalmente contraria ao 6cio aristocratico,
ainda que ele mesmo tenha se questionado se ele também
nao era um aristocrata. Para isso, ¢ uma boa referéncia
consultar seus diarios. Mesmo assim, Kierkegaard vera que
o trabalho do poeta é uma intensa agao subjetiva. O poeta
nao fornece um acalanto literario, mas uma instigacao para
a vida. A poesia é um ato de reconciliagio, uma morte entre
0 homem e o mundo e uma nova vida. Num sentido maior,
a poesia ¢ uma transparéncia e uma lucidez de si.

Essa compreensao do leitor, enquanto pega chave
do fragmento, é de fundamental importancia na poética de
Schlegel, pois o processo de formacao (Bildung) daquele se
revela no decorrer da sua leitura. Esclarece-se assim que o
carater progressivo do romantismo abrange o homem, o
mundo e uma poesia que desencadeia uma reflexdo infinita.
Nisso, pode-se pensar que o texto de Schlegel seja
desorientador, por sua auséncia de sistematica. Ao mesmo
tempo, ¢ altamente contemporaneo, pois nao tem um Zelos
especifico e isso ¢é justamente a critica de Kierkegaard aos
romanticos. Lucinde aborda a identificagao dos processos
de composi¢ao poética.

Enquanto o eu nao se unifica com a natureza e o
mundo, podera apenas refletir e espelhar a si mesmo,
contudo, nao trara o novo. A proposta da poética em
Schlegel, entdo, ¢ fazer uma nova poética que supere as
préprias estruturas de tempo, espaco e narragdo. Ao
mesmo tempo que a nova mitologia romantica quer ser
universal, Kierkegaard encontra no cristianismo a religiao
universal.
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O que houve de fato foi uma ma compreensio de
Lucinde, considerada uma obra cheia de labirintos e
reflexdes intimas ao invés de uma estoria épica de saltos e
citagbes filosoficas. Lucinde definitivamente rompeu com a
narrativa classicista de rigor formal. Por ser a obra
fragmentaria, denuncia nela mesma a imperfeicdo da forma
e impulsiona a linguagem poética para uma reflexdo de si.
De certa forma, ¢ um romance que diz que é o poeta-
pensador quem pode pensar sobre a sua propria arte. Por
isso, o termo Wiz tem um significado sintético desse
projeto, pois ele é o proprio chiste, ironia e humor inerente
do romantismo, produzindo um aspecto ludico necessario
ao pensamento formal filoséfico. O povo estava entediado
e cansado do excesso de intelectualismo do pensamento
sistematico.

Ao mesmo tempo, “O momento sensual estético é
rechagado como pertencente ao passado (uma recordagao,
portanto), [...] o momento ético como luta. [...]| o momento
religioso nasce de wuma aproximacio demoniaca”
(KIERKEGAARD, 1993b, pp. 120-121). Ou seja, o autor
mostra que toda essa ironia do destino ¢ um acaso, sao
coisas que fazem com que o individuo se desvie ou entdo
encontre o seu verdadeiro e tnico destino, que ¢ a salvagao.

"Porque o Evangelho da carne, como eles chamam o
livto ainda muito inocente do romantico alemio, nio é
condenado por sua imoralidade, mas, em uma aparente
paradoxalidade, por sua falta de poesia" (VERGOTE, 1982,
p. 438). Logo, foi necessario criticar uma superestima da
propria  poética  romantica nesse  contexto,  que
filosoficamente se firmou como um saber artistico
conceitual, que, contudo, nio justificou um juizo ético
maior. E nesse sentido moral que Kierkegaard atacou e
criticou o romance Laucinde. A obra marca a primeira fase do
romantismo (Friihromantik), por desenvolver a ideia de uma
poesia progressiva universal baseada numa critica cultural
da relacao amorosa entre o homem e suas mulheres. Assim,
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Lucinde foi um dos romances que maior causou polémica na
época romantica, problematizado no Conceito de Ironia como
uma espécie de Evangelho da carne.

1.2 A pseudonimia e a liberdade

Desde o inicio de sua producio, Kierkegaard
considerou como fundamentais ou prototipicas trés
grandes ideias, configuradas por Don Juan, Fausto
e Ahasverus. [...] Cada um num tipo de perdicao, de
acordo com as trés “faculdades” do homem,
segundo a doutrina antropolégica do professor de
Kierkegaard, F. Sibbern!s. Sio configuragdes da
sensibilidade, do intelecto e da vontade,
respectivamente. Todos num nivel imediato,
anterior a ética, e que descamba em sensualidade,
davida e desespero (como auséncia de um ponto
firme para a vontade. (VALLS, 1991, p.10)

A histéria da obra Ox-ou# é no minimo curiosa.
Certo dia, um individuo chamado Johannes Sedutor deixou
perdido numa gaveta um diario que contava técnicas e
estratégias de sedu¢iao. Esse mesmo individuo, ou talvez
outro, escreveu também outros seis livtos menotres sobtre
temas estéticos diversos e também os deixou nessa gaveta.
Entao, um juiz chamado Wilhelm, ou o Assessor do Juiz,
vasculha as gavetas e encontra o material. Nao muito
contente com o que viu, decidiu dar-lhe uma resposta a
altura. Como a ideia fundamental do Sedutor se baseava na

18 F C. Sibbern foi também professor de Kierkegaard e tinha uma
posicio ambigua quanto ao hegelianismo, porém entre 1825-1830 ele
escreve indmeros artigos, inclusive na revista Perseu sobre investigacoes
hegelianas de Heiberg. Somente em 1838 que ele comeca a ter uma
reputagdo anti-hegeliana, sua critica recai sobre a crenga que a
Dinamarca era um pafs ruim e precisava de um tom hegeliano de
pensamento, nesse sentido afirma que Heiberg era um diletante
hegeliano.
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pressuposicdo de que o ético é entediante e que a novidade
estética é a fuga da monotonia, o Juiz Wilhelm busca
mostrar que a vida estética ndo ¢é outra coisa sendo
desespero e angustia.

Um editor (conhecido pelo pseudonimo de Victor
Eremita e criador do prefacio do livto Owu-ox), a partir de
uma nota explicativa do Sr. Bogbinder, estudou as
caligrafias de todos os diarios e escritos e concluiu que s
havia dois autores: os primeiros sete manuscritos haviam
sido escritos pelo tal Johannes Sedutor — que chamou de A
— e os ultimos, pelo Juiz Wilhelm — que chamou de B. Ao
editar a obra, Eremita deixou claro que os manuscritos
podiam ser uma farsa. Portanto, para os leitores, pouca ¢ a
certeza sobre a autoria dessa obra.

Primeiramente, pretendo investigar as figuras
estéticas em Ozn-ou, que representam o demoniaco como
algo antecedente ao divino. Essa categorizacao se da pela
diferenciagao do individuo singular, pois o demonfaco esta
fora do geral e necessariamente, por isso, ele niao ¢
responsavel por sua determinacio. E o que acontece com
as figuras de Don Juan, Fausto e o Judeu Errante. Dentro
desse subcapitulo iremos abordar principalmente o Fausto
e o Judeu Errante, figuras nas quais a duvida e o desespero
nao encontram repouso e por isso tém dificuldade em
aprender o amor.

Segundo Guiomar Grammont: “O demoniaco sao
as determinag¢es morais que o individuo possui dentro de
sl mesmo e que, muitas vezes, entram em conflito com o
mundo ético que o cerca” (GRAMMONT, 2003, p. 52). A
davida estética e poética conduz a estetizagao do mundo
contemporaneo, sendo uma busca por um sentido da
existéncia, o qual, em Kierkegaard, s6 pode ser encontrado
no caminho para a fé.

Enquanto isso ndo acontece, o demoniaco
mostra-se como uma for¢a que nao mede obstaculos, visto
que ¢ um desejo insaciavel, como o de Don Juan, uma
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davida cética, como a do Fausto, ou mesmo um desespero
interminavel, como o do Judeu Errante. Neles nio ha
dialética, ndo ha arrependimento e, por isso, eles tém um
carater separado e importante de ser analisado.

“Fausto ao espelho/ Se Deus houvera dado/ A
verdade a outro ser/ Que nio o ser pensado/ O como a
conceber/ Nio nos dera a verdade/ Mas qualquer ilusio/
Na cémoda eternidade/ da vasta escuridio” (PESSOA,
1988, p. 60). Fausto nio acredita no absurdo e, por isso, faz
um pacto com o Mefistofeles, um demonio, e pede pela
vida eterna e os segredos alquimicos da riqueza. Em Tewor e
tremor ele pode ser considerado como o Cavaleiro da
Resignagao que seria o oposto de um cavaleiro da Fé.

Segundo Kierkegaard, enquanto Fausto vé
Margarida num concavo espelho de Mefistofeles e tem um
amor pela humanidade, ele é capaz de se apaixonar. Suas
duvida e incredulidade, entretanto, o fazem silenciar até
mesmo em sua paixao.

E evidente que Fausto é uma figura excessivamente
ideal [...] aqui um outro poeta qualquer descobrird o
comico latente desse assunto em que Fausto de
modo irénico é comparado a esses néscios de baixo
estofo. (KIERKEGAARD, 2008, p. 112).

Fausto nao tem paixdo. Sua duvida precisa ser
colocada em si mesmo para que seja digna de poesia. Ele é
um herdi estético resignado, pois sabe o que ¢ viver pelo
espirito, porém prefere se deixar levar pela voz da carne.

Fausto é baseado em uma lenda medieval. A
personagem revela a decadéncia do espirito humano que se
deixa seduzir pelo mal, pois possui todas as ciéncias do
mundo, mas revela-se insatisfeito com o conhecimento que
ja tem. O personagem que valoriza mais o amor de si do
que a Deus no final da historia consegue escapar de pagar a
sua divida com Mefistofeles. Mais uma vez a redencio
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catdlica esta presente na contemplagdo da Virgem Maria,
que intercede pela alma de Fausto.

Ja Ahasverus é uma lenda medieval. Essa lenda
conta que, quando Jesus parou para descansar no caminho
para a crucificagdo, o judeu Ahasverus teria lhe dito
“Anda”. Ahasverus fora, por isso, sentenciado da mesma
forma que Jesus Cristo, tornando-se um errante por toda a
eternidade, peculiarmente, apontando para o caminho de
Cristo, mas nunca trilhando por este caminho.

E possivel também que Ahasverus tenha sido o
porteiro do palacio de Pilatos e, ironicamente, ele é
proclamado por Kierkegaard como uma via para o
cristianismo. Talvez pela sua infelicidade, ja que em Ow-ou
ele aparece no texto O mais infeliz. Por essa razao,

Vede, a linguagem rompe-se, ¢ o pensamento
confunde-se: pois quem pode ser o mais feliz a ndo
ser o mais infeliz, |...] mais do que insania, e a fé
mais do que loucura, e a esperang¢a mais do que os
ultimos momentos de um condenado, e o amor
mais do que o vinagre da vida. (KIERKEGAARD,
2013, p. 265).

Tanto em Ahasverus quanto em Fausto ha uma
possibilidade de salto, porém, como eles nao conseguem se
expressar efetivamente no finito como ético, eles nao
conseguem saltar para o infinito religioso e voltar
novamente para o finito, visto que é no ético que o
individuo transita livtemente entre os estadios. Nesse
sentido, Don Juan, Fausto e o Judeu Errante ficam no
plano do imanente.

Ahasverus chega a beirar a loucura e ¢é fruto de
inspiragao de muitos poetas e escritores. Ele vive a
liberdade da eternidade, porém, nao sabe muito bem o que
fazer com ela a nio ser apontar para o caminho da
redencdo. Ele também nido pode se arrepender, pois
"Ahasverus, o 'Judeu Errante', chamado nas linguas
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germanicas o ‘Eterno Judeuw’. Aqui o adjetivo 'eterno'
representa um esforco infindavel, infinito, sem descanso:
desesperado" (KIERKEGAARD, 1993b, p. 167). Nesse
aspecto desesperador, ou paradoxalmente esperangoso, sé
pode ser dito que o desespero esta ligado a tarefa da
subjetividade de nao querer ser um si mesmo, confundir-se
na tarefa estética da criagdo de si, consequentemente, nao
alcancando a liberdade.

- Ahasverus, velho judeu, como passaste o ano?
"Errando". Responde o outro melancélico. "Errando
como sempre. Vagamundeando". [...]

- A tnica morte porque eu anseio ¢ a minha. [...|

- Vamos beber! - Estamos vivos. Somos livtes ¢ ndo
temos destino.

Ergue o copo.

- A'loucura dos homens! (AGUALUSA, 2004, pp. 90-91).

A questaio da infelicidade em Ahasverus ¢
colocada numa figuracio do conceito hegeliano de
consciéncia infeliz. Nessa categoria, o individuo tem o ideal
de felicidade como um contetdo exterior, pois ele vé a si
como um ausente, vivendo da esperanca e da recordagio.
Sua individualidade pode ser determinada com maior rigor
na medida em que abdica da vida presente motivado pela
esperan¢a na vida eterna. Uma personalidade assim nao
consegue se libertar combatendo os limites da finitude.

Em todos os escritos sistematicos de Hegel, ha um
unico paragrafo que trata da consciéncia infeliz.
[...] Agradecemos a Hegel esta rigorosa delimitacio
e, agora, dado que ndo nos limitamos a ser filésofos
que olham esse reino a distancia, pretendemos
observar com mais rigor, [...] os diferentes estadios
que af se encontram. (KIERKEGAARD, 2013, p.
258).
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Segundo o Esteta, a infelicidade tem dois estadios:
[1] o da esperanca que ndo se volta para a dor (dito de
outro modo, o pensamento esta voltado para o futuro, mas
nao aprende com a dor do passado, pois vé o passado
como um belo museu e acaba sofrendo sempre uma
desilusdo com o presente) e [2] o da infelicidade voltada
para a propria recordagao (dito de outra maneira, o
pensamento recorda o vivido e doloroso e beira a loucura,
mas nao enlouquece). Esses dois estadios entram numa
espécie de sintese, que o Esteta caracteriza: “A combinag¢ao
s6 pode ser esta: aquilo que a impede de ser presencial na
sua esperanga ¢ a recordagao, e aquilo que a impede de ser
presencial na sua recordagdgo é a  esperanc¢a’
(KIERKEGAARD, 2013, p. 260).

Visto desse modo, a infelicidade também é um
paradoxo para Ahasverus, pois, caso tivesse morrido na sua
juventude, seria ele feliz; caso morresse depois do
nascimento, melhor seria nem ter nascido. A morte é a
felicidade do mais infeliz. Porém, tal como assevera a lenda,
Ahasverus nao morre e permanece errando eternamente.

“Don Juan procura a mulher e nio consegue
nenhuma mulher; Fausto procura o saber e perde toda a
certeza; Ahasverus quer a vida, mas nao sabe querer”
(VERGOTE, 1982, p. 416). Sao essas as ironias do destino
de cada uma dessas figuras estéticas: a busca incessante
pelo feminino, pela certeza e pela propria vida, que acabam
por leva-los para os seus opostos; essa ¢é a dialética da vida.
Quando Vergote também procurou contrapor as figuras
estéticas do Don Juan, Fausto e¢ o Judeu Errante, no
sentido da liberdade, ele viu isso como uma feantropia, ou
seja, como o paradoxo soteriolégico Deus-homem.

Voltando para a questao pseudonimica, “A figura
pseudonimica, enquanto ancoragem de um determinado
discurso (ideia-problema) requer um eu-leitor para que a
transmissio da mensagem (de valor soteriologico) seja
exposta e compreendida” (LEAO & MARTINS, 2011, p.
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123). Nesse sentido, passa-se do figurado para o humano,
onde reside o campo da polinimia ou pseudonimia. A
maioria dos pseudonimos podem ser classificados como
semi-heteronimos, em que a maioria tem uma vida propria,
um certo estilo de escrita e um ponto de vista heterodoxo.

Como nos jogos de cubo infantil, o maior oculta
outro menor que, por sua vez, esconde outro. O
jogo é de tal modo bizarro e peculiar, que é o
proprio autor que nos sugere essa imagem.

(GRAMMONT, 2003, p. 107).

Algo importante a ser ressaltado sobre os
pseudonimos é que eles se constituem por meio de
estadios. No caso do presente estudo dissertativo, a
contraposicio entre o estadio Etico e Estético mostra a
pluralidade estética em diversas figuras. Ao passo em que
nas figuras estéticas de Don Juan, do Fausto e de
Ahasverus nao havia dialética, no campo dos pseudoénimos
ha um tecido de contraposi¢oes. Segundo André Clair:

[.] a multiplicidade dos pseudénimos ¢
desenvolvida em um sistema de oposi¢oes. De fato,
a pseudonimia, enquanto que polionimia, ¢ o lugar
onde se atam as contradicdes, ela é, assim, de
natureza dialética. (CLAIR, 1993, p. 28).

No caso da contradicio do FEtco, ha
principalmente uma representagao, que ¢ a do Juiz Wilhelm.
O ironico é que provavelmente o nome do Juiz “nio deixa
de chamar atencao que Kierkegaard tenha escolhido o
nome 'Wilhelm' para o Juiz, uma vez que este ¢ um dos
primeiros nomes de Hegel” (PROTASIO, 2014, p. 177).

Ora, o Juiz, como sera mostrado no terceiro
capitulo, ¢ na verdade um conselheiro. Ele é mais uma
ramificacio de varios outros pseudonimos que seguem
também uma linha filoséfica caracterizada como “B”. Por
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exemplo, o pseudonimo Climacus é uma nuance de
aspectos cartesianos e hegelianos. Viu-se que a propria
figura estética de Ahasverus representa a consciéncia infeliz
hegeliana. No caso do Juiz, é preciso levar em conta que, ao
ser o pseudonimo responsavel pela segunda parte de Ozn-0,
o Juiz implica uma série de reflexoes.

Ainda sobre a figura estética do Judeu Errante
(também relembrada nos Didrios e nos Papirer): “Que
engracado modelo de encaminhamento ao cristianismo que
o judaismo da com a lenda do Judeu Errante”
(KIERKEGAARD, 1993b, p. 31). Sobre o Sedutor, um
estudo mais direcionado sobre a personagem esta no
capitulo II da presente dissertagao, que explica a relagao do
desejo como chave ética para a vontade e a vocagao. Assim,
o que ha de substancial nessas

Trés grandes ideias (Don Juan, Fausto e Judeu
Errante) representam, digamos assim, a vida fora
da religido na sua triplice direcio. Somente quando
se generalizam e abarcam os tipos comuns, surge a
moralidade e a religido. (KIERKEGAARD, 1993b,

p. 28).

Da dialética entre a liberdade e a existéncia devém
o tornar-se. O que é notavel é que no pathos que supera o
sentimento como mero capricho romantico esta a paixao
como mimese crista, sendo aquilo que existe de mais intimo
no cristao, lugar em que se encontrara a verdade como
subjetividade. E possivel que o encontro com a fé seja, por
sua vez, o impulso do salto para o absurdo, enquanto o
dialético indicaria as contradi¢Ges nesse percurso.

A questao de os pseudonimos reclamarem a si
mesmos como autores ¢ uma polémica classica na leitura de
Kierkegaard: a da passagem da pseudonimia para a
heteronimia. Deve-se fazer o papel de autor do autor,
dialeticamente reduplicado e de autor dos autores. Por esse
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motivo, perguntar-se quem ¢é Kierkegaard é sempre uma
tarefa enigmatica, por se tratar de uma aporia. A
comunicagdo indireta cria  personagens que  sdo
testemunhos vivos deles mesmos, escapando de seu criador
e ganhando vida propria. Ler Kierkegaard ¢ arriscar-se a
perder-se entre seus personagens, visto que eles
estabelecem uma dialética entre si que confere unidade ao
conjunto. Visto dessa maneira, a heteronimia ¢ fruto de um
trabalho de despersonalizagdo que evidencia a experiéncia
da alteridade.

Diante dos pseudonimos, qualquer trabalho de
Kierkegaard tende a trai-lo, ja que a existéncia dele se oculta
no jogo irénico de suas imagens, vacuos, sombras que
suscitam mais questoes do que respostas. Cada pseudonimo
¢ a peca de um quebra-cabega que faz o leitor se identificar
com sua interioridade.

Por conta disso, é tao dificil dizer quando
Kierkegaard disse isso ou aquilo, pois ele sempre se
esconde sob seus véus pseudonimos. Isso acontece mesmo
nas obras assinadas como Magister Kierkegaard, como ¢ o
caso do Conceito de Ironia e a edicao do Post-criptum, que
constitui uma ironia de si proprio.

Como muitas vezes Kierkegaard é confundindo
com os seus personagens, cle acaba sendo apresentado
como o sétimo filho de pais idosos, rapaz imaturo, que
recebe uma heranga de melancolia e culpa. Kierkegaard
coloca-se entre a rentincia do casamento e a entrega a uma
vida boémia, sendo, por isso, considerado o ultimo
romantico da nova era.

A maioria das interpretagdes sobre a vida de
Kierkegaard colocam-no imerso numa vida tragica e
conflituosa entre pensamento e realidade, mas que ainda
assim fornece a possibilidade de auto compreensao da
existéncia humana.

A questio das figuragbes presentes nos
pseudonimos do Juiz e Johannes Sedutor representam
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respectivamente o Etico e o Estético. O Juiz é um
apologista do casamento como decisao necessaria para o
estadio ético ao passo que o Sedutor quer viver
poeticamente a conquista de novas jovens.



A liberdade estética

O presente capitulo pretende estudar a relagao
entre os estidios eréticos e a liberdade”. Nesse percurso,
Don Juan representa o instante da reconciliagio entre
tempo e eternidade: “poesia, [..], é um tipo de
reconciliagdao, que falha em tocar a substancia do mundo
real” (PATTISON, 2002, p. 130). Na verdade, essa
reconciliagao s6 se dara com a religido. Ao mesmo tempo,
em Ouw-on, ha toda a tentativa de mostrar que é possivel, ao
sedutor, ter uma vida ética por meio da decisao. Por isso, ao
mesmo tempo em que Don Juan é uma figura ideal e
demoniaca, ele representa, também, uma possibilidade
religiosa. Por isso, ele ndo é um sedutor, em sentido pleno,
mas um encantador de jovens. Ele ¢ silencioso, pois sua

19 Existem ainda aspectos da subjetividade que permanecem
misteriosos e incognosciveis no sentido subjetivo da liberdade, como
em Estidio ¢ Caminhos da vida: ha uma tradugdo de Daniel Nascimento
(2007) que relata uma narrativa do pseudonimo kierkegaardiano Frater
Taciturnus, falando de um bau misterioso encontrado na profundidade
de um lado cristalino. Esse bau, revela alguns papéis que espelham a
subjetividade humana tal como o espelho do lago onde foi encontrado.
Dessa forma, a teantropia da liberdade e da subjetividade empenhada
por Kierkegaard da-se também por meio dos espelhamentos entre
Deus-Homem, mas essa mesma fundamentagio revela que assim como
no fundo do lago ha um mistério de papéis soltos, assim também a
profunda subjetividade é misteriosa e fragmentada.



Gabriel Kafure da Rocha 65

Opera revela pouca linguagem e um jogo que reflete o
desejo com algo incomunicavel. Johannes, o Sedutor,
representa a ocasiao, pois ele busca a seducdo em si. Ele
nao deixa de ser uma sintese entre o instante e a ocasido.
Contudo, uma das tentativas de Kierkegaard ¢ mostrar
como o instante deve ser o desfecho para a decisio que o
Juiz representa.

Kierkegaard dira que Don Juan é um mito, pois
ele atribui, dessa forma, um sentido negativo que possibilita
a liberdade, mas nio como uma realidade efetiva. E um
inter-esse entre idealidade e realidade. essa categoria se
apresenta aqui como “O interessante, [...] uma categoria
limite, nos limites da estética e da ética”
(KIERKEGAARD, 2008, p. 92), em que nio ha ainda a
consciéncia do si mesmo, que s6 a ética proporciona. As
figuracdes e os mitos servem para colocar o leitor entre
esses seres, ficando livre para se identificar e escolher.

O que o mito proporciona é a possibilidade de
aparecimento do negativo, [...| liga a consciéncia a
forma sensivel de si mesma, sustentando a dialética
entre o verdadeiro e o possivel, tornando-se um
momento em meio a exposicio da ideia.
(PROTASIO, 2014, p. 47).

Essa mesma negatividade esta sob o julgo do
cristianismo com o fim de estabelecer o critério da verdade
do amor. Até a época medieval, segundo Kierkegaard, havia
somente um mito do amor, pois, na Grécia, a sensualidade
existia, porém nao havia espago para a contradicao entre
homem e mulher. A mulher estava subjugada a uma esfera
menor, a da reprodugao. Todavia, na época medieval, havia
uma espécie de amor animico e cavalheiresco; contudo,
havia ainda uma grande desproporcio revelada na luta do
sensual contra o espirito. F nesse contexto que surge o
mito de Don Juan na alta idade média: a personificagao da
carne em que reside sua propria honra. Ora, a honra é um
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ideal da nobreza, que tem a ver com a hereditariedade e o
orgulho que traz junto uma linhagem. No caso de Don
Juan, sua honra ndo é uma linhagem, mas sim a sua
capacidade de sedugao, que, a0 mesmo tempo, pode ser
algo eticamente condenavel, que o eternizou na historia
como um exemplo de personifica¢ao do sedutor.

"A verdadeira eternidade nao se situa atras do Ow-
on, mas adiante. A eternidade deles sera, também por isso,
uma dolorosa sucessao de tempo, pois terdo de consumir
nele o duplo arrependimento” (KIERKEGAARD, 2013, p.
74). O duplo arrependimento é o arrepender-se da agio e
da nio agdo e a compreensao de que o arrependimento ¢ a
verdadeira agio para a liberdade. E o arrependimento de ter
se eternizado demoniacamente com a duvida, o desespero e
o erotismo.

A liberdade, na parte I de Enter-Eller (Ou-on), esta,
primeiramente, ligada a ideia de seducao como uma
estratégia para uma liberdade maior, que seria a eternidade.
Entretanto, para isso, o Esteta deve fazer uma passagem
para o arrependimento perante toda disjuncao da escolha
entre uma ou outra jovem ou entre a escolha dele mesmo
se tornar um individuo ético, que possa decidir pelo
casamento e assim fazer a ponte entre a intensidade da
paixao e a duracio da decisao. Ou seja, encontrar o
absoluto-historico em si e na sua relacio de alteridade com
sua conjuge.

O modo textual de Ouw-on é aforismatico, sendo
que o jovem Hsteta vive um estado de melancolia em que
nem mais o vinho satisfaz a sua necessidade de liberdade.
Desiludido, ele se sente sozinho, pois sua "alma perdeu a
possibilidade" (KIERKEGAARD, 2013, p. 77). Talvez uma
possibilidade que se efetive na realidade do amor, pois
nesse pathos esta a possibilidade magnética que move o
sedutor, vivendo, porém, o paradoxo da eterna insatisfagao.
Ele vive entre o paradoxo do esquecimento e da recordagao
de cada uma de suas amantes, vendo sua juventude
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esvaindo-se com essa experiéncia de amor: "O que ¢ a
juventude? Um sonho. O que é o amor? O Conteudo do
sonho" (KIERKEGAARD, 2013, p. 78). Ele s6 pode rir da
grande ironia da existéncia, pois a juventude é efémera e o
amor ¢ eterno, porém, a eternidade desse sentimento exige
uma acdo: a decisdo ética.

Numa espécie de crise existencial, o Esteta se
volta para o sentido do cosmos, vendo na musica a sua
grande manifestacdo, tal qual a experiéncia grega de
entender o cosmos como uma ficcao cadtica. A musica
deve gerar o entusiasmo para alcancar feitos maiores,
contudo, ela também pode fazer o sujeito perder o
entendimento, cantarolando o que nao entende e se
deixando levar pela for¢a da vontade e do impulso musical.

Esse fato da crise do Esteta se mostra a partir do
momento em que ele se da conta do problema do desejo,
que tem uma significagao mais profunda do que a comum:
"desejar da maneira certa € [...] uma grande arte, ou melhor,
¢ um dom" (KIERKEGAARD, 2013, p. 86). Ora, esse dom
¢ a dadiva da existéncia, ¢ o presente divino que se da na
relagao entre forma e matéria e que mostra como o desejo
se manifesta nas artes como possibilidade de
estabelecimento de um sentido da vida. Segundo o sedutor,
na escultura, na musica e na pintura situa-se a forma, visto
que, mesmo que nelas exista também matéria, ainda assim
elas sdo uma ocasido.

Ja, na poesia, estd a matéria da linguagem e da
consciéncia historica. Entretanto, ndo é possivel classificar
essas artes de uma maneira satisfatéria, pois a atividade ¢é
criadora da matéria estética e essa tem que ter liberdade
para criar. Tentar hierarquiza-la s6 a coloca no campo da
opiniao. Nesse sentido, instaurar uma materialidade da ideia
sobre a arte ¢ como expulsar o encantamento mitico das
obras classicas.

Segundo a filosofia especulativa, isso se da pela
necessidade de eternidade que as artes tém, visto que, se a
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arte ¢ muito abstrata, ela nao carrega consigo a
possibilidade de concretude, que ¢ a linguagem. A forma de
arte mais abstrata para o Esteta ¢ a escultura, pois ela "¢
completamente abstrata e nao entra em relagao alguma com
o histérico" (KIERKEGAARD, 2013, p. 91). Logicamente,
a escultura é abstrata por se afastar da linguagem, ao passo
que a arquitetura poderia ser igualmente abstrata, porém,
tem uma relagdo mais proxima com a historia. A estratégia
de se opor a arte formalista é colocar um peso igual ao
conteudo e a forma. Nisso, a mudsica se mostra como a
unica forma de arte que tem o mesmo direcionamento da
linguagem: o ouvido.

Na medida em que a falha da poética consiste em
um conhecimento do outro, que nao é um conhecimento
de si, o Esteta considera, entdo, que a propria oragao tem
constru¢Oes mais musicais do que a poesia, pois essa ¢ a
verdadeira linguagem que nega a sensualidade. A expressao
da linguagem da musica s6 pode se dar na interioridade,
pois ela, como manifestacio da vontade, nao é conceitual,
mas beira ao emocional e ao intuitivo quando devidamente
refletido e criado com esse sentido.

Levar as ideias mais abstratas a musica é mostrar
onde a sensualidade se apresenta de forma a superar as
determinacoes da interioridade. Essas determinacdes nao
podem ser reproduzidas ou pintadas, somente sentidas ou
intuidas. Segundo o Esteta, a melhor forma, que expressou
essa ideia, estd no Don Juan e no Fausto. A ideia dessas
obras foi abstrata, caracterizando-as como obras unicas e
eternas. O Esteta se utilizou dessa argumentacao para dizer
que os estadios eréticos da sensualidade sio musicais; como
serdo caracterizados mais a frente, sio sub estadios
estéticos.

O sensual tende a ser negado. Todavia, o Esteta
afirma que essa sensualidade foi introduzida no mundo
pelo cristianismo, mas que, a0 mesmo tempo, o proprio
cristianismo expulsou essa sensualidade do mundo. Esse
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aspecto paradoxal se deu sob a determinacao do espirito e
por essa determina¢io tende a ser excluida. Se a
sensualidade existisse antes do cristianismo, perderia, entao,
o proprio carater que a exclui. Logo, com o cristianismo, a
sensualidade ganha a possibilidade de vir a existéncia por
meio de um novo sentido.

Embora a ideia da sensualidade nio seja reflexiva
a priori, o Sedutor se mostra como um Individuo altamente
reflexivo. Ele mostra que ha um movimento histérico em
sua reflexdo: a modernidade que se voltou para a sedugao
nao como uma atitude grega, visto que, na antiguidade, a
sensualidade ainda nao era espiritualmente qualificada.

No helenismo, a sensualidade estava dominada na
individualidade bela, ou melhot, nio era dominada,
ja que ndo se tratava efetivamente de um inimigo
que houvesse de ser subjugado, |...] era deixada em
liberdade para ter vida e alegria na individualidade
bela. (KIERKEGAARD, 2013, p. 99).

Essa beleza sensual simbolizava a propria
liberdade, mas, a0 mesmo tempo, nao havia o amor, pois,
nela, o amor como forca da consciéncia nio existia.
Segundo o Esteta, por mais que houvesse deidades que
representassem o amor, ainda assim, era um estado animico
no qual o préprio Eros nio se apaixonava; era como
Cupido, que despertava o amor em outros deuses e
humanos, porém, ele mesmo, na mitologia, havia se
apaixonado apenas uma vez por Psgué, tendo ele se
confundido pelo reconhecimento de que a for¢a universal
do amor ¢ algo superior a ele também.

O amor e a sensualidade nio existem como
principio. Isso sé acontece devidamente com o
cristianismo. O  Esteta caracteriza esse principio
inicialmente como a imediaticidade da genialidade erético-

sensual, que exige uma expressao na arte musical, pois "a
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musica ¢ o demonfaco" (KIERKEGAARD, 2013, p. 101)
que caracteriza a possibilidade da ocasidao, ou seja, é aquilo
que antecede o aspecto divino da prépria harmonia. Ela
agarra o individuo na amarra sedutora da angustia com o
provocante poder da volapia.

Tal como a linguagem, a musica ¢ demonstrada
pelo pensamento, sendo uma linguagem universal que leva
o desejo do espirito. As outras artes também sio
linguagens, mas nelas a sensualidade é uma parte, posto
que, na musica, o sensual é um instrumento. O que significa
dizer que, na musica, o proprio meio é reduzido a uma
instrumentalidade, fazendo-se falar sobre algo que, para as
outras formas de arte, pode ser considerado mudo, visto
que nenhuma outra forma de arte conseguia emitir
vibragdes sonoras.

Nesse sentido, o Esteta volta a fazer uma rapida
classificacdo entre a escultura e a pintura dizendo que "A
arte escultorica pode representar muito mais do que a
beleza divina transfigurada, mas, para a pintura, é este,
contudo, o seu objeto absoluto" (KIERKEGAARD, 2013,
p. 101).

Enquanto as outras artes tém seus elementos
somente no espago, a beleza transfigurada pela linguagem
em conjunto com a musica tem seus elementos no tempo.
Por progredir no tempo, existindo plenamente no instante
em que é executada, sua existéncia efémera é tal qual o
sensual. O Esteta clarifica entdo uma diferenca pratica entre
a musica e a linguagem:

A musica exprime sempre o imediato em sua
imediaticidade; conclui-se daqui também que, em
relagio a linguagem, a musica se mostra do
principio ao fim, mas torna-se igualmente inteligivel
que é um mau entendimento dizer-se que a musica
¢ um meio mais perfeito. Na linguagem reside a
reflexdo e, por isso, a linguagem nio pode enunciar
o imediato. (KIEKEGAARD, 2013, p. 104).
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O imediato é o imediatamente dado sem mediacao
da reflexdo, contudo, na musica, o imediato passa por uma
determinagao espiritual. Se ele permanecer indeterminado,
permanece como sensual, ao passo que, determinado, ele
vira vibragdo harmonica. Esta genialidade sensual é o
objeto absoluto da musica. E totalmente forca lirica e
sugere o movimento do desassossego. Quem melhor
representou essa tensao, segundo o Esteta, foi Mozart, por
meio da sua obra Don Giovanni. Nela, esta a relacao absoluta
entre ideia, forma, matéria ¢ meio. Essa conceituacio
anterior ¢ uma forma de conhecer s6 estadios erdticos
imediatos por meio da 6pera mozartiana.

Portanto, a musica se consagra em seus estadios
como uma metamorfose. Segundo Kierkegaard, “nao se
necessita deduzir que cada estadio singular exista
autonomamente, um fora do outro. Teria sido melhor se
tivesse usado a expressio ‘metamorfose”  (apud
MIRANDA, 2007, p. 36). Sao estadios, mas que promovem
uma metamorfose por meio de uma representacao separada
da expressao musical de Mozart, sem alcancar ainda o
patamar da consciéncia.

O primeiro estadio é o Pajem (servigal): o Figaro
em busca do seu casamento. Ele pode se considerar uma
personagem mitica que desperta o sensual para uma
melancolia profunda. O seu desejo nao é ardente, mas sim
uma confusio dolorosa, pois nao possui o que é desejado.
E um sentimento doloroso por ser fruto do encantamento
de estar proximo do que ¢é desejado, porém, se separa na
medida em que precisa irromper. Por isso ha uma fuga do
que ¢é desejado. Segundo o Esteta, esse é um desejo
infinitamente profundo, mas ainda indeterminado.

Nas Bodas de Figaro, o Querubino ¢é um
adolescente utilizado como bode expiatorio na tentativa da
Condessa e Suzanna em provar a infidelidade do conde. Ao
passo que jogam com Querubino, um jovem que nio
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diferencia o que sente com o que ¢é dito a ele. Ele ¢
representado como alguém que nio sabe quem ¢ e o que
faz, um estado inconsciente de si, pois 0 seu pensar sO se
refere a0 amor; no entanto niao sabe o que fazer com o
desejo, nao sabe diferencia-lo do amor.

Figaro consegue um emprego como chefe dos
servos, e tenta persistentemente obter o direito de se casar
com Susanna. Contudo, seu chefe continua encontrando
desculpas para atrasar a parte civil do casamento dos seus
servos. Figaro e Susanna conspiram para constranger o
conde e expor suas intrigas. Ele responde pela tentativa de
obrigar Figaro a legalmente se casar com uma mulher com
idade para ser sua maie, mas acontece que, no ultimo
minuto, descobre-se que ela realmente é sua mae.

O jovem ¢ finalmente salvo da puni¢io pela
entrada dos camponeses na propriedade do Conde; uma
tentativa de preferéncia pelo Figaro para comprometer o
conde a um gesto formal, simbolizando sua promessa de
que Susanna entraria para o casamento imaculada. Com
isso, o Conde foge do plano de Figaro, adiando o gesto.

Nessa saga, Querubino tem um papel importante
que lhe ¢ atribuido pela voz feminina que tentara enganar o
Conde, de modo a pegi-lo em flagrante num ato de
infidelidade. Nessa grande confusdo, acaba acontecendo
que o Conde pondera sobre a situacao confusa, levando
Figaro a julgamento. Por insisténcia da condessa, Susanna
entra e da uma falsa promessa de conhecer o conde mais
tarde, naquela noite no jardim, para auxiliar Figaro. O
julgamento do Conde ¢ esse: Figaro deveria se casar com
Marcelina. Figaro argumenta que ele nao pode se casar sem
a permissdao de seus pais. Contudo, ele ndo sabe quem sio
seus pais, porque fora roubado quando ainda era um bebé.
O debate que se seguiu revela que Figaro ¢, na verdade,
filho da Marcelina.

A condessa decide entao fazer uma troca com
Susanna. Veste-a com suas roupas e a faz encontrar com o
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Conde. Ao mesmo tempo, a propria Condessa vai ao
encontro de Figaro, que ¢ flagrado tentando seduzir a
condessa. Todos imploram pelo perdio de Figaro e da
"condessa", mas o Conde se recusa, até que, finalmente, a
verdadeira Condessa reaparece e revela sua verdadeira
identidade. O conde, ao ver o anel que ele lhe dera, percebe
que a suposta Susanna, que estava tentando seduzir, era na
verdade a esposa. Com vergonha e remorso, ele se ajoelha e
implora o perdao; a Condessa perdoa o marido e todos
ficam resignados.

Nessa 6pera, "o desejado repousa no desejo de
um modo andrégino" (KIERKEGAARD, 2013, p. 113 -
ver a questao do andrégino em 7o veritas). Essa confusao
constitui uma unidade em que ambos tém um género
neutro. O pajem ¢ a expressao para a intensidade da paixdo
que o deixa preso a condessa. A melancolia do pajem é uma
profunda contradi¢ao interior que nos leva para o segundo
estadio.

O segundo estadio é chamado de Papageno — um
dos personagens principais de A flauta mdigica. Seu trabalho
¢ cacar passaros. Por isso, ¢ chamado de passarinheiro.
Papageno participara da expedigao de resgate da princesa
Pamina junto ao corajoso principe Tamino. Tamino ¢ um
cavalheiro que busca a idealidade que é a prépria Pamina. O
feminino se mostra como o noturno e o difuso. E por isso,
ao contrario do principe, Papageno é medroso, um homem
comum, ele representa a passagem da noite para o dia, da
caverna para a luz, Ele mostra a separacao entre o essencial
e o casual.

O Esteta convida a pensar um Papageno mitico e
nao o personagem da obra Flauta Mdgica em si. Nessa
personagem ha algo de ndo-musical. Em Papageno, o
desejo ardente acorda do seu sonho, separando o desejo do
objeto "s6 na medida em que ha desejo, ha objeto; o desejo
e o objeto sio um par de gémeos, em que um nao veio ao
mundo antes do outro" (KIERKEGAARD, 2013, p. 110).
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Eles ficam separados por um abalo teltrico, por querer unir
o que esta separado, tirando o desejo do repouso.

A obra comega com Tamino perdido na floresta,
onde encontra Papageno, um homem alegre que aprecia os
prazeres da vida e trabalha para a Rainha da Noite. Deste
encontro, Tamino fica sabendo que Pamina, filha da Rainha
da Noite, foi sequestrada por Sarastro e, apaixonado pela
sua beleza e a pedido da Rainha da Noite, decide resgata-la.
Os conceitos de liberdade, igualdade e fraternidade da
Revolugao Francesa transparecem em varios momentos
dessa 6pera. Por exemplo, quando o valor de Tamino, que é
o protagonista da histéria, é questionado por ser um
principe e também uma simples pessoa. A obra apresenta
dois casais diferentes, a saber, Papageno e Papagena
(comum) e Tamino e Tamina (os iniciados).

Tamino e Papageno reunem-se para serem
iniciados pelos sacerdotes. Uma das provas a que sdo
submetidos ¢ a de ficar em siléncio. Durante a prova,
ambos passam por diversas tentagoes, que tem por objetivo
desvid-los do caminho da virtude. No jardim, Papageno
recebe a visita de uma ancia, que pede para se casar com
ele. Este, com medo de ficar s, aceita. Nesse momento, a
ancia transforma-se numa linda jovem: Papagena. Ora,
Papageno havia aceitado a ancia, ou seja, o outro como ele
idealmente nao queria, logo depois disso é que ela se torna
uma bela jovem, ha ai, uma grande licao sobre o amor e a
liberdade. Nessa licao de mistérios magonicos, o sacerdote
do templo ainda tira-lhe da Papagena, porque ele, primeiro,
ainda tera de merecé-la. Papageno esta desesperado, perdeu
a sua amada e teme ficar sozinho. Quando esta
determinado a se suicidar, aparecem os trés génios e o
aconselham a usar o carrilhdo. Ao toca-lo, surge Papagena
novamente. Ambos declaram o seu amor, contudo

Nio nos ocupemos do destino do Papageno real,
enviamos-lhe votos de felicidades na companhia de
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sua pequena Papagena, e que possam deveras
buscar alegria povoando uma floresta primitiva ou
um continente inteiro pura e simplesmente com
papagenos (KIERKEGAARD, 2013, p. 121).

Ao fazer essa relacido, Kierkegaard relembra,

Recorde-se que o desejo estd presente em todos os
trés estadios, podendo pois dizer-se que no
primeiro esta determinado como aquilo que sonha,
no segundo como aquilo que procura e, no terceiro,
como  aquilo que  deseja  ardentemente

(KIERKEGAARD, 2013, p. 117).

O desejo procura o que é capaz de desejar, mas
nao o deseja verdadeiramente. No segundo estadio, a
descoberta fica para tras. Papageno é um selecionador,
porém, nao desfruta plenamente do seu desejo. Ele é a
propria  imediaticidade  da  sensualidade.  Solta-se
despreocupado com uma alegria do contetido da vida. F
como o instante da embriaguez, sendo a ilusao musical de
uma cura, pois nao vence o endurecimento da consciéncia.
Para o Esteta, em A flauta mdgica, a consciéncia erra na
tendéncia de apresentar o casamento como musical. O
terceiro estadio é o estadio Don Juan,

No primeiro estadio, a contradi¢do residia no fato
de o desejo nio ter alcancado objeto nenhum,
porém, sem ter desejado, ficou na posse do seu
objeto, e niao consegue de modo algum desejar
ardentemente. No segundo estadio, o objeto
mostra-se na sua multiplicidade, mas enquanto o
deseja, nesta multiplicidade, procura o seu objeto,
em sentido mais profundo; nio obtém todavia
desejo algum, nio estid ainda determinado como
desejo em absoluto e, em sentido intensivo e
extensivo, € a unidade imediata dos dois estadios. O
primeiro estadio desejava idealmente o uno; o
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segundo desejava o singular sob a determinagdo do
multiplo, o terceiro estddio é a unidade dai
resultante. (KIERKEGAARD, 2013, p. 121).

Para o Esteta, toda épera é uma expressao da ideia
de um desejo verdadeiro, "vitorioso, triunfante, irresistivel e
demonfaco" (KIERKEGAARD, 2013, p. 122). E
justamente o principio que o espirito exclui. F a genialidade
sensual expressa por Don Juan por meio da musica. Don
Juan representa a relagdo entre o consciente e o
inconsciente.

21 A liberdade da seducao

"Niao se sabe quando teve origem a ideia de Don
Juan, sabe-se apenas que pertence ao cristianismo e que,
percorrendo o cristianismo, pertence por seu turno a Idade
Média" (KIERKEGAARD, 2013, p. 124). A idade Média ¢é
a fratura entre a carne e o espirito, e Don Juan representa a
carne ou a inspiragao pelo genuino espirito da carne. Don
Juan demonstra, entre varias coisas, a ideia do erotismo, da
feminilidade e o "escandalo" que essas categorias podem
provocar. Com a sensualidade de Don Juan "nao se quer
com isto dizer que ¢é o reino do pecado”
(KIERKEGAARD, 2013, p. 1206), apesar de assumir a
forma de demonfaco na indiferenca estética.

Don Juan tem um aspecto original cémico, que
poderia fazer com que Leporello acreditasse nas suas
mentiras, mas isso nao expressa toda a amplitude da
personagem que transita entre ser ideia ou forca e ser
individuo. Por isso, Don Juan esta sendo sempre recriado,
pois ele ¢ sempre inacabado. Contudo, quando sua historia
¢ revestida pela musica, ela ganha o poder da natureza. O
erético em Don Juan é a sedugio, de modo bastante
curioso, porque niao havia esse arquétipo no helenismo,
sendo o mais préximo a isso o culto epicurista dos
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pequenos prazeres. O resquicio medieval de Don Juan faz
com que o Esteta o classifique como um amor animico.

O amor do cavaleiro é portanto animico, e por isso
decorre do respectivo conceito setr por esséncia fiel;
de acordo com o respectivo conceito, s6 0 amor
sensual é essencialmente infiel. [...] O amor animico
possui em si o dialético em duplo sentido
(KIERKEGAARD, 2013, p. 131).

Don Juan possui a divida e o desassossego ao
mesmo tempo em que, para ele, ver e amar ¢ uma coisa so.
Para a personagem, o momento ¢ o instante em que tudo
acaba e comega e se repete infinitamente. Pode parecer
ridiculo considerar que em Don Juan reside o amor
animico cavalheiresco, porém, é a unica maneira de
descrever por meio da linguagem, pois de outra maneira
seria embaracoso, tanto que o amor animico ¢é esse
movimento de ver a singularidade em cada amante, pois o
amor sensual colocaria "tudo no mesmo saco"
(KIERKEGAARD, 2013, p. 132).

O Esteta explica que mesmo que em cada jovem
haja algo incomum que Don Juan deseja ardentemente, a
consciéncia da seduzida é que traz o perigo de cada
conquista, pois a arte da sedugao consiste em saber entrar e
sair de um relacionamento. Ora, o Esteta chega a dizer que
na verdade Don Juan nao é um sedutor, pois ele ndo tem
nem determinagdes éticas nem consciéncia. Ele tem, sim,
um desejo ardente que chega a gerar seducao. Don Juan
nao tem uma estratégia ou plano de seducdo. Para ser
sedutor, ele teria que ter o poder da palavra e nisso ele
deixaria de ser musical.

Don Juan deseja ardentemente a sensualidade,
com o poder de uma paixdo gigantesca pela beleza, que
chega a rejuvenescer as mais belas e amadurecer as mais
novas. E nisso esta a sua relagdo com o pajem.
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Ora se eu imaginasse que o pajem mitico havia se
libertado e se pusera em movimento, entio,
recordaria eu aqui uma réplica do pajem que
sustenta bem em Don Juan. [..] O pajem,
designadamente, é o futuro Don Juan [..].
(KIERKEGAARD, 2013, p. 137).

O Esteta brinca que as jovens querem ser felizes e
infelizes com Don Juan. Seria ironicamente horrivel uma
jovem nao querer ser infeliz por ter sido feliz com ele. O
que de fato acontece é que Don Juan engana a genialidade
da sensualidade. S6 a musica consegue exprimir essa for¢a
exuberante da jovialidade. Se se tornasse um individuo de
palavras, entdo, Don Juan se tornaria, assim como Johannes
Sedutor, um reflexivo.

O Esteta lhe proporia uma idade de trinta e trés
anos e as imagens que poderiam representa-lo sao estas: a
de adentrar ligeiro numa danga e tocar sua viola a sombra
de uma 4arvore, sentado na beira de um lago numa noite
clara. Contudo, essas imagens estragariam o encanto de
Don Juan, porque ele ndo é para ser visto, mas ouvido. O
Esteta define, entdo, dois tipos de Don Juan, a saber, um
extensivo (o sedutor) e o outro intensivo (o reflexivo). O
primeiro ¢ musical e desfruta da satisfacao. Ja o segundo
reflete sobre a argucia, os estratagemas. Enquanto o
extensivo precisa seduzir mil e trés, o intensivo precisa
apenas de uma, pois a seducdo dessa ultima é uma
verdadeira obra de arte, ¢ uma reduplicagao entre a vida e a
obra, que transforma a sedu¢ao num meio poético.

Se o poeta lhe conceder, fazendo, porém, com que
a resisténcia e o obstaculo resultem conjuntamente
tdo graves que o triunfo fica duvidoso, entdo, Don
Juan pode até chegar ao que anteriormente
chamavamos de seducio intensiva; se o poeta lhe
negar o meio, entdo, a concep¢ao entra na
determinacdo do comico (KIERKEGAARD, 2013,
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p. 146).

Para o Esteta A, a maioria das concepgoes de Don
Juan aproxima-se do comico, com excecao, ¢ claro, do Don
Juan de Mozart. Entretanto, caso uma paixdo se veja
negada de atingir a satisfacio pelo meio, pode também ter
uma viragem tragica.

O Don Juan de Moli¢re tem esse aspecto de herdi
infeliz. A personagem nido tem uma conduta muito
cavalheiresca, pois tem ares de um espadachim vulgar que
nao consegue com sua espada abrir "caminho entre as
dificuldades da vida" (KIERKEGAARD, 2013, p. 148). Ele
seduz Elvira e assassina o comendador. Isso demonstra
uma falta de seriedade presente na Opera. Elvira é uma
nemesis para Don Juan, mas na verdade, mostra a ele o que
ele realmente deve enxergar.

O modo como ele engana Elvira, convencendo-a
a sair do convento, faz com que a confianga do leitor fique
abalada. Enganar uma jovem com promessas de um
casamento é uma arte sedutora pobre. Fica parecendo que
o homem observa a jovem como um negociante. Ele se
mostra como um sedutor na perspectiva historica. A opera
¢ onde ha a aspiracao definitiva da moral em um grau
elevado, ja que tudo possui um verdadeiro pathos e a paixao
e a volupia sdo tratadas de maneira realista, tal qual os
sentimentos de seducio e de ira.

Fica clato que na 6pera "Don Juan é capaz de
tudo, é capaz de resistir a tudo, exceto a reproducao da
vida, precisamente porque ele é vida sensual imediata, de
que o espirito ¢ negacio" (KIERKEGAARD, 2013, p.
150). Se Don Juan for levado ao drama, ficard como uma
impressao a disposi¢ao, de modo que toda a trama fica se
tratando de um erro relevante as partes individuais do
drama. O Esteta fala que o drama "atua através do
simultineo" (KIERKEGAARD, 2013, p. 155), o que tem
uma importancia dentro das categorias kierkegaardianas
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paradoxals como a antipatia simpatética ou a  simpatia
antipatética. "Esta obscuridade, esta misteriosa comunicagao
com Don Juan, em parte simpatética, em parte antipatética,
faz com que sejam conjuntamente musicais e, em Don
Juan, produz o efeito de toda a épera soar em conjunto”
(KIERKEGAARD, 2013, p. 161).

Segundo o Esteta, o drama reine a agdo de
momentos exteriores uns aos Outros, ou s€ja, momentos
penetrados pela reflexdo. Porém, essa agdo distoa do
momento lirico, que é pathos e, por isso, nao pode ser
reflexivo. Por conta disso, na "6pera, a paixao substancial e
irreflexiva encontra a sua expressao. A situacio musical
reside na unidade da disposicdo, na discreta pluralidade de
vozes " (KIERKEGAARD, 2013, p. 155). Essa pluralidade
de vozes no drama é finito e na musica ela atinge o infinito.

Don Juan ¢é o heréi da opera que atribui o
interesse aos outros personagens, pois ele é o principio vital
que da forgca ao restante das pessoas. O seu pathos poe
movimento a paixao dos outros personagens de modo a
sustentar a seriedade do comendador, a ita de Zetlina e a
confusao do Leporello. Uma das possiveis explicacdes para
Leporello seguir Don Juan é que o seu pagamento era
vantajoso; contudo, ele representa a propria consciéncia de
Don Juan. A musicalidade tem algo de erético em relagao a
Leporello que o faz segui-lo sempre. A musica de Don Juan
transporta o ouvinte para a vida na obra e isso faz com que
o individuo se oculte e se una a musicalidade. A musica
pode ser entendida distante da Opera, pois, mesmo que o
individuo esteja afastado da encenacio da Opera, ainda
assim o seu sentimento aflora-se, podendo ele contemplar
o infinito.

Sobre Elvira, nobre seduzida e abandonada por
Don Juan, o Esteta dedica alguns comentarios em que ela é
tida como um amor-6dio. Ha nela um grande desassossego,
de modo que ainda nao ha nela paixao suficiente para amar.
Ocorre nela uma exaspera¢ao. Ha uma ironia em Don Juan
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que oculta a paixido substancial de Elvira. Elvira é, entio,
justamente o aspecto interessante da feminilidade da obra.
Ela esta entre Zerlina ¢ Anna. E como se Anna "fosse o
6dio, Zetlina, a leviandade" (KIERKEGAARD, 2013, p.
160). De modo semelhante situa-se o Comendador, que é a
excecdo. Segundo o Esteta,

O comendador ¢ a vigorosa proposi¢do
antecedente e a intrépida proposi¢do consequente,
situando-se entre estas a proposi¢io intermédia de
Don Juan, mas ¢ o rico conteddo desta proposi¢do
intermédia que constitui o teor da épera
(KIERKEGAARD, 2013, p. 161).

Ele praticamente nao é ouvido em toda Opera,
somente quando cai sob a espada de Don Juan. Seu espirito
¢ demasiado sério, por isso, volta como um fantasma,
transfigurando-se de modo a nao mais falar, mas sim julgar.
Ao mesmo tempo que Elvira ama o comendador, Zerlina o
odeia, pois o teme: "a exce¢io do comendador, todas as
personagens estabelecem uma espécie de relagio erdtica
com Don Juan" (KIERKEGAARD, 2013, p. 162). O
Comendador representa a propria consciéncia da obra.
Entretanto, o interesse da opera é Don Juan e nido o
Comendador, pois esse ser-entre de Don Juan demonstra
todo o movimento sonoro que ressoa como um todo por
meio de Leporello. Ele reproduz Don  Juan
ideologicamente, repetindo e parodiando
inconscientemente as atitudes do seu mestre. Ele é também
considerado como o narrador épico, ao passo que Don
Juan representa o lirismo. A cena final da épera relata entdo
uma grande catarse em que:

Os longinquos sons festivos da musica, tudo isso se
une para potenciar a disposi¢dio de Don Juan, tal
como a sua propria natureza festiva lanca uma luz
engrandecida sobre todo o desfrute que produz um
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efeito tdo forte que até mesmo Leporello se
transfigura nesse rico instante (KIERKEGAARD,
2013, p. 170).

Nesse instante, Don Juan alcanca a luz de viver
sobre si mesmo. Mesmo que nio tenha sua sede de desejo
completamente saciada, sua vitalidade interior irrompe.
Mesmo que todas as mogas do mundo estivessem ao seu
redor, ainda assim ele ndo se encantaria mais por elas, pois
ele é agora como uma musica que ressoa em si mesmo.

O desejo também cria sentimentos, pensamentos,
por esse motivo o desejo é tio relacionado ao ambito
estético, pois ele é o que engendra a criacdo e a afetividade
pelo o que é criado. O desejo é naturalmente uma ironia
por estar o tempo todo tentando seduzir, jogando entre o
ser e 0 nao-ser e, por 1sso, ¢ uma categoria interessante: é
um entre ser. Segundo o tradutor de O#-Ow, "o uso de
'interessante' confere uma dimensao estética a atividade do
sedutor e ao efeito sobre a seduzida" (KIERKEGAARD,
2013, p. 339).

Quando a mulher a revelou que era a Morte e que
viera busca-lo, Don Juan nio pulou nem tentou
fugir. Apenas sorriu e disse: [...] - Vou mortrer feliz,
sabendo que ndo falhei. E o ir6nico é que passei a
vida inteira seduzindo mulheres para adiar a velhice,
enganar o tempo e protelar a morte, e ela, a morte,
vocé, me aparece assim. (VERISSIMO, 2014, pp.
125-1206).

Ora, o Querubino morre, o Papageno morre e
Tamino também morre, porém ambos se salvam. No
entanto, no desfecho da 6pera, Don Giovanni morre e nao
consegue a salva¢ao, por isso esta no ambito do demoniaco.
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2.2 Johannes Sedutor

A continuidade sobre a reflexao da seducao e do
desejo continua na dltima secao de Ow-ou, parte I, em O
didrio do Sedutor. Nele, a imediaticidade da seducdo passa por
aspectos existenciais como a angustia. Para Johannes, o
Sedutor, que é o protagonista da narrativa, o diario tem
como principio que a "vida tenha sido um ensaio para
concretizar a  tarefa de viver poeticamente "
(KIERKEGAARD, 2013, p. 339). Por isso, seu diario nao ¢é
rigoroso historicamente. Ele nio ¢ indicativo, mas
conjuntivo e representa as escolhas e as suposi¢oes de um
sedutor. O sedutor desfruta esteticamente da sua realidade
poética e isso lhe basta. A realidade é somente uma ocasiao
para esse desfrute egoista a que se sujeita a ponto de se
afundar na poética. Essa ¢, entdo, uma consequéncia da
vivéncia dos dois estadios eréticos musicais.

A consciéncia moral desperta ¢ uma expressio
demasiada ética para que lhe seja aplicada; para ele,
a consciéncia moral forma-se simplesmente como
uma consciéncia mais elevada que se exprime como
um desassossego, o qual, em sentido mais
profundo, nem sequer o acusa, mas mantém- no
acordado, sem repouso sob si mesmo, na sua
infrutifera inquietude. (KIERKEGAARD, 2013, p.
343).

Assim também é com Cordélia, que foi seduzida e
por ele enganada. Seu nome ¢ provavelmente inspirado no
nome da filha do Rei Lear, obra de Shakespeare, mas
também pode ter ligagdo com jovens retratadas em obras
de Goethe ¢ mesmo o Don Quixote de Cervantes
(KIERKEGAARD, 2013, p. 339). Cordélia seria, entdo, um
arquétipo de uma jovem seduzida. Ela tenta se apegar, por
meio de suas recordacdes, aos belos momentos da relacio.
Desse modo, ela reflete, entdo, a imagem de mulher presa
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ao sedutor. O pseudonimo Esteta A se ocupa entio da
transcricdo das cartas de Cordélia para Johannes Sedutor.
Essa atitude do esteta visa fazer um estudo da actzones in
distans entre os jovens. Isso faz transparecer também a
analise do amor como ideia. Cordélia se utiliza do pronome
possessivo "tua", de uma maneira que enfatiza que ela é
tanto o bem como o mal de Johannes.

O diario de um sedutor se divide em trés partes.
Na primeira, hd uma descri¢io de como o editor encontra
os manuscritos. O fato de editar escritos reveladores da
esfera privada dos individuos, o deixa desconcertado. Mas,
por curiosidade, acaba lendo e se envolvendo na trama. A
sua ética em publicar ¢ uma espécie de denuncia da
perversidade do sedutor. Na segunda parte, estdo as cartas
de Cordélia, escritas desde o ultimo encontro com
Johannes, que, por sinal, as devolveu sem sequer abri-las.
Por fim, a terceira parte consiste em um relato do processo
de seducio empreendido por Johannes. E ai que se
demonstra o didrio como uma escrita mitica de si.

A histéria dos dois amantes comeg¢a quando
Johannes vé Cordélia pela primeira vez descendo de uma
carruagem. Eis af a ocasido para a seducdo. Uma situagao
fortuita que desencadeia o lado especulador do sedutor. Ele
segue 0s passos da jovem, sente que ela ¢ uma jovem livre,
mas que, por isso mesmo, ainda nao ¢ uma mulher.

Nisso, Kierkegaard utiliza-se da metafora do
espelho, de modo que “a sedugdo, o encantamento que o
espelho exerce ¢ o de colher, repentinamente, uma imagem,
sem que essa imagem perdure ou ganhe alguma coisa
daquilo que o espelho refletiu” (PROTASIO, 2014, p. 92).
Por nao oferecer duragdo, o espelho representa também o
instante em que o sedutor percebe a necessidade de
transformar as mogas pela imagem que ele reflete delas: “O
infeliz espelho que nio consegue esconder a imagem dela
no seu segredo” (KIERKEGAARD, 2013, p. 350).

O sedutor ¢ como um experimentador. Sente-se
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ele o autor de uma experiéncia cientifica. Nesse sentido,
utiliza-se da ocasido como um canal para um gozo futuro.
Cada acaso é unico, uma oportunidade que representa o
proprio sentido da vida. O acaso representa a possibilidade
de controle da situagdo, como se pudesse ele entrar no
pensamento de Cordélia, mesmo que nem sequer chegue a
falar com a jovem.

De fato, ha uma relagio latente entre a maneira
como o sedutor pensa e o conceito de consciéncia infeliz*
em Hegel. Isso porque o sedutor vive de negar a si mesmo
na busca da completude. Porém, no vocabulario
kierkegaardiano, essa auséncia caracteriza a busca por um
acaso demoniaco, de modo que, diferentemente de Don
Juan, em que o demoniaco transparece uma disposi¢do de
humor natural, no caso do sedutor o demoniaco é a propria
possibilidade de realizagio de seu prazer. Dentro da
perspectiva da consciéncia, esse fato de precisar de uma
completude mostra também um aspecto diabolos, de
separagao, fragmentagao irremediavel.

Ainda que o método do sedutor seja pautado na
ironia, o erotismo se coloca como sexual justamente com a
linguagem e a representagao, ainda que o objetivo maior do
sedutor seja mostrar para a jovem a possibilidade de um
erotismo espiritual. O que esta em jogo é o aprisionamento
do desejo do outro e, nisso, um aspecto do amor que nao
liberta, mas aprisiona. A ironia dessa situagao é como vai se
construindo uma relagdo negativa com o sensivel, que
mostra como a incerteza ¢ parte da imediaticidade.

Essa caracteristica negativa chega a beirar uma
justificativa para as mentiras de Johannes que, segundo ele,

20 Esse conceito hegeliano, presente na Fenomenologia do Espirite, traduz
uma etapa da relacdo da dialética senhor e escravo, a consciéncia infeliz
¢ a unidade das consciéncias de si suprassumidas (simultaneidade
fundamental do negar, conservar e elevar). Desse modo, a consciéncia
infeliz traduz uma passividade e dependéncia da consciéncia de si na
relacao com o outro.
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sao ilusdes do viver da prépria jovem. Os estratagemas de
Johannes sdo tdo interessantes que ele v¢, entre ele e a
jovem, Eduardo, um pretendente ou concorrente. Na
narrativa de Johannes, Eduardo ¢ alguém em que o exterior
fala do seu interior. Ele se mostra explicitamente em func¢ao
de Cordélia e isso o faz uma figura irriséria. No caso de
Johannes, ele wvai preparando terreno primeiramente
conquistando a tia de Cordélia. Ele chega a demonstrar
falsamente que quer proteger e abrir espago para o
romance dos dois. Nao é que isso seja uma hipocrisia, pois
Johannes niao ¢é maldoso, apenas amoral. Contudo, a
mentira que define o aspecto ético da seducdo estd a
servico de um dominio e prazer supremo. A dissimulagio ¢é
que é o problema fundante, pois o sedutor se mostra como
alguém que nao ¢é, de uma maneira que se torna sarcastica.
Ele ndo possui determinagao e vive sempre na busca dos
prazeres do momento. Entretanto, essa busca nao satisfaz o
seu querer, pois nem ele mesmo sabe ao certo o que quer.
De uma forma mais racional, se a sua busca é conquistar
Cordélia e depois dispensa-la, o que busca afinal? Sua
dissimulacdo pressupde uma eterna metamorfose e nisso
vai ganhando terreno, tornando-se um bom partido. Ele
chega a sentir pena da tia de Cordélia, que acredita
verdadeiramente nele.

A diferenca basica entre Johannes e Eduardo ¢
que, enquanto o segundo ama Cordélia como ela ¢,
Johannes quer transforma-la para liberta-la. F uma espécie
de amor livre que reina a fascinagao: “Ele a quer forte para
que possa recebé-la a partir da liberdade dela”
(KIERKEGAARD, 2013, p. 108). Ha uma diferenca af
entre o sedutor reflexivo e o imediato, pois o imediato quer
ser o atrativo das jovens e o reflexivo ama a possibilidade
da transformacio da jovem. Seu animo ¢ a maquinagao que
vai levando ao resultado dos planos. Hi um movimento
incessante de vir a ser e de possibilidades. Johannes se
coloca acima de um sedutor, um esteta, um erético que
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conhece a natureza do amor. Essa s6 pode ser uma
natureza poética entre realidade e idealidade. A realidade ¢ a
propria ocasido e a idealidade, a vitéria da poesia sobre o
mundo. O fato é que esse confronto entre ilusdo romantica
e realidade é um problema eminentemente existencial.

Quando ele finalmente consegue o consentimento
para noivar com Cordélia, Eduardo fica possesso;contudo,
até a ele Johannes consegue convencer dizendo que tudo
nao passava de um arranjo da tia. Desse modo, como um
bom diplomata, Johannes sabe que num futuro pode até
mesmo precisar de Eduardo e, por isso, nio o descarta ou
cria algum tipo de inimizade direta com ele.

O que ¢ assimétrico em todo esse
empreendimento de Johannes é que toda a transformacao
que Cordélia vem a sofrer nao tera o mesmo impacto no
sedutor. Nao ha uma libertacio ou transformacio ética em
ambos os lados. Sendo assim, ha uma grande confusio nas
intencionalidades, visto que tudo sao estimulos e o Sedutor
acaba se perdendo em si mesmo. No fim das contas, o
Sedutor nao deixa de ser um especulador ao revelar em si
uma filosofia desinteressada, pois ele nao tem consciéncia
real da sua vontade e, por isso, nao pode se libertar do seu
impulso.

Johannes quer despertar o amor em Cordélia por
meio do senso erdtico e apds esse despertar podera ele
finalmente romper o noivado com ela. O sedutor esta certo
de que sera bem sucedido e acredita que pode tudo arriscar
em nome do amor que tudo transforma. Com relagao a
formalidade do noivado, ele comega a despertar o ceticismo
em Cordélia. Para ele, os segredos e os murmurios tém
mais senso erético do que o ambiente do noivado. Assim,
comega a enviar cartas ambiguas e ironicas que convidam a
atitudes proibidas. Ele incita a ideia de um amor livre, sem
amarras e formalidade. O sedutor passa a ser um grande
intérprete dos desejos de Cordélia, utilizando como meio
interpretativo imagens de mitologias e contos. A partir
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disso, ele abra as perspectivas para um erotismo espiritual
que torna o amor um grande sonho.

Essa estratégia ¢, de certo modo, uma maneira
para despertar a sedutora também em Cordélia, plantando a
davida sobre o carater interessante que ha no amor e no
temor que se sobrepde a ele. O amor como tensdao
angustiante e tentador é justamente um reflexo do fracasso
da tentativa de assegurar algo absoluto: “O amor necessita
de liberdade quanto a tudo que lhe ¢ estranho, e que, como
tal, mais separa que une” (KIERKEGAARD, 2013, p. 129).

Essa é a tarefa de viver poeticamente, que vai
ganhando materialidade na medida em que esse
experimento ¢ gravado como recordagao no diario. A
verdade é que a mulher, para ele, é pura idealidade. Ela nio
tem vida fora de si. Ela é o proprio sonhar. Isso
corresponde a um diferencial acerca de uma visdo
sistematica e fria sobre a mulher. Isso tende a fazer a
mulher uma abstragdo cruel. Por meio de Kierkegaard, a
mulher ganha existéncia, ainda que seja ideal. E, nesse
plano, a propria Cordélia é quem deve romper o noivado.
Portanto, a liberdade de um sera a liberdade do outro. E a
arte de entrar e sair de um relacionamento.

Ainda assim, o Sedutor continua a espreita. Todos
esses recursos temperam ainda mais a tensao dos amantes
pelo instante perfeito. O Sedutor afirma que esse instante
entre ele e Cordélia é o verdadeiro instante do amor, pois
para os casados a mulher seria para o outro em um sentido
diferente.

[..] por isso, tem o instante infinitamente tanto a
significar, pois ser para o outro e sempre assunto
do instante. [..] Aquele que originalmente era ser
para o outro assume-se como um ser relativo e,
dessa maneira, acaba (KIERKEGAARD, 2013, p.
464).

Finalmente, no dia 24 de Setembro, Johannes
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espera Cordélia na cabana onde combinaram de se
encontrar.

A noite esta silenciosa [...] Como toda a natureza é
premonitérial [...] na neblina que se estende sobre
a terra, escondendo o seu fecundo abraco. Tudo é
imagem, eu préprio sou um mito acerca de
mim mesmo. (KIERKEGAARD, 2013, p. 477 —
grifos meus).

Sobre essa noite nada se falou além da vontade de
eternizar aquele instante, porém, ainda assim, reina a frieza
do sedutor; o amor naquele instante acabou, nao ¢ preciso
nem se despedir:

[..] afinal valeu realmente a pena saber se nio
haveria de ter-se alguém, capaz de se inventar
pocticamente para desligar-se de uma rapariga,
conseguindo torna-la tdo orgulhosa que imaginasse
ter sido ela a ficar saturada da relacio. Poderia
constituir um epilogo deveras interessante, o qual,
em si e para si, poderia ter interesse psicolégico e,
conjuntamente, enriquecer um individuo com
muitas observagoes erdticas. (KIERKEGAARD,
2013, p. 477 — grifos meus).

Nesse sentido, é possivel entender que as mulheres
conquistadas revelam uma pulsao pura, abordada por
Kierkegaard no sentido de ressaltar que nessa relagao ha
mais que instinto, hi uma motivagao pré-estabelecida e
estereotipado que tem como cerne a vida e a morte. Para o
sedutor, nio se trata de um exercicio de #witatio, mas
verdadeiramente uma ewulatio, na qual essas mesmas
mulheres podem nao ser reais, mas sao imagens do filésofo
que compde olhares como uma escrita de si, uma ideia que
propoe a conversio de quem lé, por meio dos aspectos
chocantes dos casos relatados.
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2.3 O epilogo interessante

Por ideia do préprio Sedutor, é possivel pensar
alguns perfis éticos e psicolégicos dessa narrativa. E
interessante que as primeiras cartas de Cordélia ja sio
justamente a resposta do resultado de toda essa jornada.
Isso significa que o Diario do Sedutor é um livro ciclico,
um convite a voltar novamente ao inicio de toda a jornada.

Ao analisar novamente o inicio do livro, é possivel
perceber que em Cordélia passa a existir um nada que, de
certa forma, é um entre-ser, um entre-vida-e-morte. Ela
realmente tem uma possibilidade de renascimento e
transformacgao apos esse acontecimento. Nesse sentido, as
figuras presentes no texto S#/buetas representam bem a visao
masculina sobre a mulher: Maria Beaumarchais, Dona
Elvira e Margarida.

As trés silhuetas sao precedidas por uma introdugio
que ¢ dividida em duas partes. A primeira celebra a
vitoria inevitavel da noite ao longo do dia, tempo e
vida. [..] A segunda parte da introduc¢io comeca
com uma invocag¢do da famosa distin¢éo de Lessing
entre arte e poesia, uma ligada ao espaco, a outra ao
tempo [...]. HARRIES, 2010, p. 63)

Na primeira parte das silhuetas, comemoram elas
a vitéria da noite sobre o dia, o tempo e a vida. O
Symparanekromenoi é o amor com a noite. Silhuetas se coloca
como um passatempo psicolégico do entendimento das
mulheres na busca de uma lei universal para o
esquecimento da noite: “Saiddo-te, 6 noite escura, [...] ja
que tu abrevias tudo no eterno esquecimento, o dia e o
tempo, e a vida e as fadigas da recordagio!”
(KIERKEGAARD, 2013, p. 207).

Ja na segunda parte, essa distincio ¢ uma marca
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épica do iluminismo. A arte estd em repouso e a poesia em
movimento. Af estd a correspondéncia entre interior e
exterior. A tarefa mais dificil estd no artista que deve
entender que a alegria é exterior, mas a dor ¢ interiof.
Assim a terceira parte é a magoa.

"Para Kierkegaard, o amor é uma auto-revelagao
mutua. Cada um da de si a mesma forma transparente para
o outro. O amor nio tem segredos. Devido a isso, a
decepcio ¢é para o amor um paradoxo absoluto"
(HARRIES, 2010, p. 66). Ao mesmo tempo, essa Visao
levaria ao paradoxo de que o amor verdadeiro nio tem
decepcao, ou seja, o amor é uma aporia. A decepgao ¢ uma
aporia porque ¢ praticamente impossivel niao vive-la
existencialmente, contudo ela também é uma das chaves do
arrependimento.

Nesse sentido, as S#/buetas representam o aspecto
silencioso e solitario da magoa, que ¢ um movimento
interior que nao se deixa representar € que mostra a
anulacdo entre o interior e o exterior. Da mesma maneira
que ha uma seducdo reflexiva, hd também uma magoa
reflexiva, que nao conduz a nenhuma mudanca essencial no
exterior, pois ela é como um péndulo que oscila de uma
maneira repetitiva sobre uma analise que nunca se da por
concluida. Ela pode ser também comparada a uma goteira
e, nisso, uma espécie de tortura sobre um prisioneiro que
nao consegue mais se desvencilhar do tempo.

Segundo o Esteta, qualquer individuo tende a
transformar uma magoa objetiva numa reflexdo. A questao
que se coloca, entdo, ¢ se uma magoa nasce da ideia do
amort Elskor ou Kerlighed'? O primeiro designa o amor

21 Elskov é a palavra dinamarquesa que designa o amor erético, natural
e apaixonado, ja Kerlighed se aproxima mais do amor como agape, ou
seja, o amor num sentido religioso e divino. Nesse sentido, em Elskov
ha como antftese a magoa, em  Kerlighed hi como sintese o
arrependimento, pois este nao é simplesmente o oposto do amor, mas
sim um complemento necessario como sera visto no proximo capitulo.
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erético e o segundo o amor religioso. Obviamente, um
amor infeliz nasce quando as circunstancias da vida fazem a
concretizagao de um desejo uma coisa impossivel, logo,
torna-se uma “silhueta”; algo nao visivel de uma forma
imediata, que s6 pode ser observavel por meio de um olhar
profundo sobre o exterior.

A exterioridade ¢ objeto da observagdao, mas nio
do interesse. F como um “pescador [que] se senta
imperturbavel, dirigindo o olhar para o rio, nio se
interessando, porém, pelo rio, mas sim pelos movimentos
no fundo.” (KIERKEGAARD, 2013, p. 212). O exterior
deve ser entendido, ndo como uma expressio do interiof,
mas como um sinal onde a migoa manifesta-se em algum
momento.

As Silhuetas entio comecam a falar sobre Marie
Beamarchais. Personagem principal de Clavigo, de Goethe,
ela também foi abandonada pelo proprio Clavigo. Sua
magoa nao ¢ capaz de encontrar o seu objeto, de tal modo
que sua magoa ¢é tida como imediata. O problema é que, se
ela estd magoada pela impostura de Clavigo, entio essa
magoa ¢ benéfica, pois quanto mais cedo ela se livrasse
desse tal impostor, melhor seria a sua felicidade. Ela deveria
talvez até se sentir feliz de ter sido enganada. Contudo, ha
um desassossego no modo continuo de sua magoa.
Segundo o Esteta: “para o amor, uma impostura ¢
designadamente um paradoxo absoluto, encerrando-se no
paradoxo a necessidade de wuma magoa refletida”
(KIERKEGAARD, 2013, p. 217).

O problema se da justamente pela falta de simettia
do amor, pois 0 amor de um ndo é necessariamente 0 amor
do outro. Uns amam mais que outros e aqueles que amam
de uma maneira mais egoista consideram que a impostura é
impossivel. Esse amor ¢ tido como simpatético, de maneira
que se baseia- na convicgdo de que o conhecimento do
outro seja maior do que qualquer acusagdao. Esse ¢,
obviamente, um amor rarissimo nos dias atuais,



Gabriel Kafure da Rocha 93

principalmente, quando o enganado tem que suportar um
peso maior de culpa ou mesmo suportar ouvir dos outros
que fora enganado. Esse é o caso de Marie. Por mais que as
pessoas acompanhem a dor dela, o suicidio parece ser, do
ponto de vista estético, uma solu¢ao que retrate o tamanho
mal trato que Clavigo lhe fez. LLogo, se ela vier a se suicidar,
¢ como se o proprio Clavigo a tivesse matado. Esse seria o
alivio de Marie. Por sorte, a vida nem sempre segue 0 rumo
estético e ela nio atenta contra a sua propria vida.

O que acontece, de fato, é que inflama em Marie a
ira, que entra em disposicio com a sua interioridade, de
modo que uma das maneiras de amortecer esse sentimento
¢ se embriagar. Isso, porém, a deixa fraca, pois sua Unica
vinganga até entdo ¢ o desprezo. Entretanto, o ciime é
maior ainda, principalmente, quando ela vé Clavigo com
uma espanhola. Ela pensa “se tivesses ficado comigo, ter-
me-ia tornado ainda mais bonita, pois 0 meu amor crescia
com as tuas palavras e as tuas garantias”
(KIERKEGAARD, 2013, p. 224). Porém, o que ocorre é
que Marie estava fenecendo, perdendo a fé no amor, pois
ela esta completamente desiludida. Por isso, a tnica ilusao
que poderia ajuda-la era a da magoa, pois isso a faria chegar
a uma maturidade. Porém, a sua magoa imediata a faz ser o
préprio desassossego.

A histéria de Marie mostra a decep¢do e traz o
pensamento: entdo nao existe o amor? De fato, Marie acha
impossivel aceitar a decepg¢ao e, com isso, ela lembra Regine
Olsen. Esta tinha uma irma chamada Cornelia, que
defendia Kierkegaard, e tudo indica que ela serviu de
inspiragao para a Cordélia de O didrio de um Sedutor.

A proxima figura apresentada nas S#/huetas é Dona
Elvira, uma freira que se permitiu ser seduzida por Don
Juan e desistiu de tudo por ele, porém, Don Juan nao deixa
nada para ela. A disciplina do convento nio conseguiu
erradicar a paixdao e o seu amor ¢ o desespero, pois nada
tem significacio além dele. O esteta sugere que se Don
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Juan fosse atingido por um raio da justica divina, ainda
assim, Dona Elvira se colocaria a frente do raio. Sua
tamanha doagio, num caso desses, ndo seria desinteressada,
pois seria ela mesma a responsavel por se vingar de Don
Juan, ao invés do raio.

Elvira representa o movimento no tempo da forga
do habito, que era visto por Kierkegaard como um mal.
Elvira se vé sair do seu habito e voltar a si mesmo. "Ela
perdeu tudo, o céu, ao escolher o mundo, o mundo, ao
perder Juan" (KIERKEGAARD, 2013, p. 232). Ela ¢ uma
miscigenag¢ao de 6dio, maldigGes, stplicas, etc.

Resta saber se ela voltara ao convento, visto que,
certamente, Nao conseguira encontrar O amor em outro
homem. Contudo, sera que conseguira, por meio da sua
magoa interior, escondé-la da exterioridade?

"Resta sempre ainda a questdo de saber se
conseguira encontrar um padre capaz de pregar o
evangelho do arrependimento e da contrigdio com o mesmo
vigor com que Don Juan pregou a boa nova da volapia"
(KIERKEGAARD, 2013, p. 235). O arrependimento ¢, por
isso, a chave de compreensao do cristianismo frente a
liberdade das escolhas (esta parte sera abordada na segunda
parte de Ozu-0u).

Ela decide, entio, por uma nova vida. Muda suas
companhias, que nada sabem do que ocorreu a ela. Logo, a
perda de sua honra a ensinou. Elvira representa, assim, a
contradi¢ao do religioso com o amor. Diz ela:

Habituei-me no convento a rezar o rosario, e
continuo assim a ser uma freira a rezar matinas e
vésperas. [...| todas as vezes que meu pensamento
se aproxima do esconderijo de minha alma onde
habita a sua memoria, é entdo como se cometesse
um novo pecado (KIERKEGAARD, 2013, p. 239).

Como bem descreve Kierkegaard, por meio do
pseudonimo Vigilius Haufniensis, em O Conceito de Angiistia,
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a compreensao do pecado faz-se crucial para passar pela
angustia e, no caso de Oz-ou, Dona Elvira demonstra como
0 seu amor esta aprisionado na angustia. Porém, de acordo
com ela, mesmo que a sua angustia na época do habito seja
comparada a angustia decorrente da consumacio de seu
caso amoroso, a diferenca ¢ somente esta: antes ela estava
angustiada com a sua chegada, e depois que ele foi a sua
angustia tornou-se uma recordagao.

A terceira e ultima figura feminina das Si/buetas é
Margarete, uma jovem que, diferente de Elvira, ndo fora
criada num convento, contudo, vivenciava subjetivamente o
“temor a Deus”. Ela é supostamente amada por Fausto.
Nos Estddios erdticos imediatos, o Esteta sugere que Don Juan
contém em si o Fausto, porém, o tipo de fascinagio pela
feminilidade de ambos ¢ diferente.

“E certo que Fausto é designadamente uma
reprodu¢ao de Don Juan; mas o fato de ser uma
reproducao faz justamente com que ele proprio seja, por
esséncia, diferente do outro no estadio da vida em que
pode ser designado como Don Juan.” (KIERKEGAARD,
2013, p. 240). Segundo o Esteta, a reproducao de um
estadio traz consigo todos os momentos do estadio
anterior. Portanto, nao é Fausto que se transforma em Don
Juan, mas sim o contrario. Ainda, segundo ele, Fausto ¢
superior a Don Juan, na medida em que mesmo que ele nao
tenha a jovialidade, a alegria e as jovens aos seus bragos,
ainda assim, pelo desejo da imediaticidade do espirito,
Fausto tem consciéncia da efemeridade da vida.

“S6 a plenitude da inocéncia e da puerilidade sao
capazes de  reconfortai-lo  por um  instante”
(KIERKEGAARD, 2013, p. 242). Mais uma vez, ¢
retomada a ideia do espelho, de modo que Mefistofeles
mostra Margarete num espelho para Fausto. A jovialidade
da moga é o que lhe atrai, ao passo que a jovem tem um
estranhamento pela fé de Fausto. Ele é um cético, uma
pessoa duvidosamente desajeitada diante de uma pessoa de
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fé. Ainda assim, ele tenta atrai-la com a sua intui¢io como
um adorno imediato da fé. Porém, é essa falsidade que
impede que Margarete salve a sua fé, pois, para
Kierkegaard, por meio do pseudonimo do Juiz Wilhelm, a
mulher € a salvacio do homem.

O que ocorre no decorrer do romance entre
Fausto e Margarete é que essa passa a viver por aquele.
Margarete torna-se um nada, passando a ser isso por causa
dele. Fausto percebe que isso ¢ uma imediaticidade que nao
pode continuar e, por conta disso, abandona-a. O Esteta
considera que Fausto foi  “deveras  hipocrita”
(KIERKEGAARD, 2013, p. 2406).

Ao mesmo tempo, traz uma elasticidade dialética,
o fato de Fausto ter tornado todo aquele sentimento como
nada. E uma polissemia. Aqui podemos ver o grande
diferencial da filosofia kierkegaardiana. O que faz o
interessante ser uma categoria dialética elastica é o que o
diferencia de uma hermenéutica analitica, sistematica e
especulativa. A elasticidade que Kierkegaard faz é convidar
cada individuo a se identificar com essas figuras. No caso
do Fausto e de Margarete:

Se ela conseguisse segurar o pensamento de que, no
mais rigoroso sentido, nada era, entdo, a reflexio
ficava excluida, entio, também ela nio podia ser
enganada. |...] Nada ser ¢ tdo somente a expressao
para o fato de todas as infinitas diferencas do amor
terem sido engadas e, precisamente por isso, é a
expressao para a absoluta validade do seu amor
(KIERKEGAARD, 2013, p. 247).

O amor de Margarete era absoluto e isso traz uma
disposicao interior fundamental e indizivel, contudo, esse é
também um falso suspiro desenganado. Nao ¢é uma
disposicao que tonifica, mas que traz consigo um peso
existencial, uma seriedade. A for¢a poética dessa disposi¢ao
adquire conota¢bes como a relagao do rio com a fonte, da
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flecha com o arco, a gota de chuva com o céu. O amor de
Margarete ¢ uma recordagdo incessante, pois ela continua a
ama-lo mesmo depois de abandonada. Deste modo,
Margarete se coloca como alguém movida na disposigao e
nao pela disposi¢ao. E, por nao conseguir anular a
disposicao, a ela mesma falta a magoa, falta um eco do seu
sentimento.

Segundo Karsten Harries (2010), as trés silhuetas
sao versoes da Regine Olsen, assim como as trés versoes
masculinas seriam o proprio Kierkegaard. O que acontece é
que esta triparticao designa as diferentes interpretacoes do
amor.

No primeiro o amor implica a transparéncia matua.
No amor genuino, os amantes se encontram em
uma telacio mais ou menos simétrica. [.] A
transparéncia agora se da no lugar da opacidade
(HARRIES, 2010, p. 70).

Essa relacdo entre transparéncia e opacidade
demonstra como a subjetividade de Marie, Elvira e
Margarete varia da inocéncia a maturidade. Nesse meio
termo ha a decepc¢ao inerente a algum relacionamento e
designa um enfrentamento existencial a maneira como cada
uma val lidar com esse sentimento. Se identificar com
alguma delas nao significa reproduzir suas magoas, mas ver
que existem certas consequéncias de uma decep¢ao que
podem ou nao ser evitadas.

Retornando para a visao do epilogo da sedugio,
Johannes representou o idealismo romantico e sabia que o
préprio prazer da sedugido, por mais intenso que fosse,
durava pouco, pois dura enquanto promessa, mas se torna
tedioso enquanto relagdo. Cordélia, como arquétipo da
mulher enganada, nido conseguia conformar-se em nao
despertar mais amor em Johannes. Isso se dd porque em
Cordélia ha um amor qualitativo, o famoso primeiro amor.



98 A ética da liberdade em Kierkegaard

Para a significacio de Johannes, isso também ¢é wvalido,
entretanto, o seu amor fica s6 no instante em que se
eternizou.

O primeiro amor relaciona-se com a ocasido, ¢é
sempre o amor da ocasido. Assim, o amor de
Johannes é sempre atual, porque nao se retém nem
na recorda¢io e nem na expectativa de duracio. Ele
estd sempre vivendo o seu primeiro e unico amor

(PROTASIO, 2014, p. 137).

A questdo é que o sedutor nunca vivera uma
experiéncia semelhante a aquela que vivera com Cordélia e,
por isso, carregara com ele sempre o remorso. E isso ¢ um
problema da liberdade, pois nunca conseguira viver o amor
livte como um Don Juan nem nunca podera ser livre no
amor, pois somente a ela se entregou com todo o seu ser.
Cordélia se transformou. Ela nao é mais uma menina a ser
seduzida. A partir da decepgao que sofreu e da recordagao
do seu romance com Johannes, ela se encontra pronta para
lidar com a expectativa da duragdo em um casamento.

Ja o Sedutor ¢ “uma figura marcada pelo cinismo,
porque lida com a impossibilidade do amor verdadeiro, nao
tendo qualquer crenca na possibilidade de retengao”
(PROTASIO, 2014, p. 139). Ele precisa de um ultimatum, tal
qual o Juiz emitira na parte II de Ox-ou. Para Kierkegaard, o
primeiro amor ¢ uma concretizagdo do particular no
universal e, por isso, pode ser considerado uma experiéncia
quase religiosa. No entanto, o sensivel toma lugar de
aparéncia e, por essa relacio filosofica, a razdo niao
consegue libertar esse amot, que acaba ficando relegado a
uma experiéncia quantitativa. Johannes tenta em vao repetir
a experiéncia do primeiro amor, pois ele busca um amor
puro e virginal, mas a partir do momento que ele mesmo
possui essa mulher ela deixa de ser pura. O seja, o amor
estético, em sua idealidade, nao é capaz de suportar a
realidade da vida.
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Enquanto, para Don Juan, o instante era eterno,
para Johannes, nenhum instante é o verdadeiro amor. O seu
si mesmo é uma estratégia e um jogo e, por isso, ele vive o
desafio de querer ser si proprio por meio do outro. O seu
amor nao pode ser imitagdo, pois ele nio tem um
pressuposto ético para ter uma companheira ou seguidora.
Assim, o seu amor s6 pode ser ilusio, pois vive de
promessas e nao consegue lidar com a repeticdo e a
seriedade.

Para Kierkegaard, é possivel, entao, entender que a
mulher ¢ inicialmente apresentada como a propria categoria
da aparéncia, em que ela ¢ um fené6meno que, a0 mesmo
tempo, representa a salvacio do homem e uma inveng¢ao
dele. Parece bem légico que o autor dinamarqués siga a
logica de Génesis , ou seja, que a mulher nasce do homem.
Apesar de nao tentar provar diretamente isso, ele
demonstra que a mulher ¢ uma esséncia refletida por meio
do homem, tanto que, segundo Grammont, “O Sedutor
afirma que ela 'ndo existe em-si prépria’ sua existéncia é
apenas vegetativa, como a flor, a espiritualidade precisa lhe
ser conferida pelo homem, que a liberta, quando lhe pede a
mao"”” (GRAMMONT, 2003, p. 39).

Paradoxalmente, a0 mesmo tempo em que Don
Juan gostaria de um amor livre, ele prepara as mulheres
para um amor que nao ¢ livre, tanto que ele pensa o mundo
como marionetes e, nesse sentido, o sedutor é o
interessante dessas marionetes. Superar o desinteresse ¢é
fazer o Ser da estética uma realidade.

A tao propalada 'liberdade', que, no fim das contas,
serve apenas para que a mulher escolha nao ser
livre. Como é preciso que ela queira e escolha ser
dominada por ele, evidentemente, essa 'liberdade'
tem um sentido muito particular: [...] casa-se com
0 que o Sedutor entende por 'interessante' uma
espécie de capacidade de reflexdo relativa ao
ptéprio, que seria a marca do artista
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(GRAMMONT, 2003, p. 30).

Ha, entao, em Ou-ou pelo menos dois conceitos de
liberdade. O primeiro, do casamento, que segundo dira o
Juiz, é o que ha de verdadeiramente poético. A outra, do
cavaleiro, sendo que, neste ultimo a arte do amor se tornou
um habito e perdeu o poético. Por mais esse motivo, o
habito é um mal, pois ele tira a liberdade inerente do amor
de dois amantes. O casamento niao deve ser uma prisdo,
visto que ele demanda certa resignagdo e compromisso,
porém, isso faz parte de um processo de conquista que
liberta o individuo.

Quando uma pessoa conquista, ela estd
continuamente esquecendo de si mesmo; quando
ela possui, ele recorda-se - nio como um
passatempo futil, mas com toda a seriedade possivel
autocentrada como ¢é, o orgulho da auto-
assertividade ainda ameaca a uma perda de si.
(HARRIES, 2010, p. 132).

Dessa forma, esquecer-se de si é diferente de
perder-se de si, que ¢ a caracteristica do esteta. O tédio ¢
justamente a disposi¢do do individuo que aprende a
esquecer para ser feliz. Esquecer de si ndo é uma perda de
si justamente pelo fato da rotagao das culturas, é deixar que
aspectos irresolutos sejam transformados pelo tempo, para
depois serem trabalhados e podados sem perder a
fertilidade da existéncia. A perda de si é justamente o
experimento estético de se auto criar infinitamente, de toda
maneira, ¢ possivel perder-se para encontrar-se do mesmo
modo, é ainda mais saudavel esquecer de si para acertar a
sua escolha e tornar-se si mesmo.

2.4 O tédio

Neste topico sera iniciada a discussdao a respeito
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da solucdo kierkegaardiana sobre o modo de vida estético,
dando passagem para a discussio ética que o Juiz
empreendera. O texto comeg¢a com a comédia Pluto, de
Aristéfanes, em que se discute que tudo um dia se torna
entediante, desde a comida, até a mdusica, a gléria e a
ambicao.

Nesse texto se ressalta o cariter interessante™
como categoria estética que se opde ao entediante: “T'édio
sendo repelente, nés procuramos fugir disso. E o que
promete este tipo de fuga é o interessante. A polaridade
entre o bem e o mal foi substituida aqui pelo interessante e
o chato” (HARRIES, 2010, p. 89).

O texto parte da premissa de que todos os
homens sao entediantes e mesmo as criancas, se Nao
tiverem algum brinquedo para se divertirem e se
comportarem bem, também logo se tornardo incontrolaveis
e entediadas. Segundo o Esteta, o habito e o tédio nas
criangas acaba sendo controlado somente por uma
governanta e essa ¢ uma figuragao que faz jus a estética.

O tédio é a raiz de todo mal, desde o inicio da
humanidade. Mesmo se Copenhague se transformasse em
uma nova Atenas, ainda assim, a Dinamarca se afundaria no
tédio. Nao ha saida para o homem em sociedade: “toda essa
conversa sobre a sociabilidade e a comunidade ¢é
parcialmente uma hipocrisia hereditaria”

2 “Friedrich Schlegel, num brilhante ensaio escrito em 1795, fez

uma tentativa de interpretar os acontecimentos literarios de seu tempo
em termos de categoria do interessante. Essa categoria é outra coisa
que Kierkegaard havia emprestado dos romanticos. A lei que regula o
desenvolvimento da literatura moderna, argumenta Schlegel, é a
novidade. Os criticos viam entdo nio tanto interesse em saber se uma
obra é boa ou ruim, mas sim se algo do tipo ja havia sido feito. O
resultado é uma rapidez e descontinuidade no desenvolvimento da
literatura que até entdo tinha sido desconhecida. O artista queria ser
original, mesmo que essa luta pela originalidade levasse facilmente a um
disparate. [...] No final do interessante, assim, é preciso voltar para o
tédio.” (HARRIES, 2010, p. 95).
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(KIERKEGAARD, 2013, p. 321).

Ser entediante pode designar tanto entediar os
outros como a si mesmo. A multidao entedia os outros e os
nobres sao aqueles que se entediam de si mesmos. Aqueles
que supostamente andam muito ocupados para sequer se
entediar, esses geralmente sao os mais entediantes. Ha,
entdo, o paradoxo de que aqueles que nio entediam a si
mesmos, entediam os outros e aqueles que tentam divertir
os outros acabam entediando-se deles mesmos.

E, por isso, que o tédio surge como um mal em
substituicdo do o6cio, sendo que este ultimo deve ser
entendido como algo verdadeiramente divino. Mesmo que
0 6cio possa ser anulado pelo trabalho, ainda assim o tédio
nao pode ser anulado tao facilmente. Enquanto o tédio nao
¢ visto como algo relevante, ele se torna “parcialmente uma
genialidade imediata, e parcialmente uma imediaticidade
adquirida” (KIERKEGAARD, 2013, p. 322).

O tédio pode ser visto, inicialmente, como
resultado de uma certa forma de ironia romantica, podendo
também ser vista como uma variagao da angustia. Ele nao ¢é
simplesmente um aborrecimento, mas sim um aspecto geral
da existéncia. O tédio é obviamente uma disposi¢ao
comum e banal e, nas rotagdes de culturas, ha pelo menos
duas formas de tédio que valem a pena ser ressaltadas, uma
forma mais profunda e uma outra mais superficial.

Superficialmente, é possivel descrever o tédio
como uma vontade de nao fazer nada, pois andar ¢
cansativo, nao andar ou deitar também pressupde que uma
hora sera preciso levantar. Essa forma de tédio comum ¢
quase inofensiva, visto que é um estado habitual em que,
talvez, apés uma noite de sono, o individuo acorde mais
disposto que no dia antetior.

O sujeito sabe que esse tédio nao ¢é algo decisivo,
visto que é uma natureza disposicional e nao especulativa.
Basta alguma coisa que o ocupe e o distraia para sair do
tédio. Geralmente, formas de diversdes excéntricas causam
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esse tipo de tédio, pois af esta o aspecto imediato, que ¢é
quando a singularidade de certas experiéncias causa certas
vertigens que despertem alguma forma de adrenalina.

Ja o tédio mais profundo repousa no nada que
permeia o infinito abismo da existéncia. O nada ¢é tio
abismal que nido pode nem formar um possivel eco, e isso
exige uma grande calma, pois nao ha espelho ou reflexo na
contemplacio desse abismo que é o nada. E ai que entra a
chamada rotagao de culturas, um método da agricultura que
sugere a mudanga dos solos. Mesmo que nao seja essa a
expressao correta do agricultor, ainda assim, para o Esteta,
“a rotagao de culturas [...] depende da infinitude ilimitada
da mudanca, a sua dimensao extensiva”
(KIERKEGAARD, 2013, p. 323).

Entender a rotagao como viagens quando se esta
entediado ¢ algo vulgar. Quando se esta cansado do campo
e mudar para a cidade ou vice-versa pode ser também um
modo de vida entediante. Assim sendo, o proprio viajante,
no seu tédio, irla procurar horizontes cada vez mais
longinquos e ainda assim poderia se entediar.

O que o Esteta sugere é variar as sementes € O
método de cultivo, o que, dentro da esfera da existéncia,
sugere uma relagao entre recordar e esquecer. As sementes
devem ser utilizadas da maneira correta, de modo que

Esquecer — ¢ o que todos os homens querem; |[...]
mas esquecer ¢ uma arte que tinha de ser
previamente exercitada. Ser capaz de esquecer
depende do modo como se lembra, mas de
qualquer maneira lembrar depende por seu turno
do modo como se vivencia a realidade

(KIEREGAARD, 2013, p. 325).

Se o individuo nao se admirar tanto por cada
momento e o considera-lo como iguais a todos, ficara mais
facil esquecé-lo. Por outro lado, se o individuo considerar
todos os fatos como singulares, ai ficara mais dificil
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esquecé-los. Ao mesmo tempo, na medida em que a
inventividade do individuo faz o exercicio de uma
recordagdo poética, ai, entdo, a maneira como o individuo
desconstréi e reconstréi sua lembranga pode facilitar o
esquecimento.

“Lembrar poeticamente ¢ propriamente uma mera
expressao para esquecer. Quando me lembro poeticamente,
ja teve lugar a modificagdao no que foi vivido e, por essa via,
o que foi vivido perdeu tudo o que ¢é doloroso”
(KIERKEGAARD, 2013, p. 326). Porém, mesmo essa
maneira de esquecimento também esta ligada ao impulso de
prazer empreendido nesse relembrar poético. Os
momentos que sao muito saciados tendem a se tornar uma
tormenta como uma recordacio involuntaria.

Se aprimorar nessa arte de esquecer e recordar é
uma forma de tomar as rédeas da existéncia. Tanto que a
propria elasticidade de um individuo pode ser medida pela
sua capacidade de esquecer. Uma das caracteristicas dessa
arte é saber esquecer tanto o desagradavel, como o
agradavel.

O que acontece na relagao entre a recordacio e o
esquecimento e a rotagao das culturas é a habilidade de ver
com novos olhos a mesma realidade. Ele sugere que, nesse
sentido, ¢ preciso “manter-se sempre o olho aberto para o
casual” (KIERKEGAARD, 2013, p. 333). Ou seja, as
pequenas coisas, as mais insignificantes sio as que fazem a
diferenca na relacio com o tédio.

Ora, o tédio parece ser o cancelamento das
possibilidades, pois, nele, qualquer possibilidade se torna
indiferente. Para o entediado, nenhuma possibilidade
desperta o interesse, logo, a paixao ¢é a propria
possibilidade, sendo a fé é a mais alta paixao. O tédio ¢ um
descompromisso de tal forma que o bocejo e o riso estao
proximos, quando nao tem em si um humor religioso que
os fundamente. Dessa forma, o entediado esta sempre a
margem do que se passa, visto que ele deixa a vida passar e
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nao tem a ansia e a tensao do movimento de retorno a si.

N'a cultura alternada, ou rotacio de cultivos, o
exemplar do tédio é o irbnico /ford inglés, e com
tanto humor com razio. [...] O /krd inglés olha para
todas as possibilidades com indiferenca, como algo
de que esta livte. O que nio significa que o tédio
seja incompatfvel com o trabalho, mas o ¢ com a
absor¢ao no trabalho, com o fato de o sujeito
encontrar uma tarefa na qual se realize (FERRO,
2012, p. 28).

O /Jord inglés muitas vezes se anula no trabalho e,
por isso, trabalha no tédio. Ele esta numa determinacio
“livre” em que seu interesse nao tem fundamento. O tédio
¢, entdo, demoniaco, visto que ele é o fechamento em si (o
hermetismo mencionado em A doenga para morte), é a recusa
do sujeito em enxergar o eterno e ficar ruminando o nada.

O tédio é a raiz do mal e, por isso, deve ser
afastado na medida em que mesmo nio sendo
caracterizado como um pecado ¢é ruim, pois justamente nao
se mostra como algo que faz mal. Ele ¢ o oposto da
felicidade e se poe tanto como uma genialidade imediata
como uma imediaticidade adquirida. Na primeira, o tédio
seria o proprio talento natural, ou seja, uma genialidade
natural em se aborrecer, uma determina¢ao imediata, nao
reflexiva. Na segunda, é comumente aplicado a propria
liberdade na medida em que se produz pelo seu contrario,
ou seja, a diversao. Portanto, fugir do tédio com uma
diversio ¢ um fugir de si que s6 leva ao tédio. A diversao é
um efeito do tédio que sé faz trazé-lo a tona. O tédio
representa assim o znferesse finito. O seu remédio ¢ que, ao
invés dele digerir todas as coisas, ele possa digerir o proprio
tédio. S6 ¢ possivel fugir do tédio se libertando do nada.



A liberdade ética

"O Esteta e o Juiz Wilhelm em Ow-ox ndo fizeram,
em suma, mais do que contornar a questao. Um estd preso
na imensidio do desejo; o outro em corrigir a
impetuosidade com o arrependimento" (VERGOTE, 1982,
p. 435).

O estadio ético nao consiste simplesmente num
aspecto especulativo do conhecimento de si, pois existe um
ir além que ndao nega, mas supera o mero debrucar-se
intelectualmente sobre si, numa atitude de escolba e de
decisio entre um e outro estadio, entre o estético e o ético,
optando entre ter a vida boémia ou ter uma vida mais
estavel, trabalhando provavelmente em alguma reparti¢ao
publica. O individuo ético, que escolheu a si mesmo nesse
estadio, decide ir além da multiddo, representada pela sociedade da
aparéncia, que nao promove uma autenticidade subjetiva e ético-religiosa. Por meio
dessas ideias, o pseudonimo Juiz Wilhelm, um eticista por
exceléncia, mostra que a escolha ética se da entre paradoxos
da razao, ou seja, o Ou-on. Nesse sentido, ele escreveu em
resposta ao Esteta A, trés livros: O Matrimionioy O equilibrio
entre o estético e o ético na formagao da personalidade;, e Ultimatum,
dirigido ao Sedutor. Contudo, o Juiz nao tinha como enviar
esses escritos ao outro pseudonimo e, por isso, os deixou
na mesma gaveta, na esperanca de que o Sedutor
encontrasse 0s escritos.

O que de fato aconteceu é que os volumes ficaram
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esquecidos na gaveta até que um encadernador, chamado
Hilarius Bogbinder (esta ultima palavra significa justamente
encadernador), encontrou 0s manuscritos e os reuniu num
unico volume. Por sua vez, Victor Eremita se apresenta
como o editor. Esse se manifesta de uma maneira
inquietante, como cumplice dessa historia toda, que, pelo
seu pensamento, na sedugio e no segredo, mostrava-se uma
problematica existencial terrivel. Ele é como um confidente
ilegitimo que nao teve direito a nenhum esclarecimento e,
por isso, se angustia e consola a si proprio em seu
arrependimento.

Ao atribuir a voz ética da segunda parte de Ow-ou
ao pseudonimo B, o editor Victor Eremita esclarece que “a
organizacdo dos textos que compde os dois volumes
aconteceu por casualidade, ndo havendo qualquer
fundamento légico para a decisao tomada em relagdo a
sequéncia dos mesmos” (PROTASIO, 2014, p. 145). Isso se
torna claro nos proéprios Didrios de Kierkegaard onde ele
diz que, nos onze meses que levou escrevendo a obra, havia
primeiramente escrito a parte ética.

A ética, por si, propde que o individuo articule
significativamente sua existéncia, tendo a escolha como
algo sempre importante. Por isso, o Juiz Wilhelm, autor dos
primeiros dois textos de Ow-ou (O terceiro, o Ultimatum,
seria uma carta de outro amigo encaminhada ao Esteta),
denomina de consciéncia da liberdade o modo como o
individuo entra num processo de descobrir a si, pois, a0
escolher a si proprio, o homem ético pode realizar suas
possibilidades e passar do ideal para o real.

O estadio ético ¢ a concentragao de principios que
conduzem o homem a uma responsabilidade coletiva,
representando o momento de uma escolha que exclui o
bem do mal, o certo do errado. O dever de fazer ou nio
fazer algo é o ambito da liberdade do ser capag de realizar a
melhor acio.

O Juiz Wilhelm defende ainda, no texto O
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equilibrio entre o ético e o estético, que o sentido ético de
alcangar um “eu ideal” representa um objetivo da acdo em
conformidade com o seu “eu real”, ou seja, a realidade para
o Eu vem antes da idealidade para que este se torne ético.
S6 assim a idealidade podera deixar de ser pura abstragao,
mostrando-se como uma nova pratica na realidade. O “eu
real” é também um “eu social”’, porque, realizando-se,
busca a universalidade e o eu ideal é o momento do “eu
subjetivo” praticar efetivamente o que pressupoe ser a
universalidade ética.

O dever ético nio esta fora do individuo, mas na
sua subjetividade, onde a consciéncia de sua tarefa pessoal
passa a ser concretizada na existéncia. Hsse ¢, entdo, o
segredo da consciéncia, que consiste justamente na relagao
entre a subjetividade e a coletividade.

O individuo ético pode encontrar um sentido para
a existéncia ao viver em continuidade, ao superar ou pelo
menos compreender como funcionam as rupturas e
contradi¢oes da vida. Com isso, o ético passa a ser uma
alternativa, na medida em que cada individuo também deve
descobrir o seu verdadeiro caminho por meio da
compreensio da sua subjetividade como verdade ou
inverdade. Nao necessariamente a subjetividade é a verdade.
Ela pode ser um estado de ilusio.

Percebe-se aqui um paradoxo: Kierkegaard faz o
individuo ético entender que escolher é também nio
escolher, pois s6 se chega ao universal depois de se perder
no singular. Dito de uma perspectiva diversa, se o individuo
quiser fugir e nao escolher esse caminho (tal como faria o
Esteta), ainda assim outros pontos de escolha supdem uma
tarefa ética como um propésito de transformagao do eu em
um outro. F nesse ambito que a relagio com a
subjetividade ocorre, pois o eu se transforma em um outro
e perde a si mesmo se ele nao escolher a si.

No ético, para que o individuo tenha consciéncia
da liberdade, ele assume para si o significado da existéncia
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como dever que vai articular o natural e o espiritual,
mediante a consciéncia do exercicio de fornar-se um si mesmo.
E por meio da conscientizacio, da unidade entre sujeito-
objeto, entre interioridade e exterioridade, que o individuo
acaba estabelecendo uma relagao ética para consigo e com
o mundo. Paralelamente a esse principio universal, o ético
kierkegaardiano afirma também um principio existencial
que se particulariza na subjetividade do individuo, numa
dialética que nao cancela, mas antes explica a distingao
entre o bem e o mal, o certo e o errado.

2.2 A questdo do desejo, do talento e da vocagio

A ética kierkegaardiana propoe uma teleologia
para uma ética do amor, uma vez que, se se pode
compreender o amot, pode-se também compreender a
liberdade. Porém, ¢ preciso entender em que sentido esse
amor corresponde a uma tarefa da liberdade e como ¢

possivel chegar até ele. Segundo Davenport e Rudd :

Para clarear os sentidos em que a concepgio de
liberdade  kierkegaardiana é  teleoldgica, e
compreender o seu entendimento da personalidade
ética, isso envolve o questionamento da unidade
narrativa, um COmMpromisso para praticas que
envolvam valores sociais e um autoconhecimento
condicionado pela realidade histérica
(DAVENPORT; RUDD, 2001, p. 19).

Como ponto de vista formal da escolha, a
liberdade corresponde a tendéncia que o individuo tem de
escolher o bem, pois todo homem busca ser verdadeiro
consigo, disso devém o célebre dito que a verdade ¢
subjetividade. O individuo pode até pensar que poderia
mentir para os outros, mas ainda assim achatia que estaria
sendo verdadeiro consigo mesmo. De fato, é quando ele
compreende que escolher a si mesmo implica em ser
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verdadeiro consigo e com todos é que ele encontra o seu
fim em si. Porém, essa reflexdo deve recair nio somente
sobre os fins (divergindo do idealismo alemao), mas
também sobre os meios de que o individuo se utiliza para
escolher, pois o fim esta ligado a questiao do desejo.

De fato, ao sujeito sdo-lhe oferecidos os seus
desejos, que ele, portanto, nao controla nem pensa,
na maior parte das vezes, poder controlar, mas nao
tém os meios para os realizar, de tal modo que o
sujeito ¢ movido por desejos que nio escolheu na
busca de meios relativamente aos quais se encontra
na indetermina¢ao (FERRO, 2012, p. 150).

A colaboragdo entre o intelecto e o desejo é
evidente, na medida em que o sujeito é a vontade de
escolher; porém o intelecto muitas vezes pode consistir em
uma barreira em relacio ao sentimento - no caso da
filosofia kierkegaardiana ha um abismo entre ambos. Como
dito anteriormente, a liberdade de escolha tem meios que,
por sua vez, sdo finitos, logrando que o sujeito tenha que
reinventar infinitamente esses meios como novas opgoes.

Segundo Vergote (1982), o desejo faz parte da
filosofia kierkegaardiana de uma maneira que nao pode ser
ignorada. Apesar de Kierkegaard poucas vezes mencionar o
termo desejo, na maioria das vezes que o faz, atribui a ele um
sentido de certa forma egoista, como em “pessoas que
desejaram ser criancas ha muito, e que tem aprendido ainda,
[.] como tudo, um pium desideratum [desejo piedoso]”
(KIERKEGAARD, 2007, p. 33). O desejo, entao, pode ser
uma espécie de sentimento infantil e primario que ensina
para o individuo o que ¢é piedoso no cristianismo,
consistindo numa instancia intermedidria necessaria as
passagens de um estadio a outro. Por isso, o desejo esta
diretamente colocado em contraposi¢do ao sofrimento.
Entretanto, sua ambiguidade deve ser lida como algo
importante, no sentido de ser um comego para uma nova
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ética qualitativa: "O desejo, embora seja ambiguo, deve
aparecer como O motor que estavamos procurando para
esta 'dialética qualitativa diferente’ que comega com a ética”
(VERGOTE, 1982, p. 412)

Nesse sentido, Vergote caracteriza pelo menos seis
instancias do desejo que devem levar a essa nova dialética:
(1) como motor; (2) como natureza; (3) como
intermedia¢ao; (4) como paixao; (5) como ruptura; e (6)
como reconciliacio. B interessante que Vergote (1982)
retoma as figuras estéticas de Don Juan, Fausto e
Ahasverus para a explicagao do desejo.

Nesse sentido, compreender o desejo na sua
estrutura de ruptura e reconciliagdo é perceber que nele
esta a instancia intermediaria que promove uma mistura de
sentimentos como o medo, a angustia, a paixdo € 0 amof.
Tanto que, através do desejo, pode-se compreender “como
a libido amante de Don Juan ou a libido cientifica de
Fausto ndo sdo necessariamente paixoes intensificadas pela
infinitude do seu objeto” (VERGOTE, 1982, p. 419).

O Juiz Wilhelm tem medo de que o desejo exclua
a importincia da vocagio®. Por isso, ctitica que “Don Juan
procura a mulher e fica sem nenhuma mulher; Fausto
procura o conhecimento e perde certeza; Ahasverus quer a
vida e nio sabe querer nada” (VERGOTE. 1982, p. 41).
Por estar ligado a essa questdao da frustracao, o desejo deve
funcionar como instancia intermediaria da compreensao do
querer para poder ser ético.

Entender, entdo, o desejo como natureza ¢ ter a
consciéncia da individualidade e, dessa forma, fazer uma
releitura da relagio do espirito com a natureza. A

23 A vocagdo ¢ a maneira de melhor exercer o dom que ¢ a vida; por
exemplo, o sedutor pensa que tem talento ao seduzir as jovens,
contudo, no seu egoismo, ele ndo percebe que tem uma verdadeira
vocagdo em mostra-las a for¢a do feminino contra o machismo. Af
estaria a virada ética do talento; a vocagao.
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naturalidade desse conceito estd na compreensio da
necessidade do conceito ético que leva a vocagdo. As
filosofias sistematicas e especulativas, como o hegelianismo,
ignoram o desejo tentando suprimi-lo e realizam uma
ruptura com essa instancia intermediaria - todavia, ele nao
pode ser ignorado. Esse aspecto da consciéncia humana ¢é
fundamental como relagdo entre a alteracao (alldisis)
instintiva do animal e do tornar-se (az vorde) individuo. O
desejo humano esta, entdo, em intima relagado com o Eros
(Elskov) como incégnita do amor. O instinto ¢é a
inconsciéncia, a0 passo que o desejo é um guia das pulsoes
da consciéncia.

O desejo tem uma indeterminag¢ao, na medida em
que mostra sua abstra¢ao, pois seu fim dltimo é um tipo de
indeterminagdo. Sabe-se, entretanto, que sua causa é O
instinto, tal que “a vontade de usar o instinto como instinto
¢ a de dizer tudo para fazer outra coisa como, por exemplo,
a vontade de Deus que afirma ser lida como um livro
aberto sobre a lei natural” (VERGOTE, 1982, p. 436). Uma
forma de exemplificar isso ¢ a sua relacio com a frustragao.
Nessa relacio, o desejo nao pode se satisfazer com um
objeto, entdo, qual sera a solugao para o desejo? S6 pode
ser considera-lo como paixao, uma vez que “Ele ja sabe que
o ‘sistema nao pode ser esperado como ético’ e ele nao se
atreve a reforcar a ideia de vocagao, um desejo que seria
assim paixao” (VERGOTE, 1982, p. 417).

Como paixdo infinita, o desejo serve para
enfrentar os obstaculos que impedem a liberdade. Dessa
forma, ele pode, entdo, enfrentar a angistia e o medo.
Como paixao, ele proclama uma reconciliacio com o real, o
ético e o moral. Querer ser um individuo ético passa pelo
desejo de potencializar sua paixdao na relacio com Cristo e
no encontro de sua vocagao. Nesse sentido, ocorre a
incorporagio do estético no ético, na medida em que, no
estético, concorrem talentos que podem ser utilizados ou
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nio, tal como alude a ‘paribola dos talentos'™, mas que
exigem um desempenho do individuo em uma superagiao
constante.

Contudo, em termos de vocacdo, ha uma
univocidade no que realmente faz o homem da sua vida, na
simplicidade de ser um si mesmo que seja suficiente para si.
A vocagdo ndo ¢ algo a que se possa querer renunciar
facilmente: é um caminho que se encontra e se segue. E o
destino de todo homem atender a uma con-vocagio
interior, que, no entanto, nao pode ser apontada e indicada
por ninguém, uma vez que ela parte da escolha de se zornar
um & mesmo. Enquanto “o talento tende a fazer o si mesmo
como centro, todas as condi¢des devem favorecé-lo, pois
somente nessa zwcorporagio a irrup¢io selvagem do gozo
reside no que ¢é propriamente estético do talento”
(KIERKEGAARD, 2007, p. 259).

O talento tem um carater que beira o solipsismo e,
por isso, ¢ uma forma solitaria da estética, j4 que o
individuo talentoso quer ser o centro das atengoes e acha
que, por isso, o mundo gira ao redor dele, e ndo consegue
petceber o valor dos outros. Isso ocorre a0 mesmo tempo
em que ele é a chave para uma transi¢do, quando um
talento eminente pode ser considerado como vocagao. O
que acontece ¢ que, nas etapas da vida, o individuo deve ir
eliminando alguns talentos para encontrar e se dedicar a sua
verdadeira voca¢ao. Como todo homem tem uma vocagao,
um chamado (vocare), ha uma generalidade que poe em pé
de igualdade a vocagao de todo individuo.

O Juiz Wilhelm admite que o talento esteja mais

24 Parabola biblica em que um senhor distribui um talento (moeda)
para um individuo, dois talentos para outro e trés para um terceiro. O
primeiro nio faz nada com seu talento, o segundo dobra e o terceiro
triplica seus talentos. Quando voltam ao senhor, ele toma o talento do
primeiro e explica que a quem ¢é mais dado, mais sera cobrado, ao
mesmo tempo que, quem pouco tem, se nao fizer por onde multiplicar,
acabard sem nada ter.
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ligado a satisfacdo do desejo. Entretanto, a vocagio
constitui o alcance de um objetivo relevante a0 comegar a
se tornar um sz zesmo. Nesse sentido,

A palavra “alcancar” designa uma relagdo entre a
minha acdo e algo que é extetior a mim. E facil
advertir que essa relacdo nao depende de mim, e
que neste sentido podetia ser dito com propriedade
que tanto o talento mais sobressalente como o
homem mais humilde nio alcancam nada
(KIERKEGAARD, 2007, p. 262).

A importancia do alcangar estd, entdo, na obra, no
fruto da sua edificagdao: se o objetivo do Esteta era criar
uma obra sobre si, no ético esta obra se torna o sz mesmo.
Essa escolha é uma sé, nio é tal como a escolha
infinitamente estética que gera o arrependimento, mas
parece necessario que o individuo aprenda com o
arrependimento, que o libertara da supersti¢ao acidental e o
levara ao aspecto substancial do ético. Contudo, ainda
assim, ¢ necessaria uma resposta plausivel do Juiz para essa
incorporagao do estético no ético. Uma vontade que
mostre a passagem do talento para a vocagao. Para isso, é
preciso compreender o mal de transformar o desejo em
habito.

Diferentemente da concepgao aristotélica, para
Kierkegaard, o “habito” ¢ utilizado negativamente,
designando tanto uma continuidade que, em si mesma, é
um mal, quanto uma repeticido teimosa de algo que seria
inocente, que se torna um mal por causa dessa repeticio,
algo sem liberdade e que impede o surgimento do novo e
da transformagao, pois “assim como nao se pode fazer o
bem, exceto na liberdade, assim também [..] nunca
podemos falar de habito em relagago ao bom”
(KIERKEGAARD, 1987, p. 127).

Segundo Ferro,
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a preocupacdo nao se constitui de uma vez por
todas, como se, por absurdo, o sujeito se pudesse
preocupar consigo mesmo de uma vez por todas, ¢
todos os instantes presentes sucessivos adquiririam,
por inércia, essa preocupacio interior original. Pelo
contrario: nenhuma preocupagdo ¢ética interior
assegura a seguinte. A seguinte serd outra vez a
ptimeira e ndo estd justificada, de maneira
nenhuma, pela anterior (FERRO, 2012, p.135).

Talvez seja mais facil curar um vicio estético do
que um habito ruim. Nao é possivel se habituar ao bom,
pois ele sempre pressupode a escolha repetidamente de ser,
posicao contraria daquele que se diz que é pela for¢a do
habito. Le Blanc afirma que a ideia de dever ¢ justamente
contraposta ao habito:

Se o homem se contentasse apenas em cumprir
suas obrigacOes, seria somente um escravo, O
escravo do dever. Com o tempo, as obrigacdes
tornam-se habito, e o habito é a expressao de uma
auséncia: a da personalidade. O dever cumprido
como uma tarefa é apenas mecanico; mas o homem
nio faz o bem por hdbito, nio ¢ justo sé por
habito, deve querer fazer o bem, deve querer ser
justo, deve-se investir nessas agoes: ¢ este o valor
eterno da personalidade (LE BLANC, 2003, p. 64).

Nessa citagao, Le Blanc introduz a categoria
existencial da “vontade”, nocao chave em Kierkegaard que
esclarece a superagao do habito. E preciso dizer que ha uma
nogao kierkegaardiana do aspecto em que o Juiz Wilhelm se
mostra um tanto hegeliano, na medida em que a
consciéncia, na voz dele, esta imersa no sensivel, perdida de
si na concretude e necessitando conquistar a unidade na
supressio do estético, ou o particular pelo universal, ora,
essa ¢ a propria consciéncia do senhor que nao entende o
valor do outro. Esse dever da alteridade é uma derivacao de
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algo que esta como incumbéncia da interioridade. Dessa
forma, a tarefa ¢ o envolvimento com aspectos mais
amplos da existéncia, sendo o dever dirigido mais
diretamente a subjetividade.

O erro consiste em que o individuo é colocado
numa relacdo externa com o dever. A ética ¢é
determinada como dever e o dever, por sua parte,
como uma multiplicidade de proposi¢oes
particulares. O individuo e o dever encontram-se,
porém, um fora do outro. [...] se a ética nio tivesse
uma unido mais profunda com a personalidade,
seria muito dificil manté-la (KIERKEGAARD apud
REICHMANN, 1972, p. 132).

Com base nisso, ¢ preciso entender porque o
individuo e o dever encontram-se a priori um fora do outro,
para dar lugar ao dever no lugar do habito. A multiplicidade
de pressuposi¢oes do habito faz com que uma vida ética do
tipo que se conhece intelectualmente — ou melhor,
especulativamente — s6 mostre as doutrinas éticas, as regras
e 0s costumes como Imposicoes e nao propoe uma
deliberagio subjetiva do tema. A determinagdo de si na
interioridade da consciéncia, em que a existéncia se
demonstra, nao pode ser uma vida ética totalmente ldgica,
ao passo que também o dever por si s6 permaneceria
fragmentado e objetivado em regras particulares, visto que
se tornaria tao penoso quanto um fardo.

Quando a sensibilidade do homem entende a
vontade como dever, ele passa da sua inocéncia e passa a se
ver como espitito, o qual, como si mesmo, revela que o
paradoxo do desejo pelo outro pode, entao, ser um dever
para si mesmo e para o proximo. Dessa forma, o individuo
tem a possibilidade de se enxergar além de instancias
qualitativas como as do primeiro amor, tao reflexivas em
Kierkegaard. O objeto deixa de ser objeto para passar a ser
amado, descoberto, passando a ndo mais ser mal entendido,
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dando passagem ao desejo como ético.

Nesse estadio, ele passa a se relacionar também
com a moral, na qual o individuo comeca a analisar a
manifestacio subjetiva do s do devir. “Portanto, o Ftico
requer que um individuo ame um ser” (VERGOTE, 1982,
p. 423). Ai, entdo, o desejo funciona como reconciliagio, de
maneira que a seriedade da consciéncia do desejo ja nio
tem mais a frivolidade do estético. Ou seja, o que o Juiz
Wilhelm acabou menosprezando ¢ que o desejo pode ser
usado em favor do dever, porém, seu desprezo nio
pressupés uma compreensao efetiva da funcio e
necessidade do desejo de passar também ao estadio ético.

Se a vocacio do individuo estd nas escolhas
temporais, ou seja, na maneira como ele vai definir suas
acoes na vida, com efeito, o #elos do seu desejo se da da
maneira como ele se relaciona com o outro. Em outras
palavras, a finalidade de suas a¢Oes pessoais nao excluem,
de modo algum, a interpessoalidade. Ambas as instancias —
do desejo e da vocagiao — sao fundamentais para decodificar
o ethos kierkegaardiano. Para o Juiz Wilhelm, a conjunc¢ao
dessas instancias se da no casamento, de modo que, nessa
institui¢ao, o desejo ndo podera ser morto, pois, de outra
forma, acabara em adultério.

Um dos problemas marcantes do desejo é fazer
com que as pessoas esquecam o dia a dia, visto que o
desejo que quer sempre o novo nao consegue lidar com a
rotina e, por isso, cai no tédio. Em uma perspectiva ético-
religiosa, o nao-automatismo, a constante renova¢ao ¢ um
aspecto crucial.

O prazer é uma busca infinita no caminho do
desejo, mas é preciso estar atento para o cariter venenoso
ou medicinal do desejo: o individuo deseja, mas sabe que,
por conta desse desejo, pode ser punido. Nesse sentido, é
necessario procurar, como diziam os gregos, o metron, a
sabia medida.
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[..] vamos, acima de tudo, distinguir entre aquilo
que ¢é a vontade no sentido do desejo e o que ¢é o
querer no sentido nobre da liberdade. Sim, para
muitas pessoas parece impossivel unir liberdade e
sofrimento no mesmo pensamento

(KIERKEGAARD, 1993a, p. 118).

Na esfera religiosa, o desejo sera acompanhado da
ideia de pecado e de arrependimento, de forma que a
subjetividade s6 poderia crer na atemporalidade, mas nio
pode encontrar um caminho diferente da obediéncia ao
divino. Esse foi o caso de Abrado, exemplo claro de que a
fé apresenta uma ruptura com o desejo e com a propria
ética, mas que se torna necessario para realizar o salto da fé.

Em Oun-on, além do tema do matrimonio, um dos
argumentos para que um esteta chegue ao ético ¢ a questao
do labor, pois, para trabalhar, um esteta deve lidar com seus
desejos profissionais, com seus talentos e descobrir a sua
vocagao na escolha de si mesmo. Uma das primeiras
passagens em que o Juiz Wilhelm revela isso ¢ quando
afirma que “no estadio que aparece a inteligéncia, o espirito
nao esta determinado como espirito, mas sim como um
dom” (KIERKEGAARD, 2007, p. 168). O dom parece,
entao, constituir o aspecto mais sublime do espirito, na sua
sintese entre finito e infinito. Na consecucao do dom, o
espirito encontra a saude e o éxito individual. O Juiz
Wilhelm segue dizendo, entdo, que a condi¢ao de satisfagao
da vida parte da superagao do proprio talento do individuo,
com isso ele deve aprender a refinar os seus desejos, ja que
o individuo estético se encontra no ambito do imediatismo
e da satisfagao. Quando ele encontrar a gratidio do dom
em consonancia com a vocag¢ao, ai ele podera tornar-se o
que ele é.

Pois o mundo da inocéncia nio é um mundo de
Ideias para se opor ao mundo da realidade. Ele é a
realidade subsistindo sempre como um dom
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excelente e perfeito ofertado pelo  Alto

(VERGOTE, 1982, p. 433).

O Juiz adverte ao Esteta de que, se ele se detiver
no aspecto vao do espirito, devera ir a Paris trabalhar como
jornalista e cortejar o sorriso das mulheres. Contudo, isso o
faria esquecer que na sua alma ja havia a devogio e a
inocéncia do pensamento que sabia ouvir uma voz supetior
(KIERKEGAARD, 2007, p. 189). O que fazer entio?
Casar-se é uma alternativa, pois ai o individuo encara o
peso da responsabilidade para com a familia. Entre suas
responsabilidades, buscar um emprego e dedicar-se aos
negocios poderao fazé-lo esquecer da melancolia. Todavia,
trabalhar é algo ainda maior do que buscar um emprego —
trabalhar, bem entendido, no sentido de fazer uma escolha
por um modo de vida. E preciso “a escolha de meu
coragio, tanto quanto de meu pensamento, o desejo de
minha alma e minha bem-aventuranca” (KIERKEGAARD,
2007, p. 194).

Sabendo que muitas vezes a escolha niao é posta
pelo si mesmo, mas sim pela exterioridade, faz-se necessario
escolher de maneira absoluta o s7 zesmo. Escolher Deus nao
¢ escolher algo de maneira absoluta, mesmo que seja
escolher o Absoluto. Sobremaneira, é nessa escolha que o s/
mesmo se mostra como liberdade, tanto que na liberdade se
verificam dois movimentos dialéticos simultaneos: (1) o
primeiro é o de escolher algo exterior em virtude da
possibilidade e (2) o outro ¢ o de escolher a interioridade,
mesmo aparentemente abstrata, em virtude da necessidade.
Entretanto, o s/ mesmo é o que ha de mais concreto, pois,
ainda que essa eleicdio produza arrependimento, ela ird
despertar a paixao pela liberdade. O estético lembra que,
caso escolha casar, virda a se arrepender. Por outro lado,
escolhendo nio se casar, se arrependera do mesmo jeito.

Logo no inicio da obra Ozu-ou, ainda na parte um,
no prefacio de Victor Eremita, lé-se: “[...] liberta-lo de
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qualquer pergunta finita para saber se A ficou agora
realmente convencido e se arrependeu”
(KIERKEGAARD, 2013, p. 37). Por isso, tanto para o Juiz
Wilhelm quanto para Victor Eremita e até mesmo para o
proprio Sedutor, a escolha de s/ zesmo é absoluta, na medida
em que pressupoe o movimento que vai do desejo ao
arrependimento. E isso mesmo que traz o amadurecimento
necessario para um fornar-se si mesmo, pois “se tiver de
escolher a mim mesmo absolutamente, sem que isso seja
idéntico ao criar a mim mesmo, [...] segue se arrependendo,
pois s6 assim se escolhe o si mesmo” (KIERKEGAARD,
2007, p. 197). O escolher ¢ inerente ao arrepender-se e o
arrependimento sempre esta direcionado a Deus e a0 amor
que Ele tem por todos e cada um. A maior liberdade esta
na beatitude, no sentido de querer se arrepender da culpa
dos que vieram antes de nos.

Essa escolha ¢ a escolha da liberdade, se bem que
se poderia dizer que, ao escolher a si mesmo como
resultante, é esse si mesmo que ele cria. Na
ESCOLHA [O INDIViDUO] SE TORNA ELASTICO,
transforma todo o seu exterior em coisas intetiores.
Tem seu lugar no mundo, na liberdade ele mesmo
escolhe seu lugar (KIERKEGAARD apud
REICHMANN, 1978, p. 130 — grifos meus).

Segue-se a isso que a natureza da liberdade precisa
conter, em certo sentido, a ideia da sua vocagio, ou seja, de
ter o seu lugar no mundo como o encontro da tarefa de
edificar a si mesmo como um ser livre e, nisso, se tornar
um si mesmo. BEssa ideia ¢ muitas vezes espontinea, mas
exigiu todo um esfor¢o no exercicio de pensamento do
criar-se estético. Tanto que:

E necessario em primeiro lugar achar o terreno ao
qual se pertence, o que nem sempre ¢é facil.
Existem, a esse respeito, naturezas felizes que tém
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uma disposi¢do tdo marcada pois estdo por aquele
caminho que vio em frente de forma conscienciosa
pelo caminho indicado, sem que nunca sequer lhes
passe pela mente a ideia que sua vocagdo fosse
talvez bem outra. Outras naturezas se deixam a tal
ponto dirigir pelo meio que as cetca que nunca
chegam a formar uma ideia clara daquilo a que
aspiram verdadeiramente. O primeiro grupo tira o
seu imperativo categérico do interior, o segundo, de
fora. Os membros do primeiro grupo sio muito
raros, € eu nio tenho muita vontade de me alistar
no segundo (KIERKEGAARD apud FARAGO,
2005, p. 50).

Isso é quase uma repeti¢do exata do que diz o Juiz
Wilhelm, a0 mostrar como o compromisso de se escolher é
uma tarefa (Opgave) e dadiva (Gave). Na verdade, o principal
objetivo dessa escolha é que a autenticidade® pessoal
comece NOS COMPromissos com 08 Projetos pessoais
formulados. Kierkegaard faz uma ponderacio crucial da
analise do Juiz, desenvolvendo a dimensao social da estética
através do esclarecimento da base normativa da vontade e
do desejo.

Esse desenvolvimento da tese do Juiz mostra a
diferenca entre ser um “espectador” ao invés de ser um
“participante” ético de si mesmo. Essa é uma resposta de
profundo valor para a experiéncia pessoal, ao invés de uma
escolha arbitraria entre isto ou aquilo. A mesma distingao ¢é
feita pelo Juiz Wilhelm, que descreve dois niveis de escolha,
mostrando que o esteta ndo consegue apreciar a

2 A autenticidade aparece em Kierkegaard como a necessidade do

homem tomar consciéncia de si, isto é, a necessidade de reconhecer-se
como um eu diante do Absoluto. Toda a nossa vida deve passar diante
do tribunal da autenticidade que é a propria subjetividade, por que a
ironia existencial alcanca sempre aquele que ndo se encontrou a si
mesmo, que ndo se escolheu e cujo contentamento estd sempre
devendo a si mesmo.
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importancia das distingdes morais, porque ele evita o tipo
de vontade que Kierkegaard chama de subjetividade
(termo que implica que é preciso cuidar de si mesmo).
Desse modo, no sentido de solidariedade, as paixdes da
dimensao estética podem ser transformadas no cuidar ético.

2.3 O arrependimento e o amor

“Quando o arrependimento ¢ colocado como
realidade, sabemos que mesmo 'nao se tornando a liberdade
do individuo' ¢ possivel projetar que, de fato, nele ha um
renascimento” (VERGOTE, 1982, p. 429). Ha uma relagao
entre desejo, arrependimento e vocagao, tanto que o
arrependimento pode ser classificado como o terceiro
estadio da liberdade infinita. Por consistir numa disposi¢ao
interior absolutamente individual, o arrependimento
(anger) é uma das a¢Oes mais elevadas no movimento para
a liberdade. Desse modo, arrepender-se consiste em passar
pela experiéncia da culpa, o que pressupée também o
arrependimento perante alguém. Nisso ha uma duplicacao
da consciéncia pessoal e também, a partir disso, 0 homem
se vé como sujeito moral.

Assim como a ironia e a angustia, a resignacao
(nao-mudanca) ¢ uma categoria pessoal e voluntiria do
reconhecimento do outro. Desse movimento nasce o
reconhecimento de que hd uma vocagdo na sua
interioridade, pois, ao se arrepender, o individuo revé sua
histéria pessoal e passa a direciona-la a0 movimento de
liberagao. Como o Juiz Wilhelm pressupde, a vocagio ¢é
uma liberagdo, na medida em que o individuo trabalha o
seu si mesmo em relacio ao mundo, e assim se reconcilia
com a exterioridade e a interioridade. Entretanto, essa
reconciliagao total é impossivel na existéncia, por isso a
liberdade verdadeira sé se dara na salvacio.

O Juiz Wilhelm ¢é capaz de reler sua propria
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biografia na chave do arrependimento e ¢é capaz de
fazé-lo porque se situa praticamente na esfera
religiosa. [...] Johannes Climacus criticara, sem

davida, o carater abstrato da decisdo do Juiz
Wilhelm (TORRALBA, 1998, p. 111).

Nas obras de comunicagao  direta, o
arrependimento (mudanga) estd muito presente quando o
individuo define a si mesmo como um penitente. Por isso,
o arrependimento consistiu em um movimento-chave do
itinerario da liberdade. Contudo, nio se deve confundi-lo
com a liberdade num sentido estrito, pois ¢ mais um estado
de transi¢ao para o esquecimento de si mesmo no exercicio
do amor incondicional. Nesse sentido, o cristianismo esta
na esfera do paradoxo, em que a liberdade plena precisa da
acio de Deus no homem. E o que o cristianismo considera
como o renascimento (zefanoia), uma conversao interior em
que se da o perdao. Com isso, o individuo se enche de fé na
sua nova zpseidade, na percep¢ao da grande mensagem de
liberdade que Cristo traz a humanidade.

Diferentemente da visao dialética idealista alema,
que vé sua necessidade de negacao do infinito e superagao
de si mesmo na sintese dialética, para Kierkegaard, a vinda
de Cristo é um ato soberanamente livre, que escapa a razao
e, por isso, é paradoxal. E entdo que se pode dizer que ha
um desejo inerente ao individuo de liberdade e de amor a
Deus, que resulta na passagem da resignacdo ao
arrependimento e, finalmente, o perddo. No amor e no
perdao estd a matriz da liberdade cristica. Ha al um
exercicio de abnegacao, em sentido ético, para que se possa
descobrir o préximo. A verdadeira liberdade consiste na
liberagao do eu, do entendimento subjetivista e narcisista
que se coloca como centro do universo. Por isso, o poeta
sensual ndo conseguia se libertar, porque cafa no puro
solipsismo, na medida em que objetificava o outro como
versos e nao entendia que sua visdo ainda era egoista.
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Nesta apologia da abnegacio, Kierkegaard esta
muito préximo de Schopenhauer. Ainda que
Kierkegaard ndo tenha lido O mundo como vontade e
representagio (1819), sua reflexdo da abnegacio se
aproxima muito da critica de Schopenhauer ao
egocentrismo. (TORRALBA, 1998, p. 121).

Dessa forma, a salvagao espiritual exigiria o
esquecimento do eu como fundo da liberdade. A
abnegacao, apos o perdio, ¢ o ultimo estadio da liberdade,
em que ha uma abertura radical para Deus e para o
proximo. Esse movimento também pode ser aproximado
da experiéncia da morte do Eu, visto que morrer é um ato
de liberdade por exceléncia que, acompanhado pela audacia
da fé, transforma essa experiéncia em um ato de
reconciliagdo e perdao. O individuo, assim como Ciristo,
tenta fazer uma imitagido cristica do ato de renuncia do
amor. E o sair de si para amar ao préximo e, por isso, o
amor ¢ a verdade, que, por sua vez, é a subjetividade. Esse
movimento é verdadeiro na medida em que negar a verdade
¢ a possibilidade do pecado e a verdade ecterna ¢ a
superacao da razao e o fundamento da liberdade infinita.

Encontra-se ai, também, o pressuposto da
heteronimia: essa liberdade pressupoe a obediéncia a Deus.
Por conta disso, a liberdade nao ¢ a autonomia do sujeito
em relacdo a independéncia aos estimulos externos.
Evidentemente, esse ponto parece ser uma contradictio in
terminis e, por isso, a tarefa kierkegaardiana consiste na
superacao dessa antinomia. Para o filésofo, a obediéncia a
onipoténcia faz o homem livre, na medida em que ele se da
conta da dramaticidade da sua condi¢cio. Um homem nio
tem condi¢ao de fazer o outro livre: s6 a onipoténcia de
Deus pode proporcionar a liberdade. Um outro deus nio
teria dado uma visao de um homem que, em sua liberdade,
chega a poder enfrentar o préprio Deus. Um outro deus
nao suportaria o desamor, o atefsmo, etc.
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A bondade de Deus ¢é justamente o fundamento
da possibilidade, ao passo que a maldade seria a auséncia de
possibilidade. A liberdade é uma das mais sublimes
expressoes de Deus. Isso ocorre porque Deus é uma soma
infinita de potencialidades que d4 a dinimica do mundo. E
a possibilidade de uma estética e de um sensualismo ou de
uma vida ética e fiel a lei, bem como a possibilidade de
realizar o salto da fé. Ainda assim, essas possibilidades sao
poucas em relacao a infinita possibilidade existencial. Dai a
complexidade  das  personalidades  polinémicas e
pseudonimicas da poética kierkegaardiana.

O individuo ético cria um legado para sua familia,
mas, na sua propria individualidade, o seu sz zesmo nao pode
se tornar criador, pois, antes de tudo, esse individuo sé
pode crer no criador e se deixar ser transformado por essa
criacio:

Para Kierkegaard, a criagdo ex nibilo ¢ a expressdo
mais patente da onipoténcia de Deus e, por
extensao, a sua bondade infinita. Deus ctiou o
mundo do nada e nesse cenario natural cria ao
homem e a mulher a sua imagem semelhanca, mas
os cria livtes porque os ama e quem ama quer a
liberdade do seu préximo. (TORRALBA, 1998, p.
132).

Para Kierkegaaard, s6 Deus garante a liberdade do
ser humano na sua unido ou communio Deus-homem. A
religacdo ¢é a liberdade: se o individuo cai na tentagiao da
liberdade egoista da escolha, perde a liberdade. Um dos
exercicios mais dificeis nessa concep¢ao de liberdade ¢ lidar
com a onipoténcia de Deus e a liberdade do individuo:

Isso é o verdadeiro e belo no cantar de tantos
poetas: para os amantes, ¢ como se no primeiro
instante em que se veem ja se haviam amado ha
tempos. [...] Assim como a esséncia de todo amor
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é a unidade da liberdade e a necessidade, assim
também ¢é nesse caso. SO na virtude dessa
necessidade do individuo que ele se sente livre,
sente nela toda a sua energia individual e sente que

s6 em virtude dela é dono de todo o seu ser.
(KIERKEGAARD, 2007, p. 47).

O exercicio do amor se constitui, entdo, fator
chave para a liberdade. Aprender a amar e ser livre sdo
exercicios idénticos. A liberdade é, assim, a atualizacio da
possibilidade potencial do amor. Sendo a for¢a motriz do
ato livre, o amor nio ¢ um apenas um dom, mas um
esforco e uma abnega¢ao muitas vezes dolorosa. Todos os
seres humanos nascem com a possibilidade de amar, assim
como de ser livres, mas para isso precisam de uma
metamotrfose interior.  Faz-se necessario tornar-se um
discipulo, um aprendiz de Deus.

Deus é o mestre educador da liberdade e do amor,
de modo que ¢ necessario lembrar que o amor também tem
um itinerario por estadios em que existencialmente o
individuo podera passar de um amor egoista e solipsista
para um amor fiel, seguro e repleto de compaixao. E no
amor que ha a unidade entre a liberdade e a necessidade,
pois o ato de amar é o ato unico necessario e livre ao
mesmo tempo. Eis o paradoxo, visto que no amor ha a
radical abertura para o outro e, por extensio, para a
verdadeira liberdade. E nesse ponto que o poeta encontra o
sentido religioso, pois, apos escapar do contraponto entre a
angustia e o desespero, o amor constitui um fato-chave da
visao de homem. O amor é o contraponto da angustia, que
se transforma em liberdade. Da mesma forma, ¢ possivel
afirmar que o amor ¢ o ponto que se coloca entre o
desespero e a esperanga.

O amor representa um estado de consciéncia
constituido de gratiddo, doagio e assimetria ética. E
respeito e promoc¢io do outro, pois tende a exteriorizar
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aquilo que estd manifesto na interioridade do sujeito
amante. Por isso, o amor ¢ o ponto de passagem da
subjetividade para a alteridade. F nesse ponto que o outro
se transforma em préximo e, assim, se desvela o conceito
de préximo. Quando o mandamento almeja que se ame o
inimigo como proximo, coloca-se justamente que o inimigo
se iguale ao proximo, ocorrendo, assim, o equilibrio
proporcionado pelo amor. A assimetria ética que se guarda
no amor ¢ a de que esse ato nao precise ser reciproco.
Desse modo, o poeta religioso ama ao préoximo mesmo
sem ser amado, pois isso faz o reconhecimento do préximo
como componente essencial da obra de sua edificagao
pessoal.

A questao filoséfica que se coloca, entdo, é essa:
de onde se origina o amor? Como a subjetividade, em
Kierkegaard, é algo pluricentrado, o amor s6 pode ter raiz
plural e polifonica. Por isso, a poética kierkegaardiana se
mostra pseudonimica, visto que em cada individuo o
sentimento se exterioriza de uma maneira diferente.
Existem pessoas que amam com mais apego, outras com
mais desapego. Para Kierkegaard (inspirado em fontes
biblicas), a raiz do amor provém do coracdo, que nao é
apenas um 6rgao da anatomia humana, mas um centro axial
que fundamenta a vida da pessoa. Nao ¢ mais um coragao
romantico, mas uma fonte do dever ético.

Em As obras de amor, Kierkegaard afirma que um
coragao puro é um coragao que “do principio ao fim é um
coracao comprometido (bundet)”’. Segundo Torralba,

O imperativo kierkegaardiano niao emerge da razao
pura pratica, mas sim do coragdo puro e
transparente. O dever de servir ao préximo, o dever
de ama-lo e respeita-lo, ndo tém suas génesis na
racionalidade, mas sim no coragdo e, apesar dele,
nio deve ser confundido com um sentimento, com

o feeling dos emotivistas, pois se trata de um dever.
(TORRALBA, 1998, p. 162).
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O coracio é de onde emana o amor
comprometido, que tem como consideragao infinita o
dever como ato da consciéncia. No estadio estético, o poeta
nao amava, ele, como um Don Juan, estava pronto a
aprender o amor através da sensualidade. Através da sua
incessante busca egoista, ele percebe que o amor nao deve
ser prescrito exteriormente, mas deve brotar na
interioridade. Por isso, o amor é um exercicio que nasce da
liberdade. Se nio hia um dever como amar, entdo nio ha
liberdade. O dever de amar ¢ o que estabelece o direito de
ser amado, nem todos amam, s6 aqueles que se permitem a
manifestagao livre do amor do outro, sem esperar de
qualquer um nada mais do que a propria liberdade do
outro, essa € a liberdade de si.

3.3 As relagdes entre Ou-ou e os Estadios

Enquanto no final de Ow-on o estético foi dado
como uma emersao do ético, naquele momento o Juiz ja era
dado como triunfante, terminando o livto com seu sermio
e o Ultimatum. "O casamento é a ¢ética pratica mais
importante, ¢ o tema de Ou-ou II como também dos
Estadios 11" (CLAIR, 1976, p. 278). Em Estddios no caminho
da vida (1845) ha caracteristicamente duas situa¢Oes
diferentes a serem analisadas sobre essa vitoria do Juiz e da
situagao que os varios pseudonimos colocam ao abordam o
tema:

1. O Estético é caracterizado como algo do passado, ou
seja, uma recordagdo. O Jovem, nos Estidios, é tido como
um recordado deprimido, Constantin é aquele que tem uma
compreensao endurecida. Eremita ndo consegue ser mais o
Editor e o Modista sofre de um desespero demoniaco.
Nesse sentido, é Johannes, o Sedutor, quem consegue mais
uma vez se marcar como individuo singular, ainda que,
perdido em seus devaneios, ele consiga fazer da reflexdo
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sobre mulher um momento de exaltacdo. Ja para o Juiz,
apesar de nao ser um dos discursantes, ele apresenta um
texto de objecbes aos discursos dos convivas; para ele, o
tempo esta a favor pois, no casamento, a beleza feminina
cresce com O amof.

2. Desse modo, o componente Etico é o mais polémico,
pois o Juiz nao tem mais uma rela¢do tio amigavel com o
Esteta, ele se utiliza de todo o seu pathos para triunfar de
uma vez por todas sobre o Estético.

Segundo Adorno, nas obras estéticas

O credo quia absurdum se traz em amo quia absurdum.
Assim se exige que aquele que ama se mantenha
contra toda a razdo — mais exatamente: contra toda
experiéncia psicolégica, contra todo conhecimento
do homem, reprovado aqui como conhecimento
profano. (ADORNO, 20006, p. 198).

Apresento a seguir um breve relato dos discursos
estéticos de In VVino veritas, texto dos Estddios em que a
verdade ¢ servida ao vinho, como uma parédia moderna do
Banguete de Platio. Depois farei uma confrontagao entre a
defesa estética do matrimoénio de Ow-ox e a defesa ética nos
estadios.

In  vino vertas: este texto comeca como um
questionamento sobre a recordagdo, e tem como preladio a
relagdo entre memorizar, preservar a sensa¢io, e recordar, a
acdo de interiorizar e restituir na alma algo que foi
aprendido. Essa diferenca se aplica aos estadios da vida na
medida em que esteticamente ocorre uma recordagao de
um banquete entre os pseudonimos. A memoria é
transitoria, e por perder-se facilmente poderia fazer
também um individuo se perder. Por isso, enquanto os
jovens memorizam, os anciaos se recordam, pois neles ha
uma capacidade de ser a distancia, ou seja, de enxergar de
longe um determinado acontecimento.

A confusao entre memoéria e recordagao se da por
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conta da idealidade da ultima, aquilo que se recorda nao se
pode esquecer, pois é obtido por mediagdo, tal como a
relacdo da comunicacdo entre cartas. Esse conhecimento
comum e recordado ¢é uma assisténcia mutua. Nesse
sentido, comeca o relato memoravel do pseudonimo
William Afham, narrador do banquete. Ele contara
indiretamente a histéria que se passou entre Os
pseudonimos e, como sugere o proprio nome Af bam, em
uma alegoria ou parddia a questao dialética idealista, Af
ham é a passagem ao relato, a elevagao ou suprassungao que
representa aquele que vé passivamente sem se revelar.

Mas quem sou eu afinal? Que ninguém faca tal
pergunta. Se a ninguém ocorreu perguntar antes,
entdo estou a salva [...]. Sou o puro ser e
consequentemente, por assim dizer, menos que
nada. Sou o puro ser que por todo lado estd
presente, ¢ contudo sem que se note, pois que a

todo o momento me acontece de ser relevado.
(KIERKEGAARD, 2002, p. 166-167).

William Afham ¢é o sexto participante de um
banquete que ouvira e relatara cinco relatos sobre o amor
erético, ele nao intervém em quase nada, mas representa a
Aufhebung, a superagao. Desse modo, Afham ¢é um
interessado na arte do amor. Os outros participantes sio
Johannes, Sedutor, Victor Eremita, Constantin Constantius,
o Jovem e o Modista. E interessante que, nesse sentido,
Kierkegaard ironicamente coloca a modernidade como
moda e o amor moderno e romantico também. O
modismo foi tido como uma posi¢ao social, um modo de
se vestir e se perfumar. Seu encantamento é também uma
magia quase tola, no modo de andar e set.

Atham narra que foi um tanto dificil aquele
banquete acontecer, devido aos afazeres de cada
pseudonimo; Eremita ja estava casado, o Modista nao tinha
tempo ¢ o Jovem nao era muito indicado como autoridade
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no assunto, pois nao tinha tanta experiéncia no amor. Foi
Constantin Constantius entao que conseguiu reunir e
presidir tal banquete; sem ele tal encontro seria uma mera
troca de opinides e, por isso, ele mesmo ficou protestando
que aquele banquete nao devia se transformar num
"fragmento de vida" tal qual narrado em Ow-ou. "Um
banquete, em si e por si, é uma coisa dificil, porque ainda
que seja preparado com o maximo gosto e com talento ha
ainda algo mais que falta - a saber, sorte."
(KIERKEGAARD, 2002, p. 39).

Os convivas se reuniram ao cair da noite, Eremita
chegou a cavalo, Johannes, o Sedutor, vem em tom
evocativo e diz "viva la liberta [e o Jovem responde| - et
veritas" (KIERKEGAARD, 2002, p. 48 — grifos meus) e
Constantin complementa, que a liberdade e a verdade estio,
antes de tudo, I vino. Dentro dessa ideia, do banquete e da
embriaguez, para discursar o amor, Johannes reclamou,
dizendo que quanto mais bebia mais sobrio ficava e
Eremita contestava dizendo que a embriaguez nio
combinava com a reflexdo. A embriaguez nao poderia ter
mediacio. A meia noite, apés um brinde jorrando a
champagne, Constantin chama ao Jovem para discursar.

Para o Jovem, o amor nio é tao belo, por conta do
sofrimento, o amor pode levar até a morte dos amantes.
Por isso, o jovem ¢ feliz, nunca amou e espera continuar
assim. Porém, logo foi interrompido por Constantin, sob a
alegaciao de que aquele que nunca viveu amor também dele
nada pode falar. O jovem representa assim a racionalidade
em relagdio ao amor, vé nesse sentimento uma grande
contradi¢ao que chega a ser comica. Um casal de amantes
tende a querer ser um do outro, porém nisso o egoismo
impera. Tanto na busca do prazer e de usar o outro como
objeto desse prazer, quanto no pensamento de que a
felicidade de um ¢ o préprio outro.

Ora, o amor sensual é cego, segundo o jovem, seria
como entrar num quarto escuro para encontrar algo
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importante e por isso também ¢ tragico.

Mas o tragico que nisto existe tem seu fundamento
profundo no mencionado cémico. Porventura
qualquer outro individuo virar-me-ia tudo isso ao
avesso, ndo encontrando simplesmente comico
algum naquilo que eu acho comico, achando por
certo comico aquilo que para mim ¢é trigico.
(KIERKEGAARD, 2002, p. 70)

O simbdlico do amor nada significa, pois ninguém
pode dizer o que significam os gestos de amor: como pode
um beijo selar 0 amor como um pacto pela eternidade? A
sensualidade é supremamente animica, inconstante. O amor
de um casal de amantes hoje é tido como eterno,mas
amanha ambos passam na rua e podem fingir que nem mais
se conhecem. “Pois que se a dita lei ¢ lei da natureza entao
¢ decerto uma s6 para todos os amantes, e se ¢ lei da
liberdade entido esses amantes que se riem deveriam ser
capazes de explicar tudo, porém nio conseguem.”
(KIERKEGAARD, 2002, p. 73).

Af esta o aspecto ético do amor buscado na obra,
um aspecto universalista para o entendimento do amor,
mas até entdo o amor s6 pode ser visto como animico e
natural. O amor ¢ perpetuacao da espécie na mera ilusao de
que esta encontrando sua alma gémea.

Com a procriagdo, os amantes tomam Novos
nomes: o pai e a mae. Af nasce algo mais belo, o dever para
com um ser ¢ o dever de ser respeitado pelos filhos. Eis af
uma dfvida eterna de lacos. Nisso o discurso do jovem se
encerra, tido como duvidoso, parecendo suscitar em
Johannes, Sedutor, algumas obje¢oes. Porém, advertido por
Constantin que tal banquete ndo era para uma apreciacao
dialética, era um concurso oratorio, Johannes entao se calou
e deixou para se manifestar por ultimo.

Constantin Constantius passa a se pronunciaf,
refere-se a0 Jovem como um aparentemente desorientado,
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porém, como um copo de vinho, precisava ser esvaziado.
Nesse sentido, o discurso dele agora se elevaria para a
mulher como chiste, como desproporcao. “O chiste ndo é
uma categoria estética, mas sim uma categoria ética nao
inteiramente desabrochada” (KIERKEGAARD, 2002, p.
89).

A mulher ndo pode ser levada a sério, justamente
pelo chiste, que aborta a categoria ética, sua instabilidade
nao a faz refletir suas proprias contradi¢oes. Sua fidelidade
esta na duvida de ser verdadeiramente amada e por medo
da morte declara seu amor por nio saber o que depois.

“Se realmente houver seriedade bastante para nos
atermos a este pensamento; [...] compete-nos ter esse grau
de seriedade — precisamente por causa do chiste.”
(KIERKEGAARD, 2002, p. 100). Aqui se pode entender
que a compreensao dessa seriedade se da pela brincadeira.
Aqui também entra a capacidade de desapego suficiente
para dizer aquilo que se pensa e morrer por isso; nisso, a
mulher tem mais coragem do que o homem e por isso ela
avanca além do estético.

Para Victor Eremita, a mulher é capaz de despertar
no homem a consciéncia da imortalidade, “o que seria o
homem sem ela? Muitos homens se tornaram génios por
causa de uma rapariga, muitos homens se tornaram herdis
pot causa de uma rapariga, [...] muitos homens se tornaram
santos por causa de uma rapariga” (KIERKEGAARD,
2002, p. 112). Nesse ultimo caso, nao foi por conta de uma
moga que lhe coube ser um eremita, pois ele mesmo queria
uma rapariga que nao lhe queria.

Segundo Eremita, é uma relagio negativa que faz
com que a mulher engrandeca o homem, uma relagio
indireta faz com que a mulher seja fonte de inspiragdo. a
posse tira toda a espontancidade e torna-se habito e acido
irreflexiva. Eremita declara que a vantagem da mulher
sobre o homem ¢ ela ser possibilidade pura, nesse sentido,
uma relagdo de negatividade entre os sexos pode refletir
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que “a primeira idealidade ajuda-lo-4 a alcangar uma
idealidade potenciada, e ele vé-se ajudado em absoluto. A
segunda idealidade, ndo haja duvidas, paga-se com a dor
mais funda, mas ¢é também a maior bencio.”
(KIERKEGAARD, 2002, p. 120). Ou seja, a traicao de
uma mulher faz com que o homem se dé conta de que ha
um sentido maior na existéncia, como o sentimento
religioso.

Que isso nao parega que Eremita estivesse fazendo
uma alusdo ao convento, tanto para homens, quanto para
mulheres. Segundo ele, isso também nio deixa de ser uma
expressao imediata do espirito, contudo sua conclusao é
que o homem e a mulher sio iguais perante Deus. A
reduplicagdo existencial em ambos, é quando o discurso
condiz com a a¢ao, uma possibilidade aberta para ambos. Ja
que, para as concepc¢des daquela época, a mulher se
confundiria com sua existéncia e nido refletiria a sua
esséncia, se ela pensasse sua esséncia entio nao seria
possivel a relagao erdtica entre ambos os sexos. Por isso, o
casamento seria um equivoco, pois visaria a dependéncia
entre 0s amantes.

Nisso, o Modista se levanta com uma garrafa de
vinho, acusando seus companheiros de uma conspiragio.
Ficam aprisionados nesse ato de tentar transformar em
teoria suas pequenas experiéncias. Na sua loja de modas, ele
consegue perceber o que ele chama de lado fraco da
mulher: o desejo. Assim como um banquete precisa de
sorte, a sorte ¢ também uma mulher. Inconstante, porém
com um desejo constante, o de estar na moda. Talvez por
isso, quando uma mulher jurasse, deveria jurar pela moda,
isso daria peso a sua palavra. “Entendeis-me agora,
entendeis por que motivos vos chamo conspiradores, ainda
que somente o sejais a distancia? [...] Tudo na vida ¢
matéria de moda, o temor a Deus é matéria de moda, ¢
também o amor o ¢’ (KIERKEGAARD, 2002, p. 137). A
mulher ndo pertence a0 homem, mas sim a moda ¢ estes
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convivas conspiravam sobre essa caracteristica possesiva.

Johannes, o Sedutor, entdo passa a se pronunciaf,
chamando aos seus companheiros de amantes infelizes,
pois viam o amor como algo a ser comprado ou possuido e
nao entendiam que o imperativo categérico que eles
deveriam se guiar era: desfrute! Nisso esta a linguagem da
natureza e do amor. Tentar mudar a mulher s6 tem como
consequéncia as opinides de que “o nosso jovem amigo
ficara sempre do lado de fora. Victor é um fanatico;
Constantin  pagou um pre¢o exagerado pelo seu
entendimento; o modista é louco.” (KIERKEGAARD,
2002, p. 141).

Johannes comeca seu discurso reclamando a falta da
presenca feminina no banquete, invertendo a ideia de que a
mulher é mais imperfeita para coloca-la como mais perfeita.
A mulher teria sido inventada pelos deuses para aprisionar
os homens. Os eréticos, no entanto, vendo a perfeicao
feminina alimentam-se dessa inven¢ao sedutora e perfeita
dos deuses. Eles, no entanto, para nao deixar que todos os
homens percebessem a perfeicao de sua criacdo, colocaram
na mulher o pudor, para que ela niao se mostrasse
inteiramente. “Ei-la, aqui esta, bem perto, presente e
contudo infinitamente longe.” (KIERKEGAARD, 2002, p.
151)

A mulher, em sua pluralidade, representa o universal
inesgotavel, ela nao ¢é igual a0 homem e nenhuma mulher é
igual a outra, é uma finitude enganosa, ela é uma infinitude
de finitudes. Em uma mulher hd muitas mulheres ¢ isso s6
pode ser compreendido por um erético. O que acontece,
nesse sentido, é que para toda mulher hda um sedutor que
lhe corresponda. Quando ha um casamento, os deuses
vencem e resta a nostalgia dos tempos solitarios da sedugao.
Dessa maneira, ¢ em I vino veritas que o Sedutor demonstra
a validez estética do casamento, demonstrando uma
continuidade entre o seu discurso e o do Juiz que se segue.
"Ao final de In wino veritas, Kierkegaard oferece uma
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comparac¢ao da esfera estética que é mais precisa que todos
os esforcos conceituais de Wilhelm, porque recorre a uma
imagem da regido mesma das imagens. Tras o banquete."
(ADORNO, 2000, p. 166). Se o proprio Kierkegaard havia
dito anteriormente que tudo era imagem, sendo ele um
proprio mito de si, a regido de todas essas imagens é o
banquete, o simpdsio platonico do encontro dessas
imagens que partem do mito a filosofia.

O banquete chega ao fim “por um ato de liberdade,
a diferenga entre aquilo que meramente acontece e aquilo
que ¢é consequéncia de uma decisio apaixonada”
(KIERKEGAARD, 2002, p. 157), eles quebram seus copos
e com isso saem dali com uma “nova elasticidade as suas
almas” (KIERKEGAARD, 2002, p. 158). Antes que cada
um partisse em suas carruagens, avistaram em um terreno
proximo a um casal, era o Juiz Wilhelm e sua esposa. Ja
estava amanhecendo e o casal se preparava para o cha da
manh3, enquanto o casal conversava sobre seu
relacionamento, os pseudonimos retiravam-se, com exce¢ao
de Victor Eremita, que vendo algo que lhe chamou atencao,
entrou pela janela da casa alheia e voltou com alguns
manuscritos, que serao comentados adiante. Eles foram
surrupiados por William Afham, que prossegue com sua
descricao.

3.4 Sobre a validez estética do matrimonio

"O marido, por sua decisio consciente, quer manter
o imediatismo temporario da inclinagdo amorosa, unidade
viva da espontaneidade estética e escolha fundamentada"
(CLAIR, 1976, p. 279). Ainda dentro de Ozu-ou, parte 11, o
Juiz ja iniciava falando que "O matrimonio ¢ a estética da
vida" (KIERKEGAARD, 2007. p. 16). Portanto, uma das
intengdes do Juiz € salvar a reputagao do casamento. Como
a carta é direcionada em resposta ao Esteta, ele procura ser
diplomatico com a ironia e o sarcasmo estético. O juiz diz
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que o Esteta é uma crian¢a de consciéncia ingénua, uma
alusao ao primeiro estadio erético em que o amor ainda é
algo acidental.

Uma das argumenta¢oes do juiz é que o Esteta quer
ser o "destino" (Cf. KIERKEGAARD, 2007. p. 23), quer
aprisionar a liberdade das jovens que seduz. Isso seria uma
pretensdao que nem Cristo teve, pois nem Ele quis mudar o
seu destino.

Em algumas constatagdes importantes do Juiz, a
sua época ¢ descrita pela vontade de emancipag¢io da
mulher e isso é o grito da propria debilidade do amor
romantico. O amort, no sentido romantico, consiste em ser
amado quando ja nao se ama. Desse modo, o amor belo e
simples, acolhido por wuma época reflexiva estava
transformado romanticamente em imediato e irreflexivo.

O amor reflexivo estd sempre se consumindo, ele é
concéntrico com o religioso, de modo a caber em si o
erotismo do primeiro amor. Isso é uma tendéncia do
cristianismo na sua visao do matrimonio em contrapartida a
sua propria discussao do celibato. Essa determinagao do
amor se da devido a eternidade.

O problema é que a paixdo e o casamento foram
separados pelo romantismo. Esse é o problema daqueles
que nao sabem verdadeiramente o que é o amor, o que se
da porque "a paixdo amorosa nio tem realidade alguma,
[...]. A relacao carece de realidade efetiva, seus movimentos
sao inconscientes, mas fica sempre nos 'mudos gestos
amorosos'." (KIERKEGAARD, 2007, p. 40).

Essa paixdo pressupoe o matrimonio, contém
também os principios éticos e religiosos. "A esséncia de
todo amor ¢ a unidade da liberdade e necessidade, [...]. S6
em virtude dessa necessidade o individuo se sente livre,
sente nela toda a sua energia individual, sente que s6 em
virtude dela é dono de todo o seu set." (KIERKEGAARD,
2007, p. 47). Estar verdadeiramente apaixonado ¢ uma
transfiguracao, porém, por si s6, o casamento nao alcanga
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toda a determinagao da liberdade. Voltando-se ao primeiro
amor, este poder irresistivel que atrai um individuo até o
outro ainda carece de reflexdo. Por isso, ele é fiel, em uma
busca por uma confirma¢ao na natureza, na lua e nas
estrelas. Sdo juramentos que podem nao querer dizer nada,
mas que tem o valor do instante. O primeiro amor nao
precisa se transfigurar para uma esfera mais alta, pois ele é
imediato. Ele ndo chega a ser espiritual, mas sim animico,
mas "deixamos a Don Juan [...], o cavaleiro, o céu noturno
e as estrelas, quase até ali chegam a sua visao. O céu do
matrimoénio ¢ ainda mais alto" (KIERKEGAARD, 2007, p.
060); esse céu mais alto é o do espirito.

O amor espiritual nao tem predilecio, ele remove
toda a relatividade. o casamento, nesse caso, é espiritual e
terreno. Ao mesmo tempo em que ele ou ela ama s6 a
um(a), ele faz desse ser a multiplicagao da familia.

Por isso as pessoas se casam e tém filhos, para que
elas deixem suas contribuicbes para a propagagio da
espécie humana. Tempos atras, a igreja premiava aqueles
que nao tinham filhos, porém, nio sabiam o quanto se
aprende com os filhos. "Em todo filho h4 algo original em
que, de um modo ou outro, estio todas as maximas e
principios abstratos." (KIERKEGAARD, 2007, p. 74).
Nesse sentido, para os pais, sua vida volta a ser vivida por
meio dos filhos. Esse é um dos argumentos também dos
casados, dizerem que ao menos em suas velhices terdo
quem os cuide, ao contrario dos casais sem filhos. Contudo,
dizer que as maximas e os principios abstratos se
reproduzem nos filhos, ¢ também entender que o processo
do espelhamento entre pais e filhos ultrapassa a propria
imagem de ambos, ¢ uma fonte de aprofundamentos que
poder ser analisados e trabalhos em qualidades e defeitos.

Assim empregou Kierkegaard a metafora dos espelhos
nos Estddios:

Era uma vez um pai e um filho. Um filho é como
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um espelho em que o pai se vé a si mesmo; e o pai
também ¢é para um filho um espelho em que ele se
vé a si mesmo como serd um dia. Mas, poucas
vezes se olhavam um ao outro com esse
pensamento; o habitual era que se escutassem um
20 outro em conversagdes animadas e joviais. Se
bem que muitas vezes o pai ficava silencioso
perante o filho, o observava com ar preocupado e
dizia “pobre filho, vocé vive uma silenciosa
desesperacao” (KIERKEGAARD, 1988, p. 199).

E na imagem do espelho que estd a memoria,
porém ¢ na relagao entre pai e filho que estd a recordacio
estética.

"As consequéncias se tornam drasticas nos Estddios,
sendo rechacadas como préprias da 'atitude estética’, mas
sem que Kierkegaard as discutisse em seu direito intra-
estético." (ADORNO, 2006, p. 27). Por isso, Kierkegaard
manteve a tese de Wilhelm que coloca a expressio do amor
como a beleza que tem o seu fim em si. A parte II dos
Estadios comega questionando que aquele individuo que
nao teve a oportunidade de viajar pelo mundo, conhecer
novas linguas e novos sistemas, ao casar ele pode conhecer
outro ser humano, e isso pode ser a descoberta mais
importante que um individuo pode ter. Viver uma parceria
significa ora prazer da companhia, ora o desprazer de uma
revelagao, pois na relagio conjugal o individuo acaba
enxergando coisas sobre si que nao via quando solteiro.

Nisso, ha uma comparagao explicita entre o Juiz e o
homem casado: enquanto o juiz lé e relé o sumario
criminal, Deus dara ao casado o sentido da existéncia que
recebera uma copia dessa historia que podera ler e reler da
sua vida, "diretamente proporcional ao deleite da paixao,
com o qual ele 1¢ de novo e de novo." (KIERKEGAARD,
1988, p. 95).

Nesse momento, o juiz passa a explicar mais
diretamente o que ¢ o amor erdtico [Elskor|, também
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associado ao deus O amor erdtico ¢ essencialmente pagao,
ele ndo reivindica nenhuma fé e ndo pode ser objeto de f¢,
contudo, na biblia uma das primeiras afirmacdes ¢ “crescei-
vos e multiplicai-vos”. No cristianismo hd um deus que
representa o casamento e nao um deus especifico para o
amor erotico, por isso o casamento ¢ mais elevado, pois ha
nele o dever que ¢ o principio ético. O dever para um ser é
um aspecto espiritual, um fe/os que vai do em si para outro.
"O mais altos #zlos sempre inclui as qualificagoes
especificas"(KIERKEGAARD, 1988, p. 101), as
caracteristicas especificas de cada um, em multiplas
acepedes. B o que ha de mais imanente, num zelos além da
natureza, mas para a edificacao da individualidade de duas
pessoas que vivam unidas pelo amor. Por isso, o casamento
s6 pode ser um ato da liberdade, um pertencimento
baseado na resolucio ou resultado da imediacio do amor.

A transitividade do amor é a necessidade de um
complemento, sendo o resultado da paixdo, a verdadeira
seducdo esta no segundo momento dos apaixonados, esta
no relacionamento. O entusiasmo poético pela sedugao faz
parte do inicio de um casamento, pois tudo ainda esta na
idealidade. O melhor lado do casamento ¢é ser uma
resolugdo positiva que esta sempre reatualizando as tarefas
da existéncia.

Para o Juiz, resolver nao casar ¢ uma idealidade, mas
s6 depois dessa negatividade se vé a necessidade positiva de
aceitar uma relacdo. As resolu¢bes positivas deixam o
individuo em repouso e as negativas em suspenso. O
repouso consolida-se em si e a suspensio na duvida. A
positividade estd para o universal, assim como a
negatividade para o particular, na medida em que a
ambiguidade dessas propor¢oes entra em um conflito que
precisa de resolu¢ao, o unico risco real que a positividade
tem, é a de nio ser verdadeira em si, enquanto que na
negatividade, ou seja, na escolha estética da sedugio
infinita, o sedutor é perigoso nao so para si, mas também
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com os outros ou as outras. Dai que nao ha verdade em si
para a escolha ética do casamento. O que ha de mais forte
na resolucao ¢ a eternidade do amor, por isso "resolver pela
ética é a liberdade, a solug¢ao negativa também tem isso,
mas a liberdade, em branco e preto, é [..|] dificil de
expressar, e, geralmente, tem algo dificil em sua natureza"
(KIERKEGAARD, 1988, p. 111).

Nessa dificuldade de expressio da resolucao do
amor, a resolugdo positiva, é algo como uma simpatia de
uma paixdo prépria. A simpatia esta em compreender que
tudo é seu dever e o proprio pathos é saber valorizar em si o
amor proéprio por meio do cuidado. Ao mesmo tempo em
que ser subjetivo com os outros ¢é ser objetivo consigo, a
busca continua da simpatia por si e pelo outro e por ser
uma pessoa mais concreta, equilibrando a relagao entre a
liberdade e a subjetividade.

O casamento ¢ uma ventura, um plano apaixonado
por uma decisdao. A vida sem simpatia ¢ infeliz, mas isso se
da aos jovens porque, ao escolher, entendem que querem
ser amados. Porém, ser amado é ser escolhido.

A luta entre a paixao e a reflexdo permeia todo o
relacionamento, mas é aqui que esta a virada, o amor
proprio. E ai que o amor vira humor: "Precisamente porque
o meu amor |kjaerlighed) é tudo para mim, todas as saidas
criticas, na minha opinido, sio pura bobagens."
(KIERKEGAARD, 1988, p. 126). E preciso pensar assim
de uma forma bem humorada: se o casamento ¢ ingénuo,
entdo que seja humorado. Por isso, o kjaerlighed consiste
numa forma de amor plural entre homem, mulher, amigos,
deus.

"Eu suponho que é um marido pobre aquele que
ndo se torna um humorista por meio de seu casamento, no
mesmo sentido é um amante pobre aquele que nao se
tornar um poeta" (KIERKEGAARD, 1988, p. 128). O
proprio Juiz diz que traz consigo uma poética com humor,
de maneira que o sentido absoluto ¢ ma articulacao poética
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de uma visio bem humorada. E o senso de seguranca que
sustenta o humor, essa ¢ a bem-aventuranca da familia.

A beleza da juventude se reconcilia com a beleza do
casamento, ¢ uma doce harmonia em que a vida encontra a
solugao. O que nao significa o fim da vida, o casamento ¢é
somente algo elementar para nido perder o foco com as
distracbes do dia a dia. A mulher, nessa instituicio, é
completamente livre e estd disposta a viver e morrer por
essa familia.

O Juiz considera o ciime como uma paixao
obscura, assim como a raiva eles levam a indignagoes e
ressentimentos terriveis. Levam a uma condi¢ao psiquica
que mata o amor. Essas condi¢bes nao se aplicam a
plenitude da mae. Segundo o Juiz: "A vida da mulher como
uma mae ¢ uma atualidade tdo infinitamente rica em
variedade que o seu amor tem o suficiente para fazer dia
apos dia a descoberta de algo novo." (KIERKEGAARD,
1988, p. 130)

O amor da mae é a mais alta expressio do amor
familiar, pela sua auto renincia e sacrificio, esse amor ¢é
sempre vitorioso, nao se trata de um amor que possa ser
rompido ou quebrado, o amor da mae ¢ ato puro. Nao quer
dizer que toda mae sacrifique sua vida pelo filho, isso seria
uma exaltagdo, mas sim que ha ali naturalmente uma
solicitude do amor. O amor da mae ¢ a propria oferta da
vida ao filho.

O Juiz cita entdo que, em uma ocasido religiosa, ele
conseguiu ver uma mae deixar de prestar um pouco de
aten¢do a sua crianga, pois sua devogdao a Deus a deixou
absorvida de tal modo que, naquele momento, ecla
conseguiu dividir o seu amor. Somente um homem com
filhos ¢ capaz de sentir essa performance do amor materno.
Pois ele tera feito parte de uma simpatia genuina e infinita,
no reconhecimento da mae de seus filhos como fruto de
uma continuidade dele também ter sido fruto de uma mae.

"Como uma noiva, a mulher é mais bonita do que
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como uma donzela, como uma mie ela é mais bonita do
que como uma noiva, como uma esposa ¢ mie ela é uma
boa palavra para sua estagao." (KIERKEGAARD, 1988, p.
140). Essas qualidades unidas sao muito belas, porém
desunidas sio também poéticas, ou seja, uma mulher
melancolica e triste, uma viuva, tem também uma beleza da
contradicdo da memoria, da recordacdo. Ainda assim,
qualquer mulher tida como estranha, com a forca da
maternidade acaba se tornando pacifica e segura. Se a
mulher for vista como sexo fragil, isso s6 seria
esteticamente.

O amor ¢ um presente de Deus, até mesmo quem
niao conheca plenamente o amor, até mesmo um solteiro
que quer ser ético, a dadiva amora é justamente reconhecer
que a alteridade radical do feminino nio pode ser nunca
maltrata. Por isso, mesmo para um solteiro, e sua ironia
deve ser estar refinada que a galanteria, sendo acabara numa
resolu¢ao demonfaca e ndo compreendera que os encontros
e desencontros do amor sio a mais pura ironia da vida.
Examinando a obra autobiografica de Goethe, Awus Meinen
Leben (Sobre minha vida), o Juiz percebe que existe uma
diferenca entre o sedutor e o cavaleiro: a direcao do
espirito. Entendendo eticamente, "o cavalheirismo ¢
inferior a um sedutor, fato que carece de resolucao, mas
uma resolu¢io demoniaca, é claro, também ética - isto ¢,
eticamente ruim." (KIERKEGAARD, 1988, p. 149). Ha
nessa compara¢ao o fato de que a impiedade do cavaleiro
contra o amor erético é também uma fraude ética. sabe-se
que o desejo € necessario ao ético - daf que o Juiz assuma
que uma existéncia poética, como a de Goethe, se torna
digna na medida em que o cavaleiro passe a se tornar um
cavalheiro. No caso de Goethe, para o Juiz, ele nao se torna
um sedutor, nem um homem casado, mas sim um
connoissenr da arte da paixao.

Ao Juiz, por ser muito intelectual, preferiu se
posicionar em um mais alto pathos. Por isso, ele fez um salto
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para fora de si; lutando pela recordagao, ele sempre se
lembra de sua mae. Ele traz a memoria de seus pais como a
influéncia religiosa, guardada como algo necessario para
seus julgamentos e que foi aceito pela inocéncia de quando
era crianca. Goethe porém, pareceu saber esquecer esse
caminho, sendo apenas iluminado pelo erético.

Os especialistas  vao dizer, talvez, também
concordes comigo, que as mulheres de Goethe sio
os seus personagens mais desenhados. [...] Elas sao
adordveis, muito mesmo, super retratadas, e ainda
assim nao ¢ suficiente para nio serem desonradas
(KIERKEGAARD, 1988, p. 154).

Para o Juiz, o poeta é um mestre da teoria da
distancia, ele acredita que o poeta ¢ um herdi, mas na
verdade ¢ um burgués filisteu, sendo preciso perceber a
diferenca entre um heréi e um pobre juiz. Poetizar os
relacionamentos a distancia é falsificar o ético. O Juiz diz
que ¢ como se houvesse um Goethe alegre e outro sabio e
que a natureza humana segue também essa logica. Nesse
sentido, enquanto ha uma mitigagdo, um amansamento
estético da alegria, ha um agravamento ético
proporcionalmente a isso. Isso gera uma tendéncia do
estético em ser sempre ambiguo, ao passo que o ético tem
que ser incorruptivel.

O Juiz contrapbe entio a poética romantica ao
salmo em que "Salomao diz belamente que aquele que
encontra uma esposa acha uma coisa boa e obtém um bom
presente de Deus.” (KIERKEGAARD, 1988, p. 156). Se
esse que se torna apaixonado se casar, ele estara dando um
bom fim ao que iniciou. Portanto, se o jovem soubesse o
quanto ¢ bom o casamento, passaria a se casar mais cedo.

E claro que o casamento nio é recomendado se nio
ha amor. Nesse sentido, o Juiz diz que ai esta a chave para a
superaciao do problema do arrependimento anunciado por
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Sécrates™, em que o que quer que o individuo faca, se
arrependeria. Diz o Juiz:

Na medida em que vocé tem interesse, vocé pode
fazer o que quiser - [...] agora, no momento do
arrependimento, vocé deve ser uma individualidade
mais forte e melhor do que no momento da acio
impensada, as vezes, isso faz com que arrependet-
se possa demonstrar o maximo de tudo o que

rejeitas, que ¢ ser uma pessoa pedante.
(KIERKEGAARD, 1988, p. 157).

Logo, o arrependido deve saber silenciar, ainda
referindo-se a Socrates e bem como ao banquete em Ix
Vino Veritas; O Juiz, diz que alguém que silencia nas
verdadeiras expressdes do amor, tem mais fé do que uma
série de pessoa reunidas em um banquete de homens e
deuses.

Alguém que no infcio nio tinha mais nada a dizer e,
mais tarde, assim como taciturnamente manteve sua
alma ticita em verdadeiras expressdes de amor, é
mais fiel a ela do que alguém que poderia convidar
as racas dos homens e dos deuses para um
banquete de descri¢bes do ser belamente amado e

26 Hsse paradoxo foi relatado por Didgenes de Laércio, sobre alguém
que havia perguntado a Socrates se devia se casar. A resposta do
fil6sofo, nos dizeres de Kierkegaard foi: "Casar, e vocé vai se
arrepender; ndo se casar, vocé também vai se arrepender; casar ou nao
casar, vocé vai se arrepender de qualquer maneira. Rir da tolice do
mundo, vocé vai se arrepender; chorar por ela, vocé vai se arrepender
também; rir da tolice do mundo ou chorar sobre ela, vocé vai se
arrepender de ambos. Acreditar numa mulher, vocé vai se arrepender;
ndo acreditar nela, vocé também vai se arrepender [...] Esperat, vocé vai
se arrepender; ndo esperar, e vocé vai se arrepender também; esperar
ou ndo esperar, vocé vai se arrepender de qualquer forma; se vocé se
comprometer ou nao, vocé vai se arrepender de ambos. Isto, senhores,
¢ a esséncia de toda a filosofia " (KIERKEGAARD, 1987, p. 38).
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fazé-lo de modo consumado que todos eles iriam
embora invejosos. (KIERKEGAARD, 1988, p.
159).

O casamento é uma grande concretude para a
atualizagdo do individuo como pertencente a uma
comunidade, e essa concretude ¢ a tarefa da reflexdo que s6
pode ter como consequéncia a resolu¢do. A resolugio é
uma visao religiosa da vida construida sobre pressuposi¢coes
éticas, ¢ a seguranca contra qualquer dano interno ou
externo. Ela é o triunfo, a purificacio antes do casamento.
Essa ¢ uma atitude necessaria ao homem, ao passo que a
mulher, por sua natureza essencialmente estética, acaba
transferida da imediagao erdtica para a religiosa, consumada
pelo casamento.

O que hd de mais essencial é perceber que "por esse
amor [Kerlighed] se esta disposto a recusar, renunciaf,
sacrificar tudo (existem as nuances), em que a partir deste
amor nao se deixard perturbar, desviar, capturar por
qualquer coisa." (KIERKEGAARD, 1988, p. 173). Esse
amor ¢ a relacio com Deus, o amor supremo, mas ao
mesmo tempo, ¢ na concretude de um belo casamento em
que havera uma das maiores possibilidades de agao
espiritual que concretize as obras do amor. E por esse
caminho da vida que ha a libertagio do espirito. O juiz
admite que o amor Erético tem mais forga, ao passo que o
amor espiritual tem mais luz. Eis que o erro de Fausto foi
justamente querer se tornar espirito sucumbindo as revoltas
da sensualidade, ou seja, caiu na forg¢a obscura. A sua
recordagao ansiosa foi consumada na paixdo da simpatia.
"O equivoco da simpatia ¢ o equivoco do mitico. Ela é
expressa pela esfera 'ética’ de Kierkegaard pela paixdo que
ainda conserva seu carater de impulso como paixdo do
intelecto." (ADORNO, 2006, p. 153).

Deste modo, consideramos uma boa sintese do
argumento as seguintes palavras de Adorno sobre o desejo:
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O primeiro estadio deseja a unidade idealmente, o
segundo estadio deseja o individual pela
determinagdo do multiplo e o terceiro estadio, a
unido de ambos. O ritmo hegeliano exigia, como
passo seguinte, a transformacdo da quantidade em
qualidade: das determina¢ées da imediatez em
determinagbes da reflexdo. [...] Sim, com a
“mediacdo” pela reflexdo, a “liberdade” ética se
ople finalmente, como novo grau do espirito, a
imediatez estética, sua exposi¢io guarda até as
palavras da memoria a Hegel, cuja “especulaciao”
devia ser superada pela “decisio." (ADORNO.
20006, p. 114)

Haveria uma transi¢ao que leva o sujeito a escolher
pela ética do matrimonio? A vida no casamento tende a
tornar-se uma tarefa ética que une eternidade, vida e
infinito no  amor e aspiracido da sua escolha pela
temporalidade.



Consideracoes finais

A expressao [...] [conhece-te a ti mesmo| foi
repetida com frequéncia, e se viu como a finalidade
de todo esforco do homem. E é muito exata, mas
também ndo pode ser nem o fim nem o comeco. O
individuo ético se conhece a si mesmo, mas este
conhecimento ndo ¢ mera contemplagio [...] e por
isso tomei cuidado em utilizar a expressio “escolhe
a tt mesmo”. (KIERKEGAARD, 2007, p. 232)

Escolher ¢ se tornar espirito por meio da
liberdade entre a grande contradi¢do do mundo. Af esta a
objetividade da investiga¢io do ser e da esséncia da
liberdade, substituida pela possibilidade e pela necessidade,
onde o desenvolvimento espiritual ¢ dominado pelos
fatores da liberdade ética. A relacdo entre ética e liberdade
se da, entdo, na possibilidade de decisio, s6 que essa
decisao deve ter normas éticas e essa ¢ a relacdo entre
idealidade e realidade.

A ideia de Liberdade em Kierkegaard nio se diz
de forma direta. Ele a trabalha através da sinuosidade da
comunicag¢ao indireta. No processo continuo de “tornar-se
si mesmo” esta implicada a liberdade enquanto categoria
existencial. Em Kierkegaard, ndo se trata de pensar a
liberdade teoricamente, mas sim de vivé-la no chio da
existéncia. As reflexdes de Kierkegaard situam-se no solo
da vida pratica. A existéncia dupla, em que ele faz aquilo
que a externalidade das leis morais coagem, e a0 mesmo
tempo tendo uma vida interior livre, desde que
existencialmente examinada, para as suas escolhas de si.

No aspecto da interioridade, a liberdade existe em
uma estrutura tripartida,: “as trés formas do movimento do
infinito - ironia, resignacao e repeticao”
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(MALANTSCHUCK, 1987, p. 36). Num sentido figurativo,
a ironia se mostrou na relacio entre destino e liberdade
com o Judeu Errante; na resignagdio como critica a
figuracdo estética faustica; e na repeticdo o proprio
movimento sensual da sedu¢io do Don Juan.

Para Malantschuck, o jogo da liberdade atenta
para a clarificagdo religiosa das dificuldades do poeta: “A
tarefa do poeta, entdo, se torna a tarefa de portar a
idealidade” (MALANTSCHUCK, 1987, p. 53). O poeta ¢
infeliz por ser uma exce¢do e, por isso, precisa da
clarificagdo da religido e da ética. A existéncia finita é
encontrada no aspecto da interioridade resignada. Nela, ha
a possibilidade de uma verdadeira reconciliagio por meio
do arrependimento.

Dentro de wuma perspectiva historica, foi
interessante escrever um capitulo sobre a liberdade estética,
no sentido de falar da poiesis como construcao de si até a
critica da poética romantica em que o filésofo Kierkegaard
encontra na Lucnde uma verdadeira critica ao "Evangelho
da carne". “Isto é precisamente o que aconteceu na Lucinde
de Schlegel, onde todas as categorias morais foram
suspendidas. Por essa razdao Kierkegaard direcionou um
ataque afiado a Schlegel" (MALANTSCHUCK, 1987, p.
206).

Percebemos uma continuidade entre a maneira
como Schlegel ¢é criticado na reflexdo erética, e de como
Kierkegaard retoma isso nas ideias de desejo e sedugao por
meio do Sedutor ¢ Don Juan e, ainda mais, na possibilidade
de uma dialética masculino/feminina com a visio feminina
sobre a decepcao. Em Silbuetas, vimos também a
reduplicagio entre gesto e poética abordada por Lukacs em
A alma e as formas (em seus estudos ha o apontamento de
que as Sibuetas indicam as possibilidades de visio da
propria Regine Olsen, apdés o rompimento do noivado com
Kierkegaard).

Foi necessario comentar um pouco sobre a
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poética como pseudonimia e a figuragao pela riqueza que
ela tem no campo estético. Quando nao ha dialética como
tarefa existencial, as figuras sio demonfacas porque se
separam do todo ético e, por conta disso, nio podem saltar.
Logo, por mais que Don Juan contenha algo de Fausto e de
Ahasverus, ainda assim a verdadeira dialética de
contraposicao e contradi¢ao esta nas teses entre o Esteta e
0 Juiz. Nessa pseudonimia Kierkegaard demonstra a fuga
do dogmatismo.

Johannes, o Sedutor, demonstrou que, ao
perverter a ideia de ser-em-si e ser-para-outro na sua logica
sedutora, fez um movimento em que a mulher foi
essencializada como um ser-para-outro. O homem era tido
como um fim-em-si, visto que o homem deveria estar em
contato com os outros, ao passo que o desenvolvimento da
mulher se dava no isolamento. A mulher foi concebida com
a beleza e 0 homem com o intelecto. Por isso ele € livre, na
medida em que consegue transformar o seu desejo de ser
desejadono desejo simplesmente de amar. A mulher
devotada ja se transforma em um ser invisivel para a
sociedade, mas nao para os olhos do marido. Embora o
pseudonimo tenha pensado que, para toda mulher haja um
sedutor, o proprio Sedutor ndo quer seduzir para libertar as
mulheres, ele quer seduzir mulheres livres, mostrando como
essa persona aponta para a falfa, e ele tenta encontrar no
outro o que nio encontra em si. Por isso, o desejo em Don
Juan nao ¢ o outro, mas a imagem encontrada no olhar do
outro. Desse todo modo, essa fica sendo uma critica aos
sedutores e as sedutoras.

O que Kierkegaard viu foi que o fato da mulher
conceber um ser lhe confere ao mesmo tempo mais
visceralidade e mais consciéncia. O nascimento significa
uma sintese diferente do homem, pois a sua estrutura
corporal se opde a sua consciéncia, inclinando-se a
abandonar a liberdade na sua ansiedade e, por isso, ela se
inclina a “viver para outros”. Isso se da verdadeiramente
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pela relagio materna, o que também nao impede que a
relacdao paterna tenha, também, essa devogao. Na verdade, a
estrutura nupcial de um casal ¢ que permite que ocorra essa
liberdade de dedicar o seu amor incondicionalmente a um
outro ser, como um filho.

Fica claro, entdo, que a posicdo kierkegaardiana,
na segunda parte da obra Ow-ou, é essencialmente uma
apologia a0 casamento como uma passagem do estético ao
ético. Sem o ponto de vista do seduzido como uma
alteridade necessaria, o sedutor fica sempre numa ironia
interessada, porém, desesperada. As imagens estereotipadas
de uma Cordélia vitimizada, revistas como epilogos de
sombras de uma interpretacio masculina, foram analisadas
em Silhuetas. Procurando levar em conta as mulheres, os
dramas analisados por Kierkegaard foram (1) Marie
Beaumarchais e Clavigo, de Goethe, (2) Donna Elvira, de
Don Giovanni e (3) Margarette, de Fausto. O pseudonimo
“A” reverberou imagens femininas de experiéncias
masculinas.

“Conhecer a experiéncia das mulheres geralmente
apenas como ‘sombras’ formadas tanto por luz (caminhos
do conhecimento) e telas (mentes particulares) que podem
ser estranhas para vida que sdo figuradas” (LEON &
WALSH, 1997, p. 33). Se o aspecto exterior desses dramas
foi simplesmente o de mulheres traidas por seus amores,
entdao, como é que “A” iria buscar um elemento conciliador?
Tanto Cordélia como as figuras dos dramas trabalhados
foram mulheres vitimas que distinguiram pelo menos seis
aspectos de suas personalidades:

1)  Totalmente vulneravel;

2)  Totalmente dependente;

3) Totalmente identificada com o amor pelo homem;
4)  Apenas reativa, ndo direcionando suas acdes;

5  Ambivalente;

6) Auto-reprovadora.
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Ora, a mulher representa a vida no instante, mas a
mulher aqui é essencialmente ideal, nao existe tal mulher na
realidade. Ao mesmo tempo, o Esteta “A” também disse ser
possivel uma unidade entre desejante e desejado emuma
conciliagio na prépria estética, quando nas Operas a
musica masculina era cantada por uma mulher ou no teatro
os papéis femininos eram interpretados por um homem.
Nessas manifestagoes, 0 homem e a mulher eram capazes
de se colocarem no lugar dos outros géneros, o que
constitui uma prova de que homens e mulheres sao iguais
perante Deus.

Para o Juiz William, “B”, a mulher ¢ simultanea e
paradoxalmente mais perfeita e mais imperfeita que o
homem, adequando-se a categoria de diferente. Na
diferenca ética, a mulher deve ser certamente casada. Nesse
caso, ela esconde sua for¢a para praticar a virtude da
escolha. Esse é o pre¢o da sua feminilidade com a sua
identidade, em que ela dedica toda sua paixdo a um
homem.

Ainda assim, a compreensao do amor ¢é ética, visto
que o Juiz Willhem, em Ou-ou, encerra a reflexdo sobre o
casamento mostrando que existe a exce¢ao religiosa, pois
mesmo o amor verdadeiro pode ser quebrado. A
contradicdlo do amor erdtico e religioso esta na
possibilidade de amar os outros ou de amar o Totalmente
Outro. Ha um impedimento ou trauma de amar os outros
quando existe uma quebra para com o amor primeiro, que
nasce no seio da familia.

Uma importante constatagao, nesse sentido, é que
existem duas formas particulares possiveis de uma visao do
feminino em Kierkegaard: a “intimidade feminina” ou
intimidade momentanea de uma “paixao de mulher”, que
corresponde a “natureza feminina” que é ordinariamente
compreendida como intimidade, a “intimidade mais
intima”. Essa intimidade mais profunda transcende o
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género, ¢ o amor de uma individualidade como conexio
religiosa que faz a pessoa renascer ou se transformar. B
quando o individuo abandona a racionalidade através do
amor, fazendo do eu um outro, amando ao préximo como
a si mesmo por meio do dever divino.

O movimento kierkegaardiano que gira em torno
da subjetividade e alteridade pressupoe uma perda do Eu
para que ele possa se reencontrar e tornar-se um si mesmo.
Nesse sentido, o caminho adotado na presente dissertacao
foi o de compreender como ¢ empreendida uma estratégia
de passagem entre o estagio estético e ético. Para isso,
Kierkegaard fundamentou-se no ambito do desejo estético
como sedugao, figurado em Johannes Sedutor, o Esteta por
exceléncia, que, sempre em busca do novo, vive a procura
de seduzir as jovens e prepara-las para o amor. Entretanto,
tal qual um poeta, o Esteta nio conhece a si mesmo,
porque se perde no outro mesmo sabendo que isso, como
demonstra o Juiz Wilhelm, vai gerar o arrependimento. O
Esteta se lan¢a no habito da sedugdo e de alguma forma ele
pode assim compreender os sub-estadios estéticos ou
eréticos musicais.

A sensualidade, nesse sentido, se dividiu em trés

etapas (a primeira representada pelo Pajem de Figaro, a
segunda por Papageno da Flauta Magica e a terceira por
Don Juan, a sintese da seducio) e, assim, "a ideia de Don
Juan é o oposto e a exclusiao da ideia crista do espirito, do
Si-mesmo  consciente e transparente, interiorizado,
estruturado e responsavel" (VALLS, 1988, p. 119).
Assim como Don Juan, o individuo, inicialmente, tende a se
perder no outro, depois se perdera de si mesmo até
reencontrar o seu eu € tornar-se um si mesmo que apreenda
autenticamente a amar a o proximo como a si. Por conta
disso, ele precisa passar nesse movimento entre a
subjetividade e alteridade para aprender a transformar o
outro em préximo, s que isso s6 se dara no estigio
religioso compreendido como uma obra de amor.
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O pathos como busca do amor é a busca pela
felicidade eterna. Por conseguinte, o amor é um pathos
imediato e reflexivo, ele é também paradoxalmente dialético
e mediado, quando ele faz entao esse duplo movimento, o
exercicio reflexivo dessa simultaneidade torna ele um pathos
auténtico. Possivelmente, o erro de um amante, tal qual um
Don Juan, ¢ ter amado muitas e nao ter amado
suficientemente a si mesmo a ponto de fazer das suas
escolhas uma decisio de amar alguém como tarefa de
encontrar a si mesmo. Nesse sentido, uma coisa é entender
que o fornar-se si mesmo ¢é uma tarefa simplesmente
subjetiva, outra coisa ¢ entender o movimento de se deixar
criar por Deus e pelos proximos, na medida em que se sabe
que nao ¢é possivel criar a si mesmo ex nzhilo. Isso porque
até aquele que cria a si mesmo, como o poeta € o ironico,
reconhece que lhe foi posta uma tarefa na qual fornar-se um
si mesmo significa ser capaz de fazer o movimento de se
perder e de se encontrar.

Em Oun-ou, com o desejo, as categorias estéticas
sio enumeradas como imediato da consciéncia de si,
figurado em Don Juan, que representa o sub-estigio
erético-musical. Nele, o individuo sé ouvia a voz elementar
da paixdo, o jogo dos desejos e a algazarra selvagem da
embriaguez. Quando a personagem se deu conta de que os
seus desejos e gozo sdao desenfreados, ele passou a sentir
tédio, justamente por admitir que nao conhecia a si mesmo
suficientemente. Por isso, ele passou pelo ceticismo,
figurado no Fausto, uma forma caracterizada como o
desespero na liberdade. O Fausto ¢ a figura central que
entrelaga as trés figuras estéticas. A duvida faustica é ainda
entrelagada com a angustia desesperada do Judeu Errante,
personagem que se consome na busca que antecede o salto
para a fé, apontando o caminho para a fé sem conseguir se
tornar um aprendiz de Cristo.

O comportamento do Esteta é tal como a
natureza da sua escolha, que pode impedir-lhe de conhecer
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a plena possibilidade da sua decisao. Por causa disso, o
individuo passa a se arrepender de ter escolhido ser um
esteta, na medida em que a ado¢ao de uma identidade
compreende uma perda em relagdo a todas as outras
possibilidades de ser. A escolha como decisio, implica
numa determinacio de assumir uma identidade, isto é,
como uma adesdo ou suprassuncao dialética da sua
liberdade (0 movimento da simultaneidade apds o negar,
conservar e elevar desvelados pelo amor). Isso gera um
estado tético de querer regressar para o horizonte da
possibilidade. Entretanto, como a dialética da vida
pressupbe uma antitese, Kierkegaard diz que, nessa
possibilidade, hd a geracio de um desespero do possivel
como falta de necessidade. Como ja foi dito anteriormente,
a liberdade ¢ uma dialética entre a necessidade e a
possibilidade.

O poeta Kierkegaard transfigurou, por tras do
amor erdtico como qualificagio da subjetividade, a
concepgao sobre a maior das paixdes da subjetividade, a
saber, a Fé. Assim, foi possivel ver que a diferenca entre o
irbnico pagio e o cristao humorado, em termos poéticos, ¢
que o pagdo ird poetizar o seu nada e tentar se criar a partir
dele, ao passo que o cristio se vé criado e modelado por
Deus. As posi¢oes colocadas em relacio a poética do
romantico e do ctistao sio diferenciadas na relacio entre o
gozo romantico e o martirio cristao.

Nesse contexto, enquanto o ironico for orgulhoso
e solitirio nio encontrard, uma comunidade e seu unico
refugio ¢ o gozo desenfreado e muitas vezes solitario e
entediante. Em outras palavras, o ironico

[..] possui um lote consideravel de mascaras e
fantasias a sua livre escolha. [..] Eis afl o que o
irbnico tem em mente quando diz que se deve viver
poeticamente, e ¢é isso que ele consegue ao poetizar
a si mesmo. (KIERKEGAARD, 2005, p. 244).
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O poeta irdnico vive sé no seu mundo, visto que a
sua criatividade imaginativa é formidavel, embora apenas
com validade poética. Sobremaneira, no grande drama da
vida, o irénico é:

Ele mesmo espectador, ainda quando ele prprio é
ator. Infinitiza por isso o seu eu, volatiza-o
metafisica e esteticamente, e embora de vez em
quando se recolha tdo egoistica e estreitamente
quanto possivel, em outras horas tremula tio solto
e distendido, que o mundo inteiro poderia caber
nele. Ele se entusiasma diante de uma virtude que
se sacrifica, assim como um espectador se
entusiasma no teatro; ele é um critico rigoroso que
sabe muito bem quando esta virtude se torna
insipida e falsa. (KIERKEGAARD, 2005, p. 245).

O irdénico quer ocupar todos 0s passos e espagos,
mas isso sé seria possivel no seu mundo poético, lugar em
que ele mesmo é o espectador e ator. Mesmo que ele
vivesse, segundo Kierkegaard, em um mundo desse jeito, o
sentido de sua vida nao deixaria de perder a continuidade.
A descontinuidade da vida do irbnico é semelhante a vida
do poeta que vive continuamente a procura do novo.
Apesar de suas diferengas, o poeta e o irdnico tornam-se
iguais. Para o poeta e o ironico, a vida ¢ disposicao afetiva
de animo, ao passo que um homem de fé, que vivencia seus
afetos com Deus sem, contudo, deixar de ser ele mesmo
quando a sua disposicao de animo passa. O poeta ironico
vive o instante, mas esse instante nao tem um pano de
fundo. Logo, ele estd o tempo todo se transubstanciando,
de modo queele nido sabe quem ¢, pois vive procurando
conhecer o outro. O que acontece no caso do sedutor ¢ um
perder-se no outro, sem sequer antes ter perdido a si
mesmo no seu movimento de tornar-se. O sedutor
simplesmente pensa estar fazendo uma evangelizacio da
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carne ao estar seduzindo as mogas e mostrando a elas o mal
da seducao.

A alternativa a decepgao ¢é saber recordar
poeticamente delas. Essa ¢é a melhor forma de
esquecimento que a rotagdo de culturas oferece. A dltima
saida, wltimatum, também é a proépria decisao conjugal do
casamento, em que a repeticio do dia-a-dia serd a maneira
de edificar um ao outro por meio do amor e assim
construir, a partit dessa relagio, um grande conceito
existencial de vida livre. Por fim, nessa dialética entre o
Estético e o Etico ha muitas possibilidades na escada de
Climacus, ¢ preciso se aprofundar ou talvez se elevar cada
vez mais na relacio entre o amor e os estadios. Para assim
continuar a ver, a contempla¢io do que o Juiz admira no
Sedutor, e no que um precisa do outro. Se o Juiz perde sua
estabilidade matrimonial, ele precisara se remodelar como
um Sedutor para reerguer sua vida e vice versa. A vida ¢
possibilidade, e a questdo da reflexdo entre os estadios ¢é
assumir que um estadio incorpora ao outro no tornar-se
um si mesmo.
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