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O amor s6 brota de um coracéo puro e de uma fé sincera quando ele € uma questao de

consciéncia (Kierkegaard)
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Pois 0 que vincula o temporal e a eternidade, o que &,
senao 0 amor, que justamente por isso existe antes de

tudo, e permanece depois que tudo se acabou.

(Soren Kierkegaard, 2005, p. 20)



RESUMO
O AMOR EM KIERKEGAARD COMO PRESSUPOSTO DE A(;AO MORAL
Autor: Hélio Ricardo Caneca da Silva

Orientador: Silvestre Grzibowski

O presente trabalho se propde a desenvolver o tema do amor em Kierkegaard como
pressuposto de acdo moral. Nosso esforco reflexivo tem como propdsito investigar e
analisar o pressuposto do “Amor ao proximo” como principio universal de agao moral,
nao fundado na ética, mas como resultado da relacdo direta do homem com Deus.
Para tanto apresentaremos o individuo em sua subjetividade e a teoria dos trés
estadios da experiéncia humana, como forma de compreender as motivacdes das
escolhas, diante das possibilidades que cada dimenséo da existéncia apresenta, com
todas as suas variaveis e limitacdes, intentando compreender a justificativa de
Kierkegaard, ao apontar o estadio religioso como Unica dimensdo onde a fé é a
condicdo de possibilidade para observancia e aplicacdo desse fundamento moral.
Para isso vamos reconstruir, descrever e analisar a compreensao kierkegaardiana de
amor e como ele desenvolve seu argumento dos estadios da existéncia. Nesse
argumento Kierkegaard tem a intencéo de descrever o amor cristdo, e as condi¢des
em que ele é possivel como fundamento moral. Para tanto foi realizado uma pesquisa
de cunho bibliografico através de livros, artigos, teses e dissertacfes, utilizando
material do proprio autor e de seus respectivos comentadores. A proposta desse
trabalho é esbocar a esséncia da fé cristd em Kierkegaard como experiéncia subjetiva
gue se da na dimensdo religiosa da existéncia, como condi¢cdo necesséria e suficiente
para aplicacdo do amor ao proOximo como pressuposto de acdo moral. Contudo, a
partir de nossa pesquisa, pudemos observar que a apreensdo desse amor esta
condicionada a uma tarefa privada e individual, ou seja, onde o proprio sujeito, em sua
singularidade decide crer. Assim concluimos que conhecer o amor como tarefa
individual, representa uma dificuldade para sua aplicacdo universal, dado que para
conhecé-lo e aplicado seria essencial ao ser humano uma experiéncia anterior com o
transcendente como condicdo de possibilidade, cuja experiéncia esta reservada ao
individuo religioso.

Palavras chave: Religido; amor; subjetividade; estadio e moral.
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INTRODUCAO

Considerado pai da escola filosofica conhecida como existencialismo, Soren Aabye
Kierkegaard é um fil6sofo dinamarqués do século XI1X, que estudou filosofia e teologia na
Universidade de Copenhagen. Nasceu em maio de 1813 e faleceu em novembro de 1855 aos
42 anos, produzindo muito para o pouco que viveu. Dentre suas principais obras podemos citar
“O conceito de angustia”, “Temor e tremor” e “O desespero humano”. Em dezembro de 1941

ele defendeu sua tese de doutorado intitulada: O conceito de ironia.

Kierkegaard foi o primeiro autor a escrever sobre o existencialismo, ou seja, sobre o
sentido da vida, ou mesmo a falta dele. Refletiu sobre o tédio existencial e a angustia, como
algo préprio da experiéncia do existir, sendo a liberdade e a necessidade de fazer escolhas, ndo
sO a fonte dessas angustias, mas ao mesmo tempo o caminho para construcdo de sua propria

subjetividade, isto €, de sua prdpria identidade.

Todo seu pensamento € orientado por sua propria trajetdria existencial, marcada pela
melancolia, que o acompanhou por toda sua vida, sendo superada somente por sua fé. Seu
trabalho aborda dois temas de suma importancia, tanto para filosofia, quanto para teologia: “o
individuo ¢ a interioridade” ¢ a relagdo entre “fé e razao”. Assim, sua obra nao esta restrita a
seu aspecto religioso, mas também se abre para uma especulacdo sobre a existéncia, sua origem

e suas consequéncias para o individuo.

A coesdo de seus textos e o irdnico desencadeamento de ideias revelam por meio do
paradoxo da fé e de sua apaixonada confissdo, o caminho para a realizagao do projeto tornar-se

individuo concreto.

Como existencialista, a despeito dos caminhos percorridos pela especulacéo filosofica
hegeliana, ele elegeu a existéncia humana, com toda sua complexidade, como alvo de suas

pesquisas e reflexdes.

De acordo com Abbagnano (2007, p. 402) o existencialismo corresponde a um
composto de pressupostos centrados na compreensdo da existéncia, entendida esta ndo como
fato de ser, mas como realidade individual. O Existencialismo afirma que o ser humano é uma
realidade finita, que existe e age por sua propria conta e risco. Logo, seus juizos colocam no ser

humano a responsabilidade por se construir, por se inventar por meios de suas escolhas. Assim



sendo, 0 que somos ou 0 que fazemos ndo € produto de uma determinacgdo historica ou um
desenrolar do destino. Mas sim, de cada ato consciente ou inconsciente, diante das
possibilidades dadas, ou seja, ndo ha nada anterior a nossa existéncia para definir o que somos
(SARTRE, 2014, p.25-26).

Visto como um dos grandes interlocutores dessa escola filoséfica, Kierkegaard entende
que o existir implica a relagdo do homem consigo mesmo, com outros seres humanos e com a
natureza. Isto €, existir implica ter relagdes concretas, multiplas e dindmicas, onde cada ato de
escolha vai construindo quem somos. Existir em Kierkegaard é seguir adiante apesar das

variaveis nebulosas e incertas que marcam a existéncia.

Seu pensamento esta direcionado para o problema da religido, mas também transita na
ética, na fenomenologia e até mesmo na epistemologia. A religido para ele € um conceito
fundamental, sem o qual é impossivel compreender seu pensamento. Nela a relacéo dialética
entre finitude e infinitude € um ponto determinante para compreender, ndo s6 seu conceito de
religido, mas sobretudo, a propria existéncia, que para Kierkegaard pode se da em trés estadios
ou modos distintos: O estético, onde o ser humano é impulsionado pelo prazer; o ético,
dimensdo da vida guiada pela moral e o religioso, onde o individuo realiza o salto da fé em

busca de uma relacdo imediata com Deus.

Sua metodologia argumentativa resgata aquilo que a filosofia tem de mais original, a
“ironia socratica”. Sendo ele um autor para o qual a ironia como uma determinagdo da
subjetividade, & um conceito fundamental. Assim, se reapropriando das origens mais autenticas
da filosofia, seus textos encontram na ironia 0 caminho para o conhecimento e constituicdo do
eu existente. Dessa forma, Kierkegaard nos permite uma remissao aos primoérdios da histéria
da filosofia. Desse modo, com uma forma peculiar de escrever, repleta de figuras de linguagem,
como analogias, pardbolas e paradoxos, ora como Kierkegaard, ora com alguns de seus
pseuddnimos, ele se mostrou um critico algoz ndo s6 do hegelianismo, como também, da
religiosidade cristé de seu tempo, por ter admitido influéncias desse racionalismo, se afastando,

portanto, da esséncia da vida crista.

Nosso trabalho é baseado em pesquisa de cunho bibliogréafico, nas obras do autor, bem
como, de seus respectivos comentadores. Nosso esfor¢o reflexivo tem como propdsito
investigar e analisar o pressuposto do “Amor ao préximo” como principio universal de a¢ao

moral, ndo fundado na ética, mas como resultado da relacéo direta do ser humano com Deus.
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Este trabalho sera orientado pelas seguintes questdes: Por que deveria “Amar o meu
proximo”, simplesmente por ser o meu proximo? Por que amar alguém se a retribuicdo do amor
investido ndo é garantida? O que o ser humano, enquanto sujeito racional, social e livre, pode
fazer de si mesmo na constru¢do de um preceito ético universal fundamentado no principio
cristdo de Amor ao préximo? Dessa forma, com o presente trabalho pretendemos abordar a
questdo do existencialismo a partir da perspectiva kierkegaardiana, com intuito de buscar nele
a resposta para nossas indagagdes. Nosso objetivo principal é apresentar o individuo em sua
subjetividade e a teoria dos trés estadios da experiéncia humana, como forma de compreender
as motivagdes das escolhas, diante das possibilidades que cada dimensdo da existéncia
apresenta, com todas as suas variaveis e limitacGes, intentando compreender a justificativa de
Kierkegaard, ao apontar o estadio religioso como Unica dimensao onde a fé é a condicao de

possibilidade para observancia e aplicacdo desse fundamento moral.

Portanto, a partir da coleta e exame de dados bibliograficos, o trabalho procura
reconstruir, descrever e analisar o argumento kierkegaardiano dos estadios, e sobre a I6gica do
“Amor ao proximo” como fundamento moral. Para tanto nossa pesquisa seguira o seguinte
caminho: O primeiro movimento serd um esforco tedrico por definir o que o filésofo entende
por religido, como conceito fundamental para compreensédo de toda sua obra. Em um segundo
momento vamos explorar a compreensdo de subjetividade em sua experiéncia existencial e
como ela se relaciona com a questéo da verdade. Por fim, utilizaremos como referencial teérico
a obra “As obras do Amor” de Kierkegaard. Composta por duas séries de discursos, com o
proposito de analisar a tematica do amor com base no conceito do agape cristdo em

contraposi¢do ao amor pagdo que permeia 0s estadios €éticos e estéticos da existéncia humana.

O presente trabalho possui como objetivo especifico buscar a congéncia de um conceito
de amor que possa ser aplicado como principio universal de acdo moral. Nossa tarefa
especulativa estara empenhada em verificar a plausibilidade do conceito de amor 4gape em
Kierkegaard ao prop6-lo como fundamento moral. Nossa intencdo é cobrir as insuficiéncias
conceituais e acrescentar precisdes tedricas para uma formulacdo mais clara do conceito do
amor agape. O trabalho é, portanto, um empreendimento cientifico na area da filosofia da

religido, transitando também pelos conteddos da ética e da fenomenologia.
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CAPITULO |
O CONCEITO DE RELIGIAO EM KIERKEGAARD

Toda reflexdo de Kierkegaard € construida a partir de seu conceito de religido. Dada a
relevancia do tema, este capitulo se dedicard ao aprofundamento desse conceito. Em nosso
primeiro movimento trataremos a religido como uma sistematizacdo da fé e da experiéncia
religiosa como caminho para o estabelecimento das instituices. O proximo passo sera
descrever a religido como uma experiéncia subjetiva, que antecede as sistematizacoes
confessionais da fé, ou seja, a religiosidade do ser como antecedente a religido
institucionalizada. Por fim, abordaremos a questdo da religido a partir da compreensédo
kierkegaardiana, ou seja, a religido como uma relagéo direta do homem com Deus, numa sintese

de finitude e infinitude.

1.1 - Areligido como sistematizacdo da experiéncia religiosa

A religido como objeto de estudo sempre esteve diante do olhar atento dos fil6sofos. De
acordo com Zilles (1991, p. 17) Feurbach entende a religido como uma aliena¢do do homem de
sua propria esséncia. JA em Marx ela é criacdo do homem, um produto das estruturas relacionais
do capitalismo, impedindo sua libertagdo total. Nietzsche a compreende como debilidade
gregaria, uma mascara que encobre e aliena o ser humano da realidade. Freud a vé como
sobrevivéncia nociva e patoldgica da imagem paterna na ideia de Deus. Segundo Zilles essas
compreensOes parecem reduzir a religido a um abrigo seguro para o qual costumam retirar-se

os fracos e desiludidos, que ndo conseguem encarar os desafios da existéncia.

Outras filosofias, no entanto, reduzem o fendmeno religioso a uma perspectiva
exclusivamente racional, seja moral como em Kant, seja especulativa como em Spinoza e Hegel
(ZILLES, 1991, p.17).

Se contrapondo a essas concepgdes de religido Zilles afirma:

O problema religioso toca 0 homem em sua raiz ontoldgica. Nao se trata de fendbmeno
superficial, mas implica a pessoa como um todo. Pode caracterizar-se o religioso
como zona de sentido da pessoa. Em outras palavras, a religido tem a ver com o
sentido ultimo da pessoa, da historia e do mundo (ZILLES, 1991, p. 6).
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Assim, ele aponta a religido como uma dimensdo da existéncia, ou seja, como parte

integrante da experiéncia do existir.

A fenomenologia da religido em Otto e Eliade, reconhecem e descrevem as irredutiveis
estruturas do sagrado como se contraposto ao profano, definindo duas dimensdes
qualitativamente distintas da existéncia (ZILLES, 1991, p. 17).

A respeito dessa dupla realidade espacial Eliade afirma:

Para 0 homem religioso, 0 espaco ndo é homogéneo: 0 espaco apresenta roturas,
quebras; ha porcdes de espago qualitativamente diferentes das outras. “Nao te
aproximes daqui, disse 0 Senhor a Moisés; tire as sandalias de teus pés, porque o lugar
onde te encontras ¢ uma terra santa”. (Exodo, 3:5) Ha, portanto, um espago sagrado,
e por consequéncia “forte”, significativo, e ha outros espagos nio-sagrados, e por
consequéncia sem estrutura nem consciéncia, em suma amorfos. (ELIADE, 2018, p.
23)

Eliade reconhece que ha momentos na experiéncia do existir em que o individuo acessa
esses espacos sagrados como parte integrante de sua existéncia. Assim, o existir € um transitar

entre o sagrado e o profano na experiéncia do individuo com o mundo.

Complementando Zilles afirma (1991, p. 6-7) que a vida humana quando reduzida a
pura racionalidade, deixa de ser humana. Afinal, vida humana é também sentimento, emocdo e
experiéncia que transcende o imanente. Diz ele: “No dia a dia vivemos mais da crenga que da
certeza cientifica”. Esta crenga, segundo ele, traz esperanca diante dos desafios e angustias
oriundos da consciéncia de nossa temporalidade, das dificeis escolhas da vida, das dificuldades

que surgem das relagdes humanas e da impoténcia face as dores da existéncia.

Dentro da perspectiva delineada e longe de pretender ser exaustivo na conceituacao, nos
propomos inicialmente a uma definicdo mais basica do termo religido, para assim seguirmos

para o conceito kierkegaardiano do termo.

Conforme Zilles (2009, p. 16) religido pode ser entendida como uma sistematizacéo da
religiosidade, e também como experiéncia singular com o transcendente, da qual se deriva a
ligacdo social institucionalizada com suas crencas, dogmas, prescricdes e praticas rituais. No
entanto, a palavra religido, derivada do latim “Religio”, possui uma insuficiéncia semantica
para dar conta da diversidade e complexidade dos seus conteddos, dado que, eles foram
historicamente se construindo e se diversificando nas mais diversas civilizagdes no decurso do
tempo (MESLIN, 2014, p. 29-30).
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De acordo com Passos e Usarsk (2013, p. 143-146) o termo “Religio” representa um
conjunto de sistemas culturais e de crencas, além de visdes de mundo, que estabelecem o0s

simbolos que conectam a humanidade com sua espiritualidade e seus proprios valores morais.

Em Mauss religido é um conjunto de crengas e ritos, discursos e atos. Um sistema
simbolico que influéncia as a¢6es humanas através de um conjunto de praticas, experiéncias,
pensamentos, sentimentos e convicgdes que se voltam ao menos em intensdo fundamental
aquilo que é sagrado (PASSOS e USARSK, 2013, p. 144).

Para Kierkegaard (2013, p. 10) religido € entendida ndo como um corpus de dogmas e
doutrinas, mas, sobretudo, como comunicacao de vida. Assim sendo, nos parece que religido é
antes de tudo, adesdo do espirito e submissdo da consciéncia a uma crenga no transcendente.
Ela contém a religiosidade em suas varias maneiras de expressar a experiéncia religiosa. Nas
palavras de Zilles (2009, p. 16): “O que ¢ importante ¢ o aspecto vivencial, a religido como

sentido para a vida”.

No0sso proximo passo vai ser tratar a experiéncia religiosa como vivéncias do subjetivo,
que transcendem a dimensdo estética e ética da existéncia, num salto para o religioso. Quanto
a essas dimens0es da existéncia trataremos mais a frente. No momento nos basta entender que
na dimensdo religiosa da existéncia a autenticidade do ser humano é resgatada, numa relacéo
direta com Deus a partir da sintese da finitude e infinitude na consciéncia do ser humano

promovida pela fé.
1.2 — Areligido como experiéncia subjetiva

Kierkegaard (2012, p. 42-44) pensa religido a partir da relacdo dialética entre finitude e
infinitude. Segundo Farago (2011, p. 76), na compreensédo de Kierkegaard o ser humano como
espirito existente, € resultado de uma sintese dialética entre corpo (forma bioldgica) e alma
(reverberacdo psiquica), de forma que a existéncia é uma cisdo dialética entre opostos, como
caminho para sintese (espirito), onde o homem efetiva a tarefa de realizar-se como individuo

concreto.

Ainda de acordo com Farago (2011, p. 77), Platdo ensinava em sua teoria das ideias,
gue o ser humano é uma sintese de mortalidade e imortalidade, que buscava superar a finitude
da existéncia, traduzida pela tangilibilidade do corpo. Para isso seria necessario declinar das

limitaces do corpo, pois este se revelava uma prisdo para a alma.
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Segundo Farago o préprio cristianismo acompanhou essa compreensao, seguindo o
principio de que este corpo corruptivel precisa ser superado, sendo a fé o caminho para essa

superacao em direcédo a eternidade.

Kierkegaard faz um outro caminho, ressignificando esse platonismo, afirmando que no
salto da fé, a finitude do homem encontra sua infinitude a partir do encontro com o Deus
imanente, sendo o préprio mundo o lugar para realizacdo dessa escolha. Assim, seu
existencialismo promove essa reunificacdo das partes do individuo, ou seja, corpo e alma,
superando assim, a dicotomia cartesiana. Acerca desse movimento dialético Farago (2011, p.
78) assevera: “E no salto, na descontinuidade, na ruptura da imediatilidade que o espirito

dissolve a unidade pré-consciente do corpo ¢ da alma para, depois, tornar a ligar esta aquele”.

Um importante aspecto do pensamento de Kierkegaard é que sua filosofia apesar de
tratar um problema da religido, ndo € um esforco apologético, isto €, ndo se trata somente de
uma defesa da fé. Sua intencéo é tratar com o equivoco da dialética hegeliana, que ao excluir o
individuo e sua singularidade de sua compreensdo da realidade, aliena o sujeito, desintegrando

0 existir humano em sua generalidade cultural e historica.

O problema apontado por Kierkegaard é que para Hegel (2003, p.41) a realidade pode
ser explicada por conceitos objetivos, onde o particular se explica pela via do geral, no
movimento dialético do “ser ai”” como tese, o “ser fora de si”” como antitese e o “ser em si para
si” como sintese. Segundo Hegel, as verdades nao sdo absolutas, mas construidas no tempo e
nas culturas por aquilo que ele denomina Zeitgeist %, ou “O espirito do tempo™:

O singular deve também percorrer os degraus-de-formacdo-cultural do espirito
universal, conforme seu contetido; porém, como figuras ja depositadas pelo espirito,
como plataformas de um caminho j& preparado e aplainado. Desse modo, vemos
conhecimentos, que em antigas épocas ocupavam 0 espirito maduro dos homens,
serem rebaixados a exercicios - ou mesmo a jogos de meninos; assim pode

reconhecer-se no progresso pedagdgico, copiada como em silhuetas, a historia do
espirito do mundo (HEGEL, 2003, p. 41).

O que significa dizer que essa realidade estd sempre em movimento, se atualizando,

construindo verdades e transformando individuos. Logo, o individuo é um resultado do espirito

! Hegel utilizou essa expressdo para descrever a influéncia do contexto histérico e cultural sobre o pensamento
humano. Para ele, o Zeitgeist era o espirito que permeava uma determinada época, ou seja, sdo caracteristicas
genéricas de um determinado periodo de tempo, moldando as crengas, os valores e as formas de pensar das
pessoas.
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do tempo e da cultura a qual esta inserido e das culturas e historias que o antecederam
(NOBREGA, 2011, p. 71).

E importante lembrar que o sistema filosofico de Hegel é bem mais amplo, e demanda
maior profundidade na exposic¢ao de seu pensamento, 0 que ndo € o caso aqui. Estamos apenas
expondo, em linhas gerais, alguns aspectos de sua filosofia, com o intuito de apresentar o

problema apontado por Kierkegaard.

Kierkegaard (2015, p. 12) defende compreender a realidade a partir da subjetividade do
individuo existente. Sua racionalidade depende de fatores externos que impactam diretamente
sobre sua realidade interior. As possibilidades da existéncia e a liberdade de escolha constitui
0 que ha de mais singular no individuo. Sendo sua construcdo o resultado de uma sucessédo de
escolhas, isto é, a possibilidade de ser quem eu sou se da pelas minhas escolhas ou pelas nao-
escolhas, pois ndo escolher também é escolher. Dessa forma a liberdade ¢ composta por

infinitas possibilidades de escolhas, e ndo por uma determinacéo historica.

Citando Kierkegaard:

Assim, quando se intitula a Gltima se¢do da logica: “a Realidade”. Obtém-se com isso
a vantagem de parecer que, ja na légica, atingiu-se o que ha de mais alto ou, se
preferirmos, o mais baixo. A perda, porém, salta aos olhos; pois nem a logica, nem a
realidade sdo bem servidas com isso. A realidade ndo sai ganhando. Pois a
contingéncia, que € um elemento essencialmente copertencente a realidade, a Légica
jamais deixard infiltrar-se. (2015, p. 12)

Sendo assim, a existéncia é caracterizada pela contingéncia. Logo, tudo é possivel.
Como consequéncia, o seu o fator de possibilidade entra em conflito com a especulagéo racional
hegeliana por ndo considerar o acaso em sua ldgica. Pois a contingéncia da existéncia, como
constituinte da realidade ndo pode ser alcangada ou suprimida pela logica hegeliana. Dado que
somos criaturas mortais transitorias sujeitas a necessidade, a angustia de ter de escolher, ao

acaso das possibilidades, como também ao desespero decorrente delas.

O que Kierkegaard (2010, p. 11 e 12) propGe é dar um passo além da pretensdo hegeliana
de reduzir o universo a uma harmoniosa construcdo de conceitos abstratos. Buscando suprir a
necessidade do existente de valores mais fortes do que os meramente racionais, de forma que o
homem possa extrair de si proprio uma verdade pela qual deva viver e morrer. Portanto, ndo se
trata apenas de uma necessidade religiosa, mas de aprofundamento do drama essencial da
filosofia, ou seja, do drama da existéncia e de todos os “como” e “porqués” que lhes estdo

ligados. Dessa forma, sua filosofia € uma critica a racionalizacéo da experiéncia de fé e de uma
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negacdo do individuo concreto. Assim, ele analisa e critica reflexivamente a experiéncia
religiosa da cristandade pds reforma e sua relagdo com o idealismo hegeliano, pontuando
conceitos e categorias sobre a natureza dessa experiéncia, expondo as consequéncias dessa

relacdo para a constituicdo da identidade e interioridade do individuo religioso.

Segundo Andrade (2012, p. 29) Kierkegaard compreende que o0 homem é um individuo
singular, cujas escolhas vao construindo sua esséncia e sua propria identidade religiosa. A partir
dessa identidade pessoal é que as identidades confessionais sdo construidas. Assim, ele entende
0 cristianismo como uma mensagem existencial e ndo como um conjunto de dogmas
institucionais. Dessa forma, necessita de uma reduplicacdo de quem a expde através da
existéncia deste, uma vez que Cristo convocou imitadores e nao professores de uma verdade
que nao se vive. Afinal, diz Climacus, o autor de Migalhas: “O cristianismo € espirito; espirito
é interioridade; interioridade é subjetividade; subjetividade é essencialmente paixdo e, em seu
maximo, uma paixdo infinita e pessoalmente interessada na felicidade eterna”
(KIERKEGAARD, 2013, p. 38).

Para Kierkegaard o Idealismo hegeliano tentou abarcar dentro de seu sistema filosofico,
toda a existéncia e a prépria historia, sendo ela um desdobramento do Absoluto. Nesse sistema
o individuo fora ignorado, perdido dentro de um vortice dialético ascendente em direcdo e esse
espirito absoluto. Kierkegaard se opde a perspectiva da filosofia da religido de Hegel, de
reducdo do cristianismo a um sistema dominado pela I6gica, bem como da juncéo entre religido
e filosofia, onde a especulacéo filosofica justifica e explica racionalmente a fé. Nas palavras de
Johannes de Silentio, pseudonimo de Kierkegaard na obra Temor e tremor: “A filosofia ndo
pode e nem deve dar a fé; a sua misséo € entender-se a si mesma, conhecer aquilo que oferta,
nada esconder e especialmente nada furtar a vista, nada ter como simples ninharia” (2012, p.
39).

Com sua peculiar ironia Silentio declara: “Entender Hegel deve ser muito dificil, porém
a Abrado, que facilidade! Ir além de Hegel é uma facanha; porém que coisa simples quando se
trata de ultrapassar Abrado!” (KIERKEGAARD, 2012, p. 38).

Segundo Kierkegaard (2013) a teologia como objeto da ciéncia, bem como a filosofia e
seus sistemas ndo servem como objetos de fé. Kierkegaard rejeitou a tentativa de
demonstrabilidade da existéncia de Deus, bem como as provas da teologia filosofica. A
existéncia de Deus é algo indemonstravel que se alcanca somente pela fé, vivida na existéncia

subjetivamente e concretamente do individuo.
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1.3 — Religidao: O homem numa relacao direta com Deus

Segundo Meslin (2014, p. 30), Durkheim define religido como “um sistema solidério de
crencas relativas as coisas sagradas. Com o advento do cristianismo esse termo passou a
significar um religare, um restabelecer de contato com o transcendente, com 0 numinoso, com
aquilo que de imediato ndo se apresenta a mente. Trata-se de um elo de uma alianca pessoal

que une a criatura ao seu criador. Nas palavras de Réville, citado por Durkheim:

A religido, diz Réville, é a determinacdo da vida humana pelo sentimento de um lago
que une o espirito humano ao espirito misterioso, cuja dominagao reconhece sobre o
mundo e sobre si mesmo e ao qual gosta de se sentir unido (DURKHEIM, 2008, p.
60).

No cristianismo esse reconectar-se so é possivel por meio da figura de Jesus, o Deus

imanente: “Disse-lhe Jesus: Eu sou 0 caminho, e a verdade e a vida; ninguém vem ao Pai, a ndo
ser por mim” (Biblia, 2002, p. 1879).

Para Kierkegaard (2013) a pessoa de Jesus é quem promove esse religare. Sendo ele o
proprio amor, cuja manifestacdo se d4 no paradoxo da encarnagio: “Carissimos, amemo-nos
uns aos outros, pois 0 amor é de Deus e todo aquele que ama nasceu de Deus e conhece a Deus.
Aquele que ndo ama nado conheceu a Deus, porque Deus é Amor” (Biblia, 2002, 12 Jodo 4, 7-
8). Nele o infinito se revela no finito, o eterno se manifesta no temporal, icognoscivel se torna

cognoscivel, cujo comportamento se torna paradigma de acdo moral. Assim diz Kierkegaard:

Pois o que vincula o temporal e a eternidade, o que é? Sendo o amor, que justamente
por isso existe antes de tudo, e permanece depois que tudo acabou. Mas justamente
porque o amor é assim o vinculo da eternidade, e justamente porque temporalidade e
a eternidade sdo de natureza diferente, justamente por isso 0 amor pode parecer um
fardo para a sagacidade terrena da temporalidade, e por isso na temporalidade pode
parecer ao homem sensual um imenso alivio lancar para longe de si este vinculo da
eternidade (KIERKEGAARD, 2013, p. 21).

Assim, o amor é o vinculo da perfeicéo, a sintese da infinitude e finitude na consciéncia

do existente.

Segundo Ross (2019, p. 11), essa relacdo dialética entre finitude e infinitude €
fundamental para compreendermos o individuo em sua singularidade existencial. Pois, apesar
de nossa existéncia se da no tempo e no espaco, estamos constantemente elaborando conceitos

e construindo imagens e simbolos que ultrapassam a finitude e nos remetem para a eternidade.

Embora crentes e ndo crentes compartilhem de um terreno comum devido ao fato de
ambos terem sidos criados por Deus, disso ndo decorre que ambos, obrigatoriamente

desenvolvam essa experiéncia religiosa, ou seja, essa disposicao para formar crencas religiosas,
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ou até mesmo teistas. Entretanto, 0 homem chega a Deus porque pela fé pode alcanca-lo. Como
diz Calvino, teélogo reformador (2019, p. 28-34): “O conhecimento de Deus ¢é possivel e
inescapavel porque Ele escolheu revelar-se ao homem”. Dessa forma, usando as palavras de
Kierkegaard, a fé € uma decisdo, uma atitude apaixona do crente gerada por sua relagdo de fé
com a escritura, como texto sagrado (REGINA, 2016, p. 62). Assim, o desejo da fé corresponde
plenamente ao original do homem, como ser moral livre, que decide crer, independente de

provas, evidéncias ou experiéncias sensoriais.

Corroborando, Plantinga afirma que ndo devemos acreditar em Deus porque ha boas
provas de sua existéncia, mesmo porque, segundo Kierkegaard, quando a fé se funda em
evidéncias ela deixa de ser fé. Para Kierkegaard a fé implica riscos, a despeito da suposta

seguranca obtida na justificacdo. Citando Kierkegaard:

Para quem serve a demonstragcdo? A fé ndo precisa dela, pode até mesmo considera-
la sua inimiga. Ao contrario, quando a fé comega a se envergonhar de si mesma [...];
portanto, quando a fé comeca a perder a paix&o; portanto, quando a fé comega a deixar
de ser fé, ai a demonstracdo se torna necessaria para que se possa desfrutar da
consideracdo burguesa da descrenga. (2013, p. 36)

Essa fala do filésofo € uma critica ao método histérico critico de interpretacdo da biblia.
Trata-se de uma metodologia cientifica utilizada na interpretacdo do texto sagrado, buscando
justificar a fé por meio da razdo, a partir de evidéncias histéricas, arqueoldgicas e filoldgicas
(KIERKEGAARD, 2011, p. 162).

Para o fil6sofo dinamarqués (2012, p. 27) devemos acreditar porque as experiéncias de
fé constituem os fundamentos justificatérios de todas as nossas experiéncias com o0
transcendente, ou seja, servem de base para o edificio do conhecimento religioso. Reforgando
Gimenes afirma: “Nesse sentido, Desidério Murcho parece ter razdo quando afirma que
Kierkegaard considera a fé incompativel com o conhecimento natural, por esse Gltimo implicar

justificag@o, ao passo que a fé implica o risco epistémico” (PICH; MULLER, 2011, p. 33).

Pelo principio de seu fundacionalismo moderado, Plantinga (2018, p. 31) defende a
existéncia de crencas béasicas, ndo inferenciais, ou seja, que ndo necessitam de justificacao.
Assim sendo, ndo derivam de outras crencas. Elas sdo a base do conhecimento religioso. Essas
crencas sdo chamadas crencas introspectivas. Sao crencas basicas, fundadas na paixao da fé,
que fornecem garantias epistémicas para construcdo de crencas religiosas. Elas sdo nao-
inferencialmente justificadas; sdo justificadas ndo pela posse de razGes que possam ser

enunciadas, mas na medida em que se fundamentam na fé. Logo, para Kierkegaard a fé expressa
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um tipo peculiar de confianga que prescindiria qualquer necessidade de comprovagéo da
existéncia de Deus (PICH; MULLER, 2011, p. 33)

Portanto, religido ndo é um sistema filosofico, ou uma doutrina tedrica para ser
decorada. Ela é uma experiéncia para ser vivida pelo individuo em sua singularidade numa
relacdo direta com Deus, gque transcende o sagrado e se derrama para a dimensdo profana do
existir, onde a temporalidade é experimentada com o olhar voltado para eternidade, sem,
contudo, negar a realidade.

Essa dimensdo religiosa da existéncia € parte integrante do cotidiano de uma realidade
social plural e diversificada. De acordo com Berger: “O homem nao pode ser concebido como
algo isolado em si mesmo, ele é exteriorizante por esséncia. E na vida em sociedade que ele
constroi cultura, ¢ trabalhando juntos que aderem valores e crengas” (BERGER, 2017, p 10). A
sociedade €, portanto, ndo s6 resultado da cultura, mas uma condi¢do necessaria dela. Ela
distribui e coordena as atividades de construcdo do mundo desenvolvidas pelo homem na
elaboracdo de uma cosmovisdo. Nela a multiplicidade de crengas e manifestagdes religiosas
configuram expressdes de sua prépria identidade. Logo, de sua propria religiosidade.

Segundo a socidloga Hervieu-Léger estas identidades se constroem como identidades
confessionais, onde a identificacdo com uma tradicdo religiosa particular implica, também, a
aceitacdo das condicdes de identidade delimitadas pela instituicdo que se apresenta como sua
garantia (HERVIEU-LEGER, 2015, p 68). Esse é o contraponto da compreensdo
kierkegaardiana de religido com a tradigéo religiosa de seu tempo, isto é, com a tradicdo crista
luterana, religido oficial de seu pais, ja afetada pelo racionalismo da teologia liberal, que
buscava explicar a fé pela via da razdo. Segundo ele, ainda que a religido tenha esse aspecto
social, ela € uma experiéncia individual com o absoluto. Sendo assim, o existente ndo pode ser
abarcado pelo todo e diluido em seu sistema de crengas, dogmas e normas. Logo, ndo é a

instituicdo que constréi o homem religioso, mas sua experiéncia singular com o sagrado.

Nessa dimenséo religiosa, nossa relacdo com Deus é uma relacdo auténtica. Nela somos
guem somos, sem mascaras. Em todas as outras relacfes estamos apenas desempenhando papeis
que nos sdo mais comodos e favoraveis. Deus é o Unico ser para quem nds ndo podemos ser
outra coisa sendo n6s mesmos. Em todas as outras vocé escapa de quem vocé é. Sua esséncia
sempre se perde nas representacdes. Portanto, na compreensdo kierkegaardiana (2013) de
religido o individuo na relacdo direta com Deus retoma aquilo que é mais proprio do seu eu

interior. Entretanto, sendo o homem limitado, isto €, com inicio, fim e bordas (contornos
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fisicos); temporal, ou seja, existe num espaco/tempo especifico e também relativo, melhor
dizendo, com restri¢Ges, razdo de ser fora de si e dependente de toda relacdo com outro ser.
Qual a natureza dessa relacdo? Tendo em vista ser Deus ilimitado, isto €, sem inicio, fim ou
bordas; absoluto, ou seja, sem restricdo alguma, razdo de ser em si mesmo e independente da

relacdo com outro ser e também eterno, logo, ndo se localiza no tempo, mas opera acima dele.

Para responder a questdo € preciso entender que o problema da relacdo entre a razédo e a
fé € o ponto de partida da defesa da fé como paixao realizado pelo fil6sofo. A fé é compreendida
como dimensdo da subjetividade e, para Kierkegaard (2013, p. 215), a ‘subjetividade ¢ a
verdade’. Verdade essa que ¢ apropriada na interioridade e que precisa fazer sentido na vida do
individuo. Para citar: “Eis aqui uma tal definicao de verdade: A incerteza objetiva, sustentada
na apropriacdo da mais apaixonada interioridade, essa verdade € a mais alta verdade que ha para
um existente” (KIERKEGAARD, 2013, p. 215). Assim, ¢ na verdade que o existente encontra

sentido para sua existéncia, transformando-o em si mesmo.

A critica que ele faz a religido institucionalizada é que ela acaba servindo apenas a seus
propositos institucionais, atuando como uma barreira fiscal alfandegaria na relacdo do
individuo com Deus. Permitindo que ela seja tao dificil quanto inalcancavel sem sua mediacéo.
A conclusdo que Kierkegaard chega é que ha uma distingdo entre cristianismo e Estado. Ele
entende que cristianismo é uma questdo existencial de cada pessoa, logo, ndo pode ser

confundido como um mero pertencimento a uma religido de Estado.

Portanto, sua filosofia € um convite para o individuo compreender sua propria existéncia
a partir da singularidade das experiéncias vividas, com todas as suas dores, angustias e

desesperos.

Segundo ele a filosofia deveria se debrugar sobre a vida concreta do sujeito, de forma
pessoal e singular, focando temas como o sentido da vida; liberdade; a dor; a angustia; o
desespero e a morte. Pois a humanidade é constituida de contradi¢des e paradoxos. Retomando,
0 que importa é encontrar uma verdade para mim, pela qual deveria viver e morrer. Trata-se de
uma verdade subjetiva, pessoal e que se dirige para o individuo. Conforme Adorno (2010, p.
163), para Kierkegaard a verdade ndo é fruto de uma especulagéo racional. Assim sendo, ndo
pode estar dissociada da vida, pois quando ela é encontrada ela toma posse do homem,

envolvendo toda a sua existéncia e tudo que faz.
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Logo, a verdade da fé que impulsiona, funda e possibilita a relacdo direta do homem
com Deus, ndo é um continuo processo histérico, como defendia Hegel. Mas a propria
subjetividade, expressa por uma fé apaixonada que da sentido a vida do individuo. Nas palavras
de Farago:

A fé é, portanto, relativa a0 momento da autoconsciéncia, momento transcendental
absolutamente especifico, momento de “dependéncia” e de “passividade” em face da
“origem” em que o individuo se recebe e a partir do qual, e somente a partir do qual,
existe, pensa, sabe, quer e se exprime. A fé outra coisa ndo é sendo este

reconhecimento de uma presenga do absoluto no coragdo da consciéncia infinita.
(2011, p. 159)

Para Farago (2011) essa fé é uma crenca numa verdade revelada na experiencia
religiosa. Ela ndo carece de justificacdo ou evidencias, pois essa verdade antes de revelar na
realidade se revela na alma. O salto de fé é o Unico movimento que o homem pode fazer para
se libertar da tirania da necessidade presente nos estadios ético e estético. Assim, a fé é um
desvelar dos mistérios do amor que em nos habita e a nos se revela na resignacdo do individuo
religioso, que por um ato livre de sua vontade decide crer. Nessa verdade o finito se encontra

com o infinito e com ele se relaciona 2.

A dialética da fé esta na angustia da necessidade de fazer escolhas, na incerteza do
possivel e no desespero em ter feito uma escolha errada. Contudo sem a esperanca do possivel
ndo seria possivel viver, pois ela mesma é o antidoto para o desespero. Em Kierkegaard a
angustia é elemento constitutivo da existéncia. Nao é algo a ser negado, superado ou evitado,
mas para ser experimentado. De acordo com Farago (2011, p. 80) Kierkegaard vé a angustia
ligada a reflexibilidade, sendo ela aquilo a partir do qual toda experiéncia toma sentido.
Citando:

A angustia é, portanto, o lugar onde o si mesmo comega advir, experiéncia cuja
tonalidade efetiva € absolutamente Unica, dado que, diferentemente do receio ou do
medo, a angustia ndo tem objeto, ndo é de forma alguma intencional, privada que é de
toda a referéncia (FARAGO, 2011, p. 80).

Essa compreensdo nos aproxima do amor Fati de Nietzsche. Segundo ele a esséncia do
humano esta depositada em suas forcas vitais, afetivas e instintivas aplicadas a experiéncia do
existir, que ele denomina “Vontade de Poténcia”. Sdo essas forcas que constituem o seu amor

“Fati”, isto €, o reconhecer que a existéncia ¢ uma ben¢do ambigua, uma ciranda de prazeres ¢

2 0 tema da relagdo homem com Deus é um tema que demanda maior aprofundamento. Dado que muitos
pensadores se debrugaram a pensar essa relagdo e ndo devemos ignorar seus esforgcos por compreendé-la. Por
hora, vamos nos limitar a perspectiva kierkegaardiana dessa relagao.
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dores que véo se alternando. Esse amor nos leva crer que o sofrimento e a dor devem ser
amados, assim como a felicidade e o prazer (NIETZSCHE, 2012, p. 20-21).

A angustia se coloca face a face com nosso Eu, com nossas condi¢Bes, com nossa
singularidade. Ela se pde diante das necessidades que ndo podemos suprir. E no instante da
existéncia religiosa que podemos ter um encontro como nosso Eu mais auténtico ou sofrer uma

despersonalizacdo passando a assumir uma vida de representac@es, de interpretacdo de papéis.

De acordo com Farago (2011, p. 79) a angustia surge a partir da consciéncia de se estar
livre e s0, diante da necessidade de fazer escolhas. A existéncia exige de nos que fagamos
escolhas, existir é fazer escolhas, é escolher no presente, no momento vivido. Essa sucessdo de
escolhas que somos obrigados a fazer a todo tempo nos desloca para o futuro, é nele que vamos
colher os resultados de cada decisdo. Ao contrario de Hegel que defende o presente como
determinacéo do passado, logo o futuro ja esta determinado por um presente sem possibilidade
de escolha. Em Kierkegaard a existéncia € resultado do instante do presente onde faco minhas
sucessivas escolhas, a partir dela os resultados vao construindo um futuro. Portanto, apesar da
angustia de ter que fazer escolher, somos livres para fazé-la. Entretanto, acreditamos que
angustia ndo tem sua origem na exigéncia da existéncia de termos que escolher, mas, e,
sobretudo no resultado das escolhas, que se for equivocada gera o desespero, por sermos nos 0s

Unicos responsaveis pelos resultados de cada deciséo.

E nesse sentido que se dé a fala de Sartre: “Somos condenados a liberdade”. Essa é
nausea da existéncia, estar sé diante da exigéncia maior da vida: Escolher! A angustia, portanto,
nos parece ser uma tensdo de expectativa que antecede a escolha e pode ou nédo gerar um

desespero.

Nossa proxima questdo é como Kierkegaard lida com a questdo da angustia existencial?
Seu primeiro passo é defender a ideia de que a existéncia pode ser dividida em trés estadios
diferentes: O estético; o ético e o religioso. Quando ele fala de estadios, ele esta falando de
modos de vida distintos, de cosmovisdes de mundo. Quanto a essa cosmovisao Palmer afirma
se tratar de um conjunto de crengas que uma pessoa mantém, ajustadas umas as outras de modo
unificado, formando um todo, que servird de referencial para as escolhas do individuo
(PALMER, 1998, p. 21).

Temor e Tremor (2012) é a obra onde Kierkegaard trata a questdo dos estadios da

existéncia. A partir dela podemaos inferir que o estético, é o estadio em que o homem se deixa
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levar pela imediatilidade. Nele o esteta é aquele que ndo sabe amar a si mesmo, e,
consequentemente, ndo sabera amar ao proximo. esse modo de vida é caracterizado por um
hedonismo romantico, que se contrapde, ndo apenas a dor, mas, sobretudo, ao tédio. Em sua
obra “Diario de um Sedutor” (2002), Dom Juan, seu o personagem central penetra no mais
profundo abismo da paix@o, escolhendo viver a existéncia amorosa em todas as suas
contradicBes. Experiéncia essa que o proprio Kierkegaard viveu, logo ap6s a ruptura de seu
noivado e os conflitos com seu pai, enquanto se entregava a vida boémia das noites em

Copenhagen.

O protagonista do estadio estético intenta realizar todas as possibilidades, mas estas ndo
Ihe proporcionam mais do que uma atualidade transitdria e efémera. Assim sendo, nesse estadio,
0 homem separa cada experiéncia no tempo, vivendo-a com a tal intensidade, que ela acaba-lhe
servindo de eternidade. Contudo, ele logo, se percebe no paradoxo: Sua eternidade encontra um
fim no tempo, ou seja, o prazer da experiéncia logo passa, retornando o homem ao vazio

existencial, e condenando-o ao desespero.

No estadio ético, o0 homem se deixa conduzir em submisséo a lei moral. Superior ao
estético, esse estadio € marcado por um espirito de seriedade, resguardado por valores positivos,
integrados a uma vida equilibrada e harmoniosa que o esteta ndo seria capaz de honrar. O
homem desse estadio conduz sua vida pelo esforco de sua boa vontade e dever, ao optar-se por
si mesmo, sem, contudo, se isentar das tarefas que a sociedade lhe imp&e com base no lugar
concreto de cada um. Portanto, nesse estadio, € necessario nao s6 querer, mas amar tornar-me
eu mesmo, e isto implica cumprir meu dever ndo s6 comigo, mas, sobretudo com o outro. Nas

palavras de Farago:

O homem do ético realiza a sintese do estético e do ético, eliminando aquilo que na
vida puramente estética era diversidade, dispersdo, acaso e inconstancia, isto é,
incompativel com a unidade verdadeiramente coerente de um projeto de vida. (2019,
p. 125)

Sendo assim, 0 modo de vida ético contrasta com a conduta estética, instaurando-se nos
terrenos do dever, das regras universais e de todas as exigéncias e tarefas de carater

incondicional. O que nos parece fazer um paralelo com o imperativo kantiano do dever.

Para o ético a moral assegura um modo de vida orientado pelo bom senso e equilibrio.
O que seria suficiente para equacionar questdes da vida ordinéria. Contudo, ela traz na bagagem
0 perigo de levar o homem a se perder na generalidade do dever. Pois ele é um individuo

singular, submetido a deveres pessoais e constituido de uma responsabilidade prépria e
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inalienavel. Portanto, apesar de Kierkegaard ver nesse caminho uma possibilidade plausivel
para uma existéncia auténtica, ele sabia que esse estadio também o levaria ao desespero. Pois
ao buscar sua garantia no cumprimento do dever, sem exigéncia incondicional, sem paix&o pelo
infinito, estaria fadado a se encerrar na intemporalidade do dever, se tornando um impedimento
a plenitude da vida espiritual, como Unico momento em que o individuo encontra o seu eu mais

auténtico. Assim a generalidade deveria ceder espaco a singularidade Unica e responsavel.

De acordo com Farago (2019, p. 126) para Kierkegaard ndo existe qualquer critério
objetivo para decidir entre os dois estadios. Apesar de ele favorecer o estagio ético, em
detrimento do estético. No entanto, assim como a conduta estética levada ao limite encerra no
desespero, a dimensao ética, atingindo seus limites maximos faz surgir a contradi¢do. Diante

dessa realidade, o salto do ético ao religioso torna-se entdo, ndao sé possivel, como necessario.

Em “O conceito de angustia”, Kierkegaard (2015, p. 22 e 23) afirma que, quando o
pecado entra em discussdo, a etica fracassa, pois o arrependimento, implicito no sentimento de
pecado, é a suprema expressao da ética, mas, a0 mesmo tempo, constitui a mais profunda
contradicdo ética. A solucdo da contradicdo somente seria possivel mediante a passagem para
outro tipo de conduta, a saber: A conduta religiosa, que corresponde a vocacao cristd genuina.
Citando Farago: “Somente o estadio religioso realiza a presenga da eternidade no tempo, a

plenitude da encarnagdo” (2019, p. 26).

O estadio religioso é onde o0 homem, acolhendo a eternidade, se deixa guiar pelo amor,
para além do bem e do mal. Nele a existéncia é o status de um ser finito, ou seja, sujeito a
temporalidade, convidado a buscar esse poder imperceptivel que o criou, como sua fonte
originaria, como uma forma de rearticulacéo entre finitude e infinitude. Nele a fé se torna uma

abertura ao incognoscivel.

Apenas o estadio religioso possibilita a presenca do infinito no finito, ou seja, a plenitude
da encarnacédo. Nela todas as ilusdes do prazer sdo dissipadas e todas as cadeias do dever sdo
abertas e todas as angustias resignificadas em proveito da graciosidade do amor, onde o

individuo realiza plenamente a alianca entre o temporal e o eterno.

Assim, podemos perceber a existéncia de uma religido estética, refém das aparéncias e
dos impulsos sentimentais. Como também a existéncia de uma religido da ética, vassala dos

dogmas e mandamentos. No entanto, é no estadio religioso, que a religido possibilitaao homem
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ir muito além do prazer e da morosa felicidade da vida ordinaria gerada no cumprimento do

dever, e encontrar a verdadeira religido que é o amor.

Na possibilidade oferecida pelo estadio religioso, Kierkegaard descobre na fé, um lugar

onde o religioso e Deus podem se encontrar protegidos de qualquer reducéo.

CAPITULO I

A AUTENTICIDADE DA EXISTENCIA NA INTERIORIDADE

No capitulo anterior tratamos o conceito de religido em Kierkegaard, como nosso ponto
de partida para compreensdo do amor agape, como proposta de um principio fundamental de
acdao moral, ndo fundado na ética, mas na relacdo direta do homem com Deus. Assim,
discorremos sobre a religido como uma sintese de finitude e infinitude com base numa
experiéncia subjetiva fundada na fé, que se realiza numa dimensédo religiosa da existéncia.
Nosso proximo passo serd uma busca por compreender esse individuo em sua subjetividade,

como existéncia auténtica.

No ambito do pensamento hegeliano (2003) a subjetividade se fragmenta no
determinismo conceitual de seu sistema, que abarca toda realidade fenoménica. Kierkegaard
(2013) se insurge contra essa compreensdo de realidade, que dissolve o individuo em conceitos
abstratos, suprimindo sua individualidade de modo que, a subjetividade se esvazia de todo seu

conteddo, sendo reduzida a especulacdo filosofica.

A subjetividade é um conceito essencial para a filosofia religiosa de Kierkegaard. Ela
diz respeito a0 modo como os individuos se conectam com a realidade e ao transcendente. Em
sua obra Post Scriptum Final N&o-Cientifico as Migalhas Filosoficas, Kierkegaard (2013, p. 88)
escrevendo pela pena do pseudénimo de Johannes Climacus defende que subjetividade é a
verdade, indicando que ndo se trata apenas de uma questéo direcionada a descoberta da verdade,

mas de busca de uma verdade para si. Citando:

Assim o cristianismo protesta contra toda objetividade; quer que o sujeito se preocupe
infinitamente consigo mesmo. Aquilo pelo que ele pergunta é a subjetividade; so nela
se encontra a verdade do cristianismo, se é que ela ai estara; objetivamente, ela
simplesmente ndo existe (2013, V. I, p. 134).
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Talvez a fala de Kierkegaard, em um primeiro momento, nos parega um tanto quanto
relativista, mas na verdade, sua intencéo é resgatar o individuo perdido na abstracdo da tradi¢éo
hegeliana, direcionando seu olhar para sua interioridade, numa caminhada para reencontrar seu

eu mais auténtico.

Nossa intencdo é reconstruir o argumento do filésofo dinamarqués sobre a autenticidade

do sujeito na subjetividade, como base de sua critica aos enunciados do hegelianismo.

Kierkegaard defende (2013, p. 199) que na realidade o individuo ndo é simplesmente
alguém lancado no mundo, como algo dado, isto €, como um individuo sem face e objetivado
pela légica, mas € um ser pessoal, responsavel por sua propria experiéncia de vida, ou seja, por

seu proprio existir.
Assim, afirma Kierkegaard:

Em um sistema légico ndo se pode acolher nada que tenha uma relagdo com a
existéncia, ou que ndo seja indiferente a existéncia. A infinita superioridade que o
légico, por ser objetivo, tem sobre todo pensamento é de novo limitada pelo fato de
que, visto subjetivamente, ele é uma hipotese, justamente porque no sentido da
realidade efetiva ele é indiferente a existéncia (2013, p. 115).

Disso decorre que, a objetividade l6gica é limitada diante das contingencias da vida,

(13

dado que existir ¢ viver, e viver ¢ decidir, pois,

(KIERKEGAARD, 2013, p. 133).

... toda decisdo reside na subjetividade”

Sartre (2014, p. 25) sustenta uma posic¢ao semelhante quanto a liberdade do existente de
se construir ao enunciar: “Significa que, em primeira instdncia, o homem existe, encontra a si
mesmo, surge no mundo e s6 posteriormente se define”. Assim, para Sartre, o homem é um ser
que se concebe na existéncia, ele nada mais é do que aquilo que ele faz de si mesmo. E a partir

dessa compreensao que ele diz “A Existéncia precede a esséncia” (SARTRE, 2014, p. 23).

Nosso esforgo estard empenhado em apresentar a hipotese que existir em Kierkegaard,
€ uma consciéncia dinamica no mundo, participando ativamente da realidade. E, assim sendo,
trata-se de uma vida subjetiva, na medida que deve ser vivida pelo individuo em sua
singularidade. N&o podendo, dessa forma, ser reduzida a um objeto do saber, pois em suas

contingéncias, esse individuo sempre escapara a qualquer formulacao racional.

Portanto, entender essa subjetividade é essencial para compreendermos o significado de
uma existéncia auténtica em Kierkegaard e como ela pode ser encontrada na interioridade de

um individuo.



27

Nossa pesquisa seguird o seguinte trajeto: No primeiro ponto abordaremos a conexao
entre os conceitos de substancia e subjetividade. Em um segundo momento apresentaremos o
ser subjetivo de Kierkegaard como uma consciéncia ativa no mundo em contraposicdo ao ser
objetivo de Hegel, e por fim trataremos a questdo da relacdo da verdade com interioridade no

ser subjetivo, como constituintes de uma vivéncia mais auténtica.
2.1 — Substancia e subjetividade

A compreensdo kierkegaardiana de existéncia (2013) revela uma fratura com a tradicdo
filosofica de sua época, que era particularmente essencialista, melhor dizendo, voltada para a
objetividade da razdo. Para entendermos melhor o que significa essa suspensdo, e qual sua
importancia para subjetividade em Kierkegaard, precisamos antes, entender qual a relevancia

do conceito de substancia para subjetividade.

Segundo Abbagnano (2007, p. 359) a palavra substancia pode ter um sentido duplo. De
acordo com ele, Aristoteles define substancia como esséncia de um objeto. Ela esta relacionada
a natureza fundamental dele, sem a qual ele ndo seria o que é, ou seja, ela indica o que um ser
realmente ¢, sem acidentes ou predicados. Assim sendo, substancia de um ser é o ser por si (on
kath auto), ou seja, € o carater necessario de um objeto definido que existe por si mesmo. Logo,
diferentemente do ser acidental, o ser por si indica o que é ser essencialmente. Dessa forma

substancia exprime o que algo é por si mesmo sempre e necessariamente. E assim imutavel.

Nesse caso, a substancia entendida como esséncia fundamental, faz referéncia a uma
propriedade tal que algo ndo pode n&o ter, pois caso ndo tenha deixa de ser. Assim sendo, a
substancia de um objeto, se refere ao carater indispensavel dele. Nesse sentido, substancia é o
verdadeiro objeto do saber ou da ciéncia. E sobre esses fundamentos que Aristételes assenta a
estrutura necessaria da realidade, sendo a substancia o objeto especifico da sua teoria sobre as
categorias essenciais do ser (ABBAGNANO, 2007, p. 359). Portanto, nessa primeira definicéo,

substancia esta relacionada ao que o ser essencialmente é.

Este conceito se contrapde ao conceito de substancia em Kierkegaard, dada a abstracdo
do conceito aristotélico de esséncia, onde 0 ser € um ente sem atributos, isto €, um ser puro,

sem nenhuma determinacdo a mais. Logo, um ser abstrato e universal.

Entretanto, Abbagnano (2007, p. 359) nos apresenta outra possibilidade de defini¢cdo do
conceito de substancia. Nessa segunda concepcdo, substancia pode ser entendida como um

conteldo que nos remete a identidade verificdvel do ser por meio das singularidades do
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individuo, isto €, por meio de sua natureza particular. Este conceito de substancia esta associado

ao peculiar de cada ser, a sua individualidade.

Seguindo com este segundo conceito, Abbagnano (2007, p. 922) afirma que substancia
pode ser entendida como carater do que é subjetivo no sentido de ser aparente, ilusério ou
falivel. Segundo ele, Hegel segue essa descricdo, inserindo na dimensao da subjetividade o
“dever-ser” em geral, tanto como as intensoes e objetivos de um individuo. Uma vez que esses
interesses estdo na esfera do particular do subjetivo, para Hegel eles se tornam uma limitacao
dado sua unilateralidade. E assim, sdo considerados como aspectos negativos para a
objetividade do ser. Sobre esta questdo afirma Nobrega (2021, p. 50) “...qualquer ser concreta
e individualmente existente tem, além do puro conceito de ser, iniUmeras determinacdes e
atributos. E estes atributos e determinacgdes é que constituem esse algo a mais que excede, que

esta fora do conceito de ser”.

De acordo com Abbagnano (2007, p. 922), Kierkegaard inverte essa légica, concebendo
a substancia, entendida como subjetividade em oposicdo a objetividade. Compreendendo
subjetividade como aquilo que pertence ao sujeito, que tem carater particular, isto €, como
conjunto de todos os fenémenos psiquicos, enquanto fenbmenos de consciéncia que o sujeito
relaciona consigo mesmo e reconhece como seus. N&o se trata, portanto, de um subjetivismo,
entendendo este como uma reducéo da realidade a estados ou atos do sujeito, mas sim como
esse sujeito, em sua singularidade, lida com a realidade, com aquilo que esta ou que se apresenta
a sua consciéncia, com todas as suas contingéncias. (ABBAGNANO, 2007, p. 922). Sdo essas
determinac@es que definem o sujeito existente. Elas sdo fundamentais para construcdo de sua
prépria identidade. Dessa forma, substancia compreendida como relacionada a subjetividade, é

algo inerente ao eu particular, como algo concreto e individual, e portanto, fundamental do ser.

Em Kierkegaard (2016, p. 14) o particular, ou seja, 0 acidente € parte integrante da
realidade, onde o existente em sua subjetividade € lancado, estando em oposicdo direta a
abstracdo légica. Em vista disso, a substancia como carater fundamental do ser, se opfe a
existéncia, dado que ela é anterior a ela e ndo se modifica. Enquanto que substancia como
subjetividade, ou seja, como o ser com todas as suas determinac@es e acidentes, se realizam no
tempo, sendo por natureza um constante devir, e, portanto, modificavel. Logo, realizada na
existéncia. E com base nesse conceito que Kierkegaard desenvolve sua teoria sobre a

subjetividade.

2.2 — O pensador subjetivo
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Seguindo com nossa analise do conceito de subjetivo em Kierkegaard, buscaremos
agora, compreender as nuances do seu pensamento quando conceitua o0 ser subjetivo em
contraposicdo ao ser objetivo de Hegel. Investigaremos também como Kierkegaard possibilita

0 desvelamento da interioridade e o resgate da subjetividade.

Em uma época atravessada pelas categorias de sistemas filoséficos, o subjetivo, ou seja,
o singular do individuo perdeu seu sentido, sendo dissolvido no interior das especula¢des do
idealismo alemdo, representados especialmente por Hegel (2003, p. 305): “O espirito é a
substancia e a esséncia universal, igual a si mesma e permanente: o inabalavel e irredutivel
fundamento e ponto de partida do agir de todos, seu fim e sua meta, como [também] o Em-si
pensado de toda a consciéncia-de-si”. Em Hegel o espirito universal engloba os individuais num
movimento dialético em direcdo ao absoluto, extraindo dele suas singularidades, visto como

aspectos negativos, em busca de um espirito puro.

O conceito de Espirito é a pedra angular do edificio do sistema hegeliano, sendo sua
compreensdo tdo necessaria, quanto fundamental para entender seu pensamento. Conforme
Nobrega (2011, p. 67) em Hegel Espirito é a sintese de Ideia (tese) como mente absoluta e
Natureza (antitese) como manisfestacdo dessa Ideia. Citando Hegel (2003, p. 22): “Espirito ¢
essa substancia absoluta que, na liberdade acabada e na independéncia da sua oposicao, a saber,
de diversas consciéncias-de-si que sdo para-si, € a unidade das mesmas; Eu que é Nos, e NOs

que é Eu".

De acordo com Nobrega (2011, p. 68) para Hegel o ser humano € em parte natureza, e
enguanto natureza, existe exteriorizado, como objeto material, com partes distintas e definidas,
sujeitas as leias da natureza. Por outro lado, ele também é espirito, isto é, é razdo externa
encarnada em um corpo, concretizada no tempo e no espaco. No homem natureza a razao esta
alienada, e de certo modo aprisionada, dado que a pura exterioridade ndo é condicdo de
possibilidade para manifestacdo daquilo que Hegel chama de pura interioridade, isto &, espirito

sem nenhuma determinagéo subjetiva.

Nobrega afirma (2011, p. 68) que para alcancar esse Espirito absoluto, Hegel propde
uma subdiviséo dialética do Espirito em Espirito subjetivo como tese; o Espirito objetivo como

antitese, e o Espirito absoluto como sintese desse movimento argumentativo.

Ainda segundo Ndébrega o espirito subjetivo é uma referéncia ao espirito humano ainda

enclausurado em sua interioridade com todas as suas categorias psicologicas, como desejo,



30

emocdo, imaginacdo, memoria e etc. Dado que tais categorias psicoldgicas so tem existéncia na
interioridade de cada individuo, para alcancar o espirito puro, isto €, universal, torna-se
necessario que o espirito seja objetivado, exteriorizando-se do homem. Esse sair de si é a
condicdo de possibilidade para que categorias como moral, direito, histéria e politica,
despojadas de um carater singular, possam ser compartilhadas por todos os homens, onde a

vontade coletiva suplanta os interesses individuais (NOBREGA, 2011, p.69).

Citando Hegel:

O espirito, em sua verdade simples, é consciéncia, e pde seus momentos fora um do
outro. A acdo o divide em substancia e [em] consciéncia da substancia, e divide tanto
a substancia quanto a consciéncia. A substancia, como esséncia universal e fim,
contrapde-se a si mesma como a efetividade singularizada (2003, p. 307).

Nesse movimento de “libertacdo” dialética do espirito subjetivo ao espirito absoluto a
mente passa estar fora de si mesma consoante as outras mentes. Nesse contexto Hegel
enxergava uma oposi¢ao entre o espirito universal e a singularidade da subjetividade. Na sintese
de sua dialética o individuo é imerso no absoluto, como uma expressao conceitual existente,

mas ndo um ser individual, e sim como um desdobramento da Ideia e da propria historia.

Kierkegaard (2013, p. 134) se contrap®e a esta ideia, porque ela gera um problema para

0 cristianismo, que segundo ele, exige a subjetividade de todos os homens. Na especulacéo

filosofica esse cristianismo esta restrito aos mais capazes intelectualmente. Para ele, nessa

objetivacdo do individuo, isto €, nesse suspender de suas realidades fenoménicas, a fé se

transforma em objeto particular da razdo, tornando-a limitada a evidéncias e interpretacdes
racionais realizadas apenas por aqueles mais “competentes”. Contudo, afirma Kierkegaard:

Quanto mais objetivo se torna o examinador, menos ele constréi uma bem-

aventuranga eterna, isto é, sua felicidade eterna em sua relagdo com seu exame, pois

uma felicidade eterna é uma questdo apenas para a subjetividade apaixonada e
infinitamente interessada (2013, p. 38).

Em Kierkegaard (2013, p. 38) cristianismo € espirito, ou seja, é interioridade, que por
sua vez é subjetividade. Uma subjetividade que é essencialmente uma paixdo interessada na
felicidade eterna. Felicidade eterna é o fim ultimo da experiéncia religiosa, conquistada na

experiencia do imanente, ou seja, na existéncia.

Assim, quando se descarta a subjetividade, se elimina com a ela a paix&o pelo interesse
infinito, e ao fazé-lo ndo lhe resta nenhuma decisdo, ou seja, nenhuma escolha. Pois para

Kierkegaard, toda decisdo essencial baseia-se na subjetividade, e subjetividade é decisao.
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Segundo Climacus (2003, p. 134), autor de migalhas, o cristianismo se contrapde a toda
objetividade; seu interesse é que o sujeito se detenha infinitamente consigo mesmo. Com isso,
ele quer mostrar que o cristianismo néo é cientifico, nem universal, mas é verdade subjetiva de
fé que se realiza na interioridade de cada individuo. O objetivo de seu esforco reflexivo é
orientado pelo propoésito de tornar-se cristdo, retirando do cristianismo as influéncias e
intervencgdes da tradicao hegeliana. Pois a teologia protestante fora extremamente afetada pelas

ideias filosoficas do Idealismo hegeliano perdendo sua natureza espiritual.

Kierkegaard se insurge contra esse sistema, trazendo a tona o individuo e a
subjetividade. Sendo o individuo aquele que se descobre existindo, sujeito a angustia, dor,
sofrimento e desespero; é o individuo que tem fé, ndo sendo um mero conceito abstrato, como
defendiam os sistemas filosoficos. O proprio Kierkegaard (2013, p.62) afirma: “O cristianismo
ndo pode ser observado objetivamente, justamente porque ele quer levar a subjetividade até seu
ponto extremo; quando a subjetividade esta, assim, posicionada corretamente, ndo pode amarrar

sua felicidade eterna a especulagdo.”

Kierkegaard (2003) entende que enquanto o pensador objetivo € indiferente em relacéo
ao individuo que pensa, e a sua existéncia, 0 pensador subjetivo estd, como existente,
substancialmente dedicado em seu proprio pensamento, ele existe nele. Em decorréncia, seu
pensamento tem outro tipo de raciocinio, o da interioridade, da posse, pelo qual ele pertence ao
sujeito e a ninguém mais. Essa reflexdo da interioridade é a dupla reflexdo do pensador
subjetivo por qué: “Ao pensar, ele pensa o universal, mas, como existente em seu pensamento,

como adquirindo em sua interioridade, ele se isola cada vez mais em sua subjetividade.”

(KIERKEGAARD, 2003, p. 76).

Assim, conforme Kierkegaard (2013), tornar-se subjetivo, ou seja, se construir como
individuo existente € uma tarefa que compete apenas ao individuo em sua singularidade, e ndo
a um processo dialético do espirito. Trata-se de uma auto compreensao do sujeito que esta
langado no mundo como o ser existente, o “ser-ai”’, capaz de questionar o ser, em busca de uma
compreensdo sobre ele, se projetando em possibilidades de ser, onde por meio do pensar
categorias como o futuro, a morte, a angustia e o sofrimento vdo desenvolvendo sua
subjetividade na acdo individual, se construindo por meio das escolhas, diante das
possibilidades dadas em cada instante da vida, momento em que ele decide entre a resignacéo

e 0 desespero.
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Quanto a esse impulso do ser por edificar-se como individuo concreto diz Kierkegaard:
“...porque todo ser humano tem um forte prazer ¢ uma pulsao por ser tornar algo diferente e de
maior do que ele é.” (2013, p. 135). Portanto, ndo se trata apenas de um ser estatico, passivo
lancado no espaco tempo. Mas uma consciéncia ativa, que movendo-se a Si mesma, se apropria
de um sentido transcendente em meio a uma experiéncia no imanente, ou seja, uma sintese de

corpo e alma, de finito e infinito, de possibilidade e necessidade na consciéncia do existente.

Com respeito a isto, Adorno infere (2010, p.160): “O conceito kierkegaardiano de
existéncia (existenz) ndo equivale ao mero ser-ai (dasein), porém a um conjunto que, movendo-
se em si mesmo, apodera-se de um sentido transcendente, e que deve ser qualitativamente

diferente do ser-ai”.

Assim, a existéncia do individuo no tempo, faz com que ele, em sua singularidade, tome
decisbes que sO ele pode tomar no palco da existéncia. Ndo é apenas um sujeito passivo e
determinado lancado na existéncia objetiva, mas um individuo concreto, real, indissociavel da

realidade existencial.
2.3 — A Verdade esta na subjetividade

O propdsito desse topico € compreender, a partir de Kierkegaard, a relacdo do individuo
com a verdade. O problema que vamos abordar é orientado pelas seguintes questdes: Em que
medida a verdade pode ser encontrada na interioridade? E por quais caminhos o homem a

encontra?

De acordo com Farago (2011, p. 182) a obra de Kierkegaard € orientada pela analise da
subjetividade a partir da singularidade da existéncia. Seu prop6sito € mostrar que a verdade esta
na subjetividade, e que a existéncia verdadeira é alcancada pela intensidade do sentimento do
individuo existente. Com essa investigacdo ele intenciona conduzir o homem a encontrar a

verdade em sua interioridade.

Em sua analise da subjetividade como verdade, Kierkegaard (2013, p. 199) apresenta
dois conceitos classicos de verdade. O conceito empirico que entende a verdade como uma
relacdo de adequacgédo entre o pensamento e o ser, e o conceito idealista que defende que a
verdade é uma adequacdo do ser ao pensar. A despeito desses conceitos, Kierkegaard reorienta

a questdo para interrogacdo sobre o ser e o pensamento.
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Entendo o ser como ser empirico, seu objeto é portanto inacabado, pois esta determinado
ao devir, onde a verdade sera apenas uma aproximacao quanto a verdade existencial, dado que
0 préprio existente também esté no devir. Assim sendo, a verdade ndo pode ser posta de maneira
absoluta por ndo estar concluida, vista que no devir ela serd sempre temeraria. Logo, a
objetividade da razdo é mera aproximacdo da verdade. Ela se constitui em neutralidade e
indiferenca quanto ao sujeito cognoscente que estd num constante devir (FARAGO, 2011, P.
182).

Assim diz Kierkegaard:

Naquelas definicbes, o ser tem de ser entendido, portanto, de modo muito mais
abstrato, como a reproducéo abstrata ou 0 modelo abstrato do que o ser, in concreto,
como ser empirico. Compreendido assim, nada impede que a verdade seja definida
abstratamente como algo abstratamente acabado, pois a concordancia entre pensar e
ser, vista abstratamente, esta sempre acabada, dado que o comeco do devir reside,
precisamente, na concrecao, da qual a abstracdo, abstratamente abstrai (2013, p. 200).

O problema se traduz pelo fato de o universal, que para Hegel consiste na verdade, €
uma abstracao que aliena 0 homem da autenticidade de sua existéncia, e que, consequentemente

o afasta da verdade.

Kierkegaard (2013) afirmava que a verdade e a realidade devem ser apreendidas
subjetivamente, pois se trata de fundamentar o desenrolar do pensar em algo que seja ligado &
raiz mais profunda da existéncia, que é o individuo. Desse modo, para o espirito existente, a
questdo continua sendo acerca da verdade, pois a resposta abstrata € para ele apenas uma
abstracdo, no qual o espirito existente se converte, ao abstrair de si mesmo sua existéncia. Dessa
forma, diz Kierkegaard (2013, p. 201): “Portanto, é um espirito existente que pergunta pela
verdade, presumivelmente por querer existir nela; mas, em todo o caso, o inquiridor esta

consciente de ser humano existente individual”.

Assim sendo, Kierkegaard (2013, p. 202) sustenta que a verdade vista pela 6tica da
reflex&o objetiva se torna um objetivo, ou seja, um objeto alienado do sujeito. No entanto, para
a reflexdo subjetiva, a verdade converte-se em apropriacdo, isto €, em interioridade, onde o
individuo existindo se aprofunda em sua subjetividade. Retomando a citacdo de Kierkegaard
(2013, p. 215): “Eis aqui uma tal definicdo de verdade: A incerteza objetiva, sustentada na
apropriacdo da mais apaixonada interioridade, essa verdade € a mais alta verdade que ha para

um existente”.
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Segundo Farago (2011, p. 182) esse é o ponto em que Kierkegaard ultrapassa o
formalismo filosofico, e remete o sujeito cognoscente ao conhecimento de si mesmo como
subjetividade ativa, onde a existéncia da subjetividade, como condi¢édo de possibilidade de uma
tarefa objetiva, aponta a anterioridade e a superioridade do sujeito sobre seus objetos. Citando
Farago (2011, p. 183): “Ser sujeito ndo € coisa ordinaria. Isto ndo fica no campo da objetividade,

mas de um empreendimento interior eminentemente ativo, um trabalho sobre si mesmo”.

Kierkegaard (2013, p. 199) defende que a verdade esta na subjetividade, porque paraele
a existéncia verdadeira é dialética, ou seja, € uma sintese de finito e infinito, na tensdo entre o
objetivo e subjetivo, interior e exterior. Desse modo, a existéncia € um impulso a reflexdo sobre
a eternidade e também uma intensidade do sentimento que surge no individuo diante de sua
realidade finita, onde, como ser moral livre, é conduzido por suas escolhas a angustia de uma

vida limitada pela temporalidade.

Na compreensdo de Kierkegaard (2013, p. 207), a reflex@o subjetiva volta-se para o
interior, em direcdo a subjetividade, e deseja, nesse movimento de interiorizacao, ser a reflexéo
da verdade. Dado que o sujeito é existente, e que o existir € um vir a ser, a verdade ndo pode
ser uma identidade para ele enquanto ele existir. Pois a individualidade é marcada pela incerteza
objetiva, onde a fé é o paradoxo infinito que irrompe no sujeito a tensao da interioridade, que

se da na impossibilidade da verdade na objetividade.

De acordo com Farago (2011, p. 184-185) Kierkegaard vé nesse paradoxo cristdo a
expressao mais apropriada da verdade existencial. Pois o cristianismo propde que o caminho a
seguir é o tornar-se subjetivo, isto &, ser verdadeiramente sujeito. Entretanto, ndo se trata de
uma tarefa fécil, visto que ser subjetivo implica uma articulacéo da finitude com a infinitude,
sem a qual seria impossivel alcangar a felicidade eterna, entendida como “sumo bem”, como
promete o cristianismo. Ele entende que o sujeito deve ter um interesse infinito consigo mesmo,

em tornar-se subjetivo, para assim encontrar a verdade em sua interioridade.

Assim também se da na tarefa de tornar-se cristdo. Tal como Sécrates que sé sabe que
nada sabe, Kierkegaard (2013, p. 185) s0 € cristdo pela sua consciéncia de ndo o ser, mas de
querer intensamente tornar-se um. Assim, diz Kierkegaard com certa ironia: “Tornar-se cristao
outra coisa ndo é sendo assumir a tarefa de apropriagdo existencial, vivida, daquilo que Cristo
queria dizer ja durante sua vida, quando se queixava de ndo ser compreendido...” (2011, p. 185).
Para ele o cristianismo estd no campo da experiéncia existencial paradoxal do eterno com o

temporal possibilitada pela fé. Em Kierkegaard (2013) somente a paixao do infinito propicia o
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verdadeiro conhecimento, e essa € a verdade. Mas a paixdo do infinito é justamente a

subjetividade, e a subjetividade € assim a verdade.

Contudo a verdade ndo é dada. Ela é alcangada por meio de um esforco do individuo em
direcdo ao seu interior, ou seja, a verdade é alcancada quando o individuo diante da angustia,
no instante da escolha, faz a resignacdo se preparando para o salto de fé em direcdo ao absoluto.
Quanto a esse movimento de resignacdo que antecede ao salto da fé, assim diz Kierkegaard:

A resignacdo infinita é o Gltimo estagio que antecede a fé, visto que ninguém a atinge
sem ter efetuado previamente esse movimento; pois € na resignagao infinita que, antes

de qualquer coisa, tomo consciéncia de meu valor eterno, e s6 entdo pode-se alcancar
a existéncia deste munda pela fé. (2012, p. 53)

O homem religioso, ou seja, aquele que faz a resignacéo, seria aquele que, apds romper
radicalmente com 0 mundo, em um salto de fé em direg&o ao transcendente, volta para 0 mundo,
com os pés fincados no imanente, recebendo-o de novo, mas com a diferenca de estar

plenamente consciente de que ha uma outra realidade que pede sua preferéncia.

Citando Agostinho:

Por conseguinte, ndo existiria, meu Deus, de modo nenhum existiria, se ndo
estivésseis em mim. Ou antes, existiria eu se ndo estivesse em Vos “de quem, por
quem e em quem todas as coisas subsistem? Assim &, Senhor, assim é. Para onde vos
ei de chamar, se existo em vos? Ou donde podereis vir até mim? Para que lugar, fora

do céu e da terra, me retirarei a fim de que venha depois a mim o meu Deus: “Encho
todo o céu e a terra? (AGOSTINHO, 2015, p. 29)

Assim, aquilo que ele identifica como sendo a verdade existencial concreta do existente

é a subjetividade como paixao pelo desejo de infinitizar-se.

Por fim, concluimos que, suspendendo com o sistema especulativo, Kierkegaard, afirma
gue a existéncia ndo pode ser resumida a abstratos conceitos, ja que ser, implica em existir de
forma concreta, ou seja, 0 sujeito é um individuo existente lancado no devir da histéria. Logo,
a verdade ndo pode ser redutivel aos conceitos, mas, a existéncia individual, pois so se vive e
conhece algo na subjetividade, € nela que se encontra a verdade. Assim sendo, Kierkegaard
(2013) afirma que o individuo existente é aquele que busca tornar-se subjetivo, onde a verdade
cristd o conduz a existéncia auténtica, e esta verdade coincide com a interioridade
essencialmente oposta a ciéncia e a objetividade l6gica, sujeitas a especulacdo e abstracdes

filosoficas redutiveis a investigagdo histérica e a certeza sensivel.

Por isso a existéncia para Kierkegaard era de fato estar diante de Deus e viver segundo

sua vontade. Para ele era necessario a posse da verdade subjetiva fora do sistema
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filosofico/teoldgico, como condicdo de possibilidade para uma existéncia auténtica. Logo,
torna-se necessario que o individuo seja ele o Unico a poder tomar decisdes e assumir 0s riscos,
sendo essa a Unica forma de tornar-se sujeito. Portanto, a subjetividade requer do individuo
compromisso com a existéncia, mesmo porque dela ele ndo pode fugir. O homem em seu
itinerario existencial depara-se com circunstancias que sdo indeterminadas, exige-se escolhas,
compromisso. A razdo ndo é suficiente diante do incompreensivel, nem tudo ela pode explicar
nessa caminhada. Assim, se faz necessario ter fé como tratamento para o desespero e esperanga

a angustia.

A fé como paradoxo da existéncia faz com que o individuo, ante as mdaltiplas
possibilidades, decida-se perante o absoluto, com a mais pura paix&o, lancando-se a Deus
através do salto qualitativo na existéncia que o desprende de uma existéncia superficial e o
projete diante do infinito. Portanto, para tornar-se um auténtico individuo, o0 homem deve
caminhar em direcdo de si mesmo por meio da fé. Onde o ser subjetivo, longe de ser um saber
absoluto e objetivo, é paradoxo e contradigdo, apreensdo da eternidade a partir do finito e

contingente, lugar onde ele encontra sua verdade e se relaciona com ela.

CAPITULO Il

O AMOR COMO VINCULO COM A ETERNIDADE: Do Pag&o ao Agape na
relagcdo com o préximo.

Com a fluidez da modernidade, a cultura fez surgir novas formas de amar e se relacionar,
onde os relacionamentos sdo conectados por frageis construcdes afetivas. As aliancas sdo
construidas com base na utilidade do outro, de forma que a inutilidade justifica a ruptura das
conexdes humanas. Esta fragilidade nos amores contemporaneos inspira um sentimento de
inseguranca e de ansiedade no coracdo daqueles se aventuram nas incertezas do amor. Esse
cenario de relativizacao do conceito de amor e 0s consequentes conflitos gerados nas relagdes
afetivas, justifica esse esforco reflexivo na busca de clarificar o conceito de amor a partir da
obra “As obras do Amor” de Kierkegaard (2005). Tal obra ¢ composta por duas séries de
discursos cujo proposito € analisar a tematica do amor, com base numa experiéncia crista.
Todavia nossa intensdo ndo € esgotar 0 assunto, mas apontar algumas questfes que possam

fomentar o debate sobre o tema.
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O objetivo principal desse capitulo é verificar a congéncia do conceito de amor em
Kierkegaard ao aplica-lo como principio universal de acdo moral, ndo fundado na ética, mas
como resultado da relacdo direta do homem com Deus. Assim sendo, o capitulo seré orientado
pelas seguintes questdes: Por que deveria “Amar o meu préximo”, simplesmente por ser o meu
préximo? Por que amar alguém se a retribuicdo do amor investido ndo é garantida? O que o
homem, engquanto sujeito racional, social e livre, pode fazer de si mesmo na construcdo de um

preceito ético universal, fundamentado no principio cristdo de Amor ao proximo?

Destarte, é notorio que o problema nédo esta somente na linguagem através da qual esse
amor é transmitido, mas, sobretudo, no interesse pessoal do individuo ao apreender, receber e
retribuir amor. Pois, os infelizes e desafortunados que experimentaram a infelicidade de nao
serem amados na medida que amam, olham o amor com suspeita, por ver nele uma ferramenta
de realizacdo pessoal ndo compartilhada e egoista. Sendo até mesmo, por exemplo, um

pressuposto para acdes de violéncia e dominacdo contra a mulher.

Esse esforco reflexivo em confrontar as formas contemporaneas de amar com o amor
proposto por Kierkegaard, nos possibilitara relacionar a verdade entre os homens com a verdade
eterna, para que assim a tematica do amor ao proximo seja recuperada e aplicada. Para tanto,
no primeiro momento tentaremos conceituar o amor com base na descri¢cdo de Abbagnano
(2007), Platéo (2017) e Champlim (2001). Em um segundo momento vamos discorrer sobre o
amor &gape cristdo em contraposicdo aos amores contemporaneos (pagaos). Por fim,
verificaremos a congéncia em aplicar esse pressuposto ético de amar ao préximo como

principio universal de acdo moral.

3.1 - O amor: Um nome, muitas variaveis

O amor no seu conceito classico, que tem como modelo a experiéncia humana. Ele € um
conceito tdo vasto quanto sua aplicacdo nessas relagfes. Portanto, ndo € nossa pretensao esgotar
sua descri¢do, mas, em linhas gerais, apresentar alguns conceitos, que de alguma forma poderéo
contribuir para nossa pesquisa.

O amor como objeto de reflexdo parece nos escapar, face as varias aplicacdes e aos
muitos conceitos que orientam as relacdes humanas nas mais diversas culturas. Amar e sentir-
se amado nos parece ser objeto central do conceito de felicidade que estad em vigor na
modernidade. Os significados que este termo apresenta na linguagem comum sdo multiplos,
dispares e igualmente contrastantes. Essa diversidade de conceitos de amor gera uma série

dificuldades, ou porque néo dizer, conflitos. Pois quando se ama alguém, deseja-se no minimo,
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ser amado na mesma medida, melhor dizendo, ser amado conforme o conceito de amor que
conhece e oferece. Assim, vamos descrever alguns conceitos na tentativa de compreender suas

varias definicoes e aplicacdes.

Afinal o que seria 0 amor? Seria ele uma for¢a que nos conduz ao prazer, CoOmo um
impulso vital que nos remete em direcdo ao objeto amado; ou seria uma forca cdsmica de
unificacdo dos contrérios? Ou talvez ainda, seria ele uma forca tragica que ao invés de nos levar
a felicidade nos conduz a dependéncia, ao dominio e ao sofrimento?

Bem, segundo Abbagnano (2007, 38-50) para 0s gregos o amor &, sobretudo, uma forca
unificadora e harmonizadora, que se funda no amor sexual, na concilia¢do politica e naamizade.
Para eles o amor também pode estar ligado a um daimén (daemon), ou seja, uma entidade
chamada Eros ou a uma outra divindade denominada Afrodite, deusa da beleza. Assim muitos
foram os filésofos que se debrugaram sobre o tema do amor e muitas foram as defini¢cdes e
aplicacdes desse conceito.

Platdo (2017) foi o primeiro a nos oferecer um tratado filosofico sobre o tema a partir
de sua obra “O banquete”. A obra retrata um episoédio na vida de Socrates, narrada por
Apollodorus, onde alguns amigos se reinem em simposio na casa de Agaton para celebrar a
conquista de um deles num concurso de retérica. La foi proposto um banquete de palavras, onde
cada um deles deveria tecer um elogio a Eros, ou seja, descrever o que seria 0 amor. Assim 0
amor é apresentado em varias perspectivas, de acordo como a area de conhecimento de cada
convidado. Contudo, ndo vamos aqui tratar de todos 0s conceitos expostos na obra, mas apenas
algumas defini¢Ges que, de alguma forma se relacionam com o problema abordado nessa
pesquisa.

Em primeiro lugar, o amor é apresentado por Phaedrus como um deus, e quem ama
reveste-se de uma forga tal que o possibilita se sacrificar pelo objeto amado. E esse amor como
sacrificio que nos torna divino. Mas ele também é apresentado como uma falta, uma
insuficiéncia e uma necessidade. Assim sendo, ele é desejo de conquistar e de conservar o que
ndo se possui. Alem disso esse desejo pode ser direcionado a beleza, que outra coisa ndo é sendo
0 anuncio e a aparéncia do bem. Logo, desejo do bem.

Dentre outras descrigdes, Platdo, por meio de Sdcrates, apresenta 0 amor como o desejo
pela sabedoria. Sendo assim, amor é filosofia, a mais elevada de todas as formas de amar.
Citando Platdo: “No territorio das coisas mais belas esta o saber. Eros é desejo voltado ao belo.
Ja que o filésofo ocupa um lugar entre o saber e a ignorancia, é imprescindivel que Eros seja
filosofo” (2017, p. 95).
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Retomando com a descricdo de Abbagnano (2007): “A palavra amor designa a relagdo
intersexual, quando essa relacdo € seletiva e eletiva, sendo, por isso, acompanhada por amizade
e por afetos positivos, como solicitude ¢ ternura”. Do amor nesse sentido, distinguem-se
frequentemente as relagdes sexuais de base puramente sensual, que ndo se baseiam na escolha
pessoal, mas na necessidade andnima e impessoal de relagdes sexuais.

Uma forma generalizada de conceituar o vocabulo amor é quando ele denomina um
extenso conjunto de rela¢des interpessoais, como por exemplo, 0 amor entre amigos, entre pais
e filhos, entre cidaddos e conjuges. Também podemos entender o amor dentro do contexto
cristdo, onde ele representa um sentimento de afeicdo pelo préximo gerada na relagdo do
individuo com Deus.

Em todos os casos, 0 amor revela um tipo especifico de relacdo humana, caracterizado
pela solidariedade e pela concordancia dos individuos que dele participam. Implica, portanto,
graus diversos de intimidade, familiaridade e emotividade.

Com base nessas descrigdes vamos seguir para 0 proximo ponto onde esses amores do
mundo estardo diante do amor de Deus. Essa contraposicao de conceitos tem como propdsito
identificar aproximacdes e distingdes nessas descri¢cfes, como forma de apresentar o amor

agape como ideal de amor para um principio universal de acdo moral.

3.2 - 0O amor agape em contraposicdo a0 amor pagao e suas variaveis

Em Kierkegaard (2012) o cristianismo estd para além dos dogmas e das formulagdes
filosoficas. Ele é uma experiéncia de fé em obediéncia a seus principios fundamentais. Assim
ele exuma os conceitos essenciais de sua fé, soterrados por anos de tradi¢cdo e dogmaticas
institucionais, para trazer a luz o que foi esquecido, de forma que todos conhecessem em seus
coracdes e aplicassem em suas agoes.

No dinamarqués de Kierkegaard (2005, p.13) o amor é representado por dois termos
distintos: elskov e kjerlighed. O elskov tem uma conotacdo erdtica, sensual e apaixonada. Ele
estd relacionado com o amor natural, ou seja, com 0 amor pagdo gerado pelo coracdo dos
homens. Esse amor natural estd fundado no prazer e na predilecdo, que no universo da
diversidade das relagdes humanas, se tornou um conceito cultural, ou porque néo dizer pessoal.
Dado que cada uma ama segundo sua propria compreensdo de amor e seus proprios interesses.
No entanto, entre os impulsos espontaneos de prazer e as obrigagdes “contratuais” estabelecidas
nas relacfes humanas, esse amor tem se revelado um revezar de dores e prazeres.

Essas formas particulares de amor nos parecem ter se intensificado na modernidade, que

trouxe consigo suas préprias formas de amar e se conectar afetivamente. Para descrever o Amor
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que permeia os relacionamentos da modernidade Bauman (2004, p. 7-9) usa 0 conceito de
“Liquidez”. Esse corresponde a facilidade e a velocidade com as quais o amor migra de uma
pessoa para outra, caso ndo lhe seja mais util amar. Por conseguinte, podemos encontrar
elementos do utilitarismo com principio de acdo moral ha compreensdo moderna de amor.

A partir de uma radiografia da sociedade moderna podemos distinguir pelo menos trés
formas distintas de amor fluidos (pagdo) construidos pela modernidade.

O primeiro ¢ o chamado “Amor platonico”, cujas raizes se encontram na obra “O
banquete” de Platdo (2017, p. 85). Nele o amor ¢ definido como um desejo direcionado ao bem,
isto €, a sabedoria. Como desejo esse amor é marcado pela auséncia, pela privagdo, ou seja, eu
desejo o que ndo tenho. Dessa forma, emprego todos 0s meus recursos para conquistar o objeto
do meu desejo. Quando aplicado a sabedoria, esse desejo ndo se esgota. O sabio sempre estara
disposto a declarar: “Eu sei que nada sei”. Contudo esse amor foi ressignificado pelas culturas
e redirecionado para outro objeto, o proprio semelhante. Nesta nova configuragdo, o amor se
mantém enquanto ndo se tem. Entretanto, quando o objeto do desejo ¢ “conquistado”, ja ndo
tenho mais motivo para amar. Pois se amor € desejo, e desejo € marcado pela privacdo. Logo,
guando conquisto o objeto desejado, esta privacao é suprida. Assim sendo, perco as motivagoes
para amar por entender que ja possuo o objeto desejado. Ele € meu e posso usa-lo sempre que
tiver necessidade. Esse € o amor da posse, do dominio.

Uma segunda forma de amar e se relacionar construida pela modernidade ¢ o “Amor
Liquido” apresentado por Bauman (2004). Trata-se de um amor baseado nos sentimentos, que
opera pelo principio da retribuicdo e da utilidade do outro, de forma que devemos amar apenas
quem nos ama, quem pode nos retribuir. “Sé amo quem merece o meu amor!”. Nele as relagdes
sdo frageis e superficiais, o prazer é fim ultimo e ao ser satisfeito, logo em seguida se desfaz,
deixando um vazio existencial, uma sensacao de descarte no coragdo dos desiludidos do amor.

Para citar Bauman:

O relacionamento “puro” tende a ser, nos dias de hoje, a forma predominante de
convivio humano, na qual se entra “pelo que cada um pode ganhar” e se continua
“apenas enquanto ambas as partes imaginem que estdo proporcionando a cada uma,
satisfacOes suficientes para permanecerem na relagdo (2004, p. 113).

Com uma certa dose de ceticismo Bauman complementa:

Se vocé investe huma relacdo, o lucro esperado €, em primeiro lugar e acima de tudo,
a seguranca. Em muitos sentidos, a proximidade da mdo amiga quando vocé mais
precisa dela, o socorro na aflicdo, a companhia na soliddo, o apoio para sair de uma
dificuldade, o consolo na derrota e o aplauso na vitoria; e também a gratificacdo que
nos toma imediatamente quando nos livramos de uma necessidade. Mas esteja alerta:
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quando se entra num relacionamento, as promessas de compromisso sao “irrelevantes
a longo prazo” (2004, p. 29).

Nesse amor a possibilidade de ganho é quem determina se concederei meu amor ou nao.
O individualismo deste amor busca satisfazer somente uma das partes dessa relacdo. Este é o
amor do ego, onde 0 outro é apenas um meio para se alcangar um fim, a saber, o prazer.

Por fim, temos o “Amor Antrop6fago”. Segundo Leloup (2017, p. 45), no grego a
primeira palavra para definir amor é “porneia” que se refere ao amor do bebé€ por sua mae, isso
quer dizer que ele se alimenta dela, do seu leite, do seu tempo, de suas energias. O problema é
quando uma pessoa madura ama dessa forma. E o imaturo amor do consumo. Quem ama com
base nesse amor, ama de forma consumista, nunca se satisfazem em devorar a paz, a esperanca,
a carne do outro. E um amor que te consome, que te corréi, que te leva a exaustio. Neste amor
ndo ha partilha, ndo ha intercdmbio, ndo ha comunhdo. Nele percebemos somente dois
personagens: o consumidor e o “objeto consumido”. Citando Leloup: “Com efeito, se o amor
pelos corpos ndo despertar o amor pelas almas, ainda estaremos na porneia, no dominio do
consumo” (2017, p. 46).

Em Kierkegaard (2005, p. 132) o verdadeiro amor é o agape. Um amor que procede de
Deus e dele se derrama para nds. Segundo Regina (2016, p. 136) esse amor promove um
aprofundamento existencial, pois ele nos toca e nos interpela. Quanto a esse amor que nos

envolve, nos preenche e nos inunda transbordando para o outro Fabri diz:

O amor decide sobre nossa vida. Sem ele, ndo poderiamos atingir nossa vida mais
intima, aquilo que h& de mais proprio em nds. O amor nos pde em questdo, é o
fendmeno que nos interpela de um modo radical e vital. Ele ultrapassa nosso poder de
apropriacdo, de compreensao, de obter certeza pelos recursos do pensamento racional,
da verdade tedrica, da certeza cientifica, que se encontra sob o dominio de um ego
(FABRI; GRZIBOWSKI, 2022, p. 69).

Na fala de Fabri podemos perceber o impacto e a importancia do amor em nossa jornada
de autoconhecimento. O quanto ele nos pde em contato com nossa interioridade e o quanto ele
nos confronta em nossa racionalidade. Essa fala nos parece refletir o pensamento do proprio

Kierkegaard, quando assevera:
De onde vem 0 amor, onde esta a sua origem e a sua fonte, onde € o lugar que constitui
seu paradeiro, do qual ele provém? Sim, este lugar é oculto ou estd no oculto. Ha um

lugar assim no mais intimo do homem, deste lugar procede a vida do amor, pois “do
coracgdo procede a vida (2005, p. 23).

O amor agape nos propde um caminho particular de edificacdo, ou seja, de reencontro

do homem com seu referencial de amor, onde esse amor, como pratica cristd de amor ao

proximo, pode se tornar um referencial moral para a humanidade.
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Segundo Champlin (2001, p. 73) o amor designado pelo termo grego agapao, € usado
para descrever uma refeicdo comum para promover a fraternidade cristd. Essa refeicdo esta
associada a celebragdo litirgica cristd protestante denominada “Ceia do Senhor” e também a
celebragdo da “Eucaristia” na liturgia catolica romana. Nesses rituais € comemorado o sacrificio
de amor realizado por Jesus. Aqui podemos encontrar um paralelo com a descri¢do de Phaedrus

(2017), onde o amor requer sacrificios.

De acordo com Champlim, outra possibilidade de definicdo do termo é o amor agape,
entendido como caridade, acolhimento, amar e ser amado. Esse amor faz contraponto com

eros, que também significa amor, mas no sentido de paixao, de desejo. Segundo Champlim:

No eros, 0 homem busca satisfacdo. No &gape, Deus busca 0 homem, e 0 homem
busca a Deus. O agape ama aos que erram, aos que ndo merecem amor, aos inimigos.
O eros busca a auto-satisfagdo. O &gape é a virtude suprema, pois o amor é a base de
todas as virtudes (Galatas, 5:22), a prova da espiritualidade (I Jodo 4:7). Essa € a (inica
qualidade moral que é usada como titulo do proprio Deus (I Jodo 4:8). (2001, p. 73).

O amor agape como amor genuino, revela o carater do préprio Deus que vai ao encontro
de uma humanidade que o rejeitou. Ele se revela na historia do pai que esta sempre com 0s
bracos abertos a espera do retorno do prddigo filho que o abandonou (Biblia, 2002, p. 1817).
Ele é essa conexdo de amor entre Deus e a humanidade. Por meio dele o temporal se vincula ao

eterno.

Quanto a essa conexao com o eterno, afirma Kierkegaard (2005, p. 20): “Pois o que
vincula o temporal e a eternidade, 0 que €, sendo 0 amor, que justamente por isso existe antes

de tudo, e permanece depois que tudo se acabou”.

Segundo Regina (2016, p. 178) essa interacdo entre amor e eternidade € uma
necessidade. Ele ja € o amor oculto na necessidade em forma de caréncia, que em contato com
a eternidade, torna-se alimento insubstituivel para o existente que carece desse amor em todos

os instantes de sua vida.

Esse parece ser o conceito do dinamarqués kjerlighed, um amor mais elevado em relacéo
aos amores do mundo. Kjerlighed é o amor enquanto acdo movida por aquele que também é
movido por ele com uma intensidade tal que lhe capacita vencer o egoismo (REGINA, 2016,
p. 132). Dessa forma, ele supera o chamado amor pagéo, o elskov dinamarqués, bem como
qualquer espécie de preferéncia. Assim sendo ele surge em forma de principio moral. Como tal,
ele esta purificado das predile¢bes do ego que caracterizam as formas pagas de amor. Segundo

Adorno (2010, p. 316): “Superando o amor pagdo, o amor cristico ¢ o amor transformado em
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dever. E 0 amor que supera as circunstancias, que mantém sua fé como uma grandiosa
resisténcia contra o curso do mundo”. Esse amor tem o carater de um amor que se aprofunda e

enraiza na interioridade subjetiva. De acordo com Kierkegaard:

A vida oculta do amor estd no mais intimo, insondavel, e ai entdo numa conexdo
insondavel com toda existéncia. Assim como o lago tranquilo mergulha
profundamente no manancial oculto, que nenhum olhar jamais viu, assim também se
funda o amor de um homem, ainda mais profundamente no amor de Deus. (2005, p.
24).

Para Kierkegaard (2005), o amor do cristianismo ndo é novo. Ele sd precisa ser

redescoberto e resgatado, pois sua forma de amar se realiza fora dos paradigmas pagaos.

De acordo com as escrituras o proprio Deus cristdo ¢ amor: “Amados, amemo-nos uns
aos outros, pois 0 amor procede de Deus. Aquele que ama é nascido de Deus e conhece a Deus.
Quem nao ama ndo conhece a Deus, porque Deus ¢ amor” (Biblia, 2002, p. 2131). Regina
(2016) afirma que essa forma de amor s6 é compreendida apenas pelo individuo em relagédo
direta com Deus. Caso contrario, 0 egoismo ndo seria erradicado, levando o amor a ceder a
qualquer desejo de reciprocidade. Logo, esse amor desinteressado s € possivel se o existente
mantém a sua existéncia em relacionamento com o transcendente. Relacéo essa ja descrita no

topico 1.3 do presente trabalho.
3.3 - O amor Agape como pressuposto de acdo moral

A cultura ocidental é caracterizada pela multiplicidade de valores e diversidade de
amores. Assim, 0 mundo se revela um lugar de sinais confusos, propensos a mudar com rapidez
e de forma imprevisivel. Segundo Bauman (2004, p. 7): “E possivel discernir a intencio do ato
cultural, mas parece que a sua realizacdo efetiva para sempre escapa aquilo que nos é
concretamente possivel. A volta do jardim esta sempre o deserto que eventualmente o devora”.
Ou seja, realizar o bem, ainda que seja uma boa intensdo, estara apenas no ambito da intenséo,
pois sua realizacdo quase sempre nos escapa.

Dessa forma, imersa no caos e distante de seus referenciais de amor, a humanidade cria
suas proéprias formas de amar. Dai, logo surge o paradoxo da afetividade: O corpo que busca
amor, prazer e cuidado se defronta com a rejeicdo, a crueldade, a solidao e a morte.

Diante dessa efervescéncia social, marcada por uma crescente individualizacdo e
relativizacdo dos sentimentos, o amor se tornou uma bencdo ambigua, onde nossos
relacionamentos oscilam entre o0 sonho e o pesadelo, entre prazeres extremos e dores

insuportaveis.
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Citando Kierkegaard (2005, p. 27): “Portanto, a imaturidade e o falso amor se
reconhecem pelo fato de que as palavras e os modos de falar sdo seu tnico fruto”.

Dado o problema, Kierkegaard (2005) vai buscar resgatar o amor dos sepulcros da
tradicdo religiosa, da alienacdo da especulacdo filosofica e das compulsdes egoisticas da
modernidade, como caminho possivel para restaurar o equilibrio e a sanidade nas relagcdes
humanas, por meio de um principio moral de acdo, fundado no amor ao préximo, como meio
através do qual a cognoscibilidade do verdadeiro amor se torna, ndo s6 possivel, mas também
realizavel.

Em busca da definicdo desse amor “verdadeiro”, vamos seguir com a descricdo de
Abbagnano (2007). Nele o amor pode ser entendido como um habito, isto é, uma disposicédo
ativa e comprometida da pessoa que, em Aristoteles, esta vinculado as rela¢cdes humanas. Com
a ascensdo do cristianismo, esse conceito ganhou novos contornos, passando a ser considerado
como fenbmeno humano primario, onde a aplicacdo mais comum passa a ser 0 do amor ao
proximo, que demanda dos caracteres seletivos e especificos que Aristoteles atribuira a
amizade. De acordo com Abbagnano (2007, p. 38) para Aristoteles "proximo™ € aquele com
guem nos deparamos ou que estd regularmente em relacdo conosco, seja um amigo ou um
desafeto. Segundo ele a premissa aristotélica de "comportar-se com o0 amigo como consigo
mesmo", ou seja, ver nele um outro eu, é ampliada pelo cristianismo a todo préximo.

J& na apresentacdo da obra “As obras do amor”, Valls afirma: “Religido e ndo sistema
filosofico, o cristianismo é mais comunicacao de vida do que doutrina tedrica com dogmas a
serem decorados, ou quica compreendidos. E para ser vivido, na obediéncia aos mandamentos
e, em primeiro lugar, o do amor ao préximo” (KIERKEGAARD, 2005, p.10).

Ainda de acordo com Abbagnano:

Com o cristianismo, a no¢éo de amor sofre uma mudanga; de um lado, ele é entendido
como relagdo ou um tipo de relacéo que deve estender-se a todo "proximo"; de outro,
transformasse em um mandamento, que ndo tem conexdes com as situagdes de fato e
que sugere alterar essas situagdes, gerando uma comunidade que ainda ndo existe, mas
que, ainda assim, deverd aliangar todos os homens, funcionando como vinculo afetivo
para construgdo dessa comunidade (2007 p. 40).

Esse é o amor agape de Deus, que para Leloup: “O Agape ¢ um amor puramente
gratuito! E sobrenatural...Tal amor ndo ¢ desse mundo” (LELOUP, 2017, p. 47).
Quanto a esse proximo Kierkegaard esclarece:

O préximo € o igual. O préximo ndo é a pessoa amada, pela qual tu tens predilecéo da
paixdo, e nem mesmo teu amigo, por quem tu tens a predilecdo da paixdo. O préximo
ndo €, de jeito nenhum, se tu és culto, a pessoa culta, com quem tu compartilhas a
igualdade da cultura. Pois com o préximo tu compartilhas a igualdade dos homens
diante de Deus. De maneira nenhuma o préximo é alguém que é mais humilde do que
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tu, isto é, na medida em que ele é mais humilde do que tu ele ndo é o préximo, pois
amar alguém porque ele é mais pobre do que tu bem podes ser a condescendéncia da
preferéncia, e nesse sentido amor de si mesmo. Ndo! Amar o proximo é igualdade.
(2005, p. 81).

Assim, o conceito do préximo, tal como é tomado, é medida padrdo do amor, e coincide
com o do mais afastado, a medida que eventualmente cruza o0 nosso caminho, tanto como com

aquele que tambeém permanece nele.

Dessa forma o amor ao proximo apresenta-se como um mandamento moral que nao s
orienta as relacdes humanas, mas que também conecta afetivamente as pessoas. Segundo Souza
(2013, p. 163) em santo Agostinho, amor ¢ uma forga que nos une: “O que ¢ o amor sendo certa
vida que enlaca dois seres, ou tenta enlacar, a saber: 0 que ama e o que é amado? Esta for¢a

unitiva atua nas relagdes humanas: no amor por um amigo € no amor entre homem e mulher”.

Entretanto, quando se trata de amar o préximo, qualquer proximo, como imperativo de
acao moral, Freud contesta. Dado que quando se trata da finalidade e do propdsito da vida das

pessoas, ele diz:

Elas buscam a felicidade, querem ser felizes e permanecer assim. Essa busca possuli
dois lados, uma meta positiva e outra negativa; por um lado elas querem a auséncia
de dor e do desprazer e por outro a vivéncia de fortes sentimentos prazerosos. [...]
Como podemos notar, o que determina a finalidade da vida é simplesmente o
programa do principio do prazer. Assim sendo, 0 prazer estd no topo da agente
existencial do homem (FREUD, 2020, p. 34-35).

Essa dupla pulsdo natural de se abster da dor e buscar o prazer defendido por Freud,
coloca um problema para a realizacdo do amor ao préximo, como pressuposto de acdo moral a
ser compartilhado por todos os homens.

Quanto a essa dificuldade imposta por Freud, Bauman afirma:

A invocacdo de amar ao préximo como a si mesmo, como preceito fundamental da
vida em sociedade contrasta com o tipo de razdo que a civilizagdo promove, ou seja,
a razdo do interesse préprio e da felicidade (FREUD, 2020, p. 87). Portanto, parece
absurdo 0 mandamento de amar ao proximo, qualquer préximo, somente por ser um
semelhante.  N&o € certo e garantido que este estranho préximo, a quem devo amar,
me amara pelos mesmos pressupostos. Assim sendo, qual seria o proposito desse
mandamento, imperativamente enunciado, se 0 seu cumprimento ndo pode ser
sugerido com o minimo de razoabilidade? Portanto, nada contraria tanto a natureza
original do homem (2004, p. 99-100).

Segundo Adorno (2010, p. 315) em Kierkegaard, 0 amor s6 é cristdo quando em ruptura
com a natureza humana. Ele se realiza quando significa rompimento com os impulsos préprios
imediatos, que devem dar lugar a um sentimento de alteridade instituido a partir da relagdo do
individuo com Deus e com o proximo. Por isso ele se refere ao mais afastado da mesma maneira

COmo 0 proximo.
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Quanto a esse sentimento de alteridade Levinas propde um romper com o olhar
totalizante, egocéntrico, que interpreta 0 mundo a partir se si mesmo, negligenciando a
alteridade, negando o fato de que o outro é diferente, todavia, com iguais direitos. Nao se trata
de negar a totalidade. O que Levinas propde é uma nova relacdo entre totalidade e alteridade,
uma relacdo que ndo seja excludente e destrutiva, mas sim, uma aceita¢cdo mutua. Portanto, é
preciso novo olhar para o outro, ndo mais como alguém irrelevante, invisivel a minha
sensibilidade, mas, um outro existente, que tem opiniGes, emoc¢Oes, que tem um rosto
(LEVINAS, 1980. p. 23).

Em Kierkegaard (2005), esse amor ndo é apenas passivo, isto é, ndo se trata somente de
reconhecer o outro como semelhante ou de ndo fazer mal ao proximo. O amor 4gape € um amor
ativo, que se move na direcdo do outro. Portanto, ele é uma acdo em favor de alguém, ou seja,
uma disposi¢do para amar, independente do mérito ou da retribuicdo que se possa ter com esse

amor. Quanto a esse amor ativo e despretensioso Kierkegaard afirma:

O amor cristdo ensina a amar todos 0s homens, absolutamente todos, com a mesma
forga incondicional com que o amor natural insiste em que s haja um Unico amado,
com a mesma forca incondicional o amor cristdo leva para a dire¢do oposta. Se se
quer, em relagcdo ao amor cristdo, excetuar uma Unica pessoa que ndo se quer amar,
entdo um tal amor ndo é igualmente cristdo, mas ele absolutamente ndo é amor cristdo
(2005, p. 69).

Mas como isso é possivel, se vai, como afirma Freud (2020), de encontro a nossa propria
natureza? Bem, primeiro precisamos entender que em Kierkegaard (2005) amor € a revelagdo
de Deus em um de seus aspectos essenciais, a consciéncia dos homens. Ele é a conexdo e o

vinculo pelo qual todas as coisas sdo ligadas em afeto inefavel e em unidade e justica.

Deus € amor (Biblia, 2002, p. 2131), porque ele é causa de amor e 0 amor difunde-se
atraveés de todas as coisas. Desse modo, 0 amor eterno é a origem e a causa de toda comunicacéo
da esséncia divina e, embora esse ato ndo seja natural, porque é um ato de vontade, é, todavia,
necessario. Pois, segundo Kierkegaard: “Pois em tultima analise o amor a Deus ¢ o decisivo,
dele deriva o amor ao proximo” (2005, p.78). Assim, a conexdo com Deus ¢ condicao de

possibilidade para realizacdo do amor ao préximo.

Na obra “Temor e Tremor” (2012) Kierkegaard trata a questdo dos estadios da
existéncia, onde aponta para a necessidade do existente, por meio de um movimento de
resignacdo, fazer o salto para o estadio religioso, como condi¢do de possibilidade para
reencontrar o amor em sua interioridade. Segundo Campelo essa resignagao é uma suspencao

temporéaria com realidade presente, entendida como primeiro momento dialético do movimento
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da fé. Dado que a fé sugere um duplo movimento, onde o existente se despoja de tudo, ao
mesmo tempo que mantém a esperanca de recupera-lo, mas em outro tipo de relacao (2023, p.

68-69). Assim, afirma Kierkegaard:

E preciso uma coragem puramente humana para renunciar toda a temporalidade a fim
de obter a eternidade, porém, ao menos eu a conquisto e ndo posso, ja na eternidade,
renunciar a ela sem cair em contradi¢do. Torna-se indispensavel, porém, a humilde
coragem do paradoxo para atingir entdo toda a temporalidade em raz&o do absurdo, e
coragem semelhante somente a da a fé (2012, p. 56).

Logo, saltar para o religioso é saltar para transcendéncia, ser transformado nela, e
retornar com os dois pés fincados na imanéncia. Dado que é na imanéncia que o amor alcanca

seu propdsito.

Assim sendo, o estagio religioso tem na fé que o individuo deposita em Deus sua
principal caracteristica. N&o se trata, entretanto, de abdicar da temporalidade, mas um por-se a
caminho numa atitude de envolvimento existencial e interioridade. Citando Kierkegaard: “A fé
n&o &, pois, um impulso de ordem estética; é de outra ordem muito mais alta, exatamente porque
pressupde resignagdo, ndo ¢ o instinto imediato do corag@o, porém o paradoxo da vida” (2012,

p.54).

O estadio religioso € o individuo em suas escolhas subjetivas com base em sua
experiéncia com Deus, que o leva a preencher as lacunas deixadas pela busca do prazer e pelas
imposicOes sociais e dogmaticas. Dimens&o essa, onde amor é purificado de todas as pretensdes
egoistas. E nesse estagio que a alteridade na forma de amar a si e ao proximo é possivel. Nele
0 amor a si é entendido dialogicamente, como indissociavel do amor ao outro. Sem o outro, 0
amor a si tornar-se um expediente estético e autorreferente. E essa dimenséo religiosa da
experiéncia do existir que possibilita ao individuo um deslocar do olhar de si para o outro, a

partir de um olhar para o Ego preenchido pelo amor de Deus.

Assim diz Souza, citando Agostinho (2013, p. 163): "Na visdo agostiniana, 0 amor
verdadeiro consiste naquele que ama algo. Amor que nada ama ndo € amor. No amor
encontram-se trés realidades: “O que ama, o que ¢ amado € o mesmo amor”. Assim ele ¢
vestigio da trindade nas criaturas. De acordo com Kierkegaard esse amor tem sua fonte priméria

no amor de Deus, ou seja, dele deriva (2005, p. 78).

O amor cristdo se realiza primordialmente perante Deus, numa relacéo trinitaria que

envolve 0 amante, 0 amado e o proprio Amor. E um amor que ama a todo e qualquer homem,
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sem distingdo. Esse é amor que mitigaria 0 egoismo e a violéncia, pacificando as almas e

curando a humanidade de sua patoldgica indiferenca com o outro.

Considerac0es finais

A proposta desse trabalho foi descrever e analisar a esséncia da fé cristd em Kierkegaard
como experiéncia subjetiva que se da na dimensao religiosa da existéncia, como condi¢do

necessaria e suficiente para aplicacdo do amor ao proximo como pressuposto de agdo moral.

Portanto, existir em Kierkegaard, ndo é uma experiéncia determinada pela historia, pela
cultura ou pelas instituicdes, mas é, sobretudo, uma sucessdo de escolhas; um mergulho nas
profundezas da interioridade. Nela a subjetividade é encontrada para além da universalidade do
espirito, como uma jornada pessoal de relacdes consigo mesmo, com o outro e com Deus,
englobando todas as suas angustias e desesperos, atenuados pela paradoxal experiéncia da
verdade da fé. Esse é o conceito kierkegaardiano de existéncia. Nas palavras de Climacus (2005,
p. 96): “mas o que é existéncia? E aquela crianca que foi gerada pelo infinito e o finito, pelo
eterno e o temporal, e que, por isso, esta continuamente esforcando-se”. Essa experiéncia
paradoxal representa o encontro entre o eterno e o temporal, o finito e o infinito, adquirindo sua
verdade, desafiando a todo instante o individuo em sua singularidade, a uma existéncia

auténtica.

O argumento apresentado por Kierkegaard tinha a intensdo de descrever o amor cristao,
e as condicdes em que ele é possivel. Para isso foi necessario compreendé-lo como uma tarefa
privada e individual, ou seja, uma tarefa para singularidade da consciéncia no ambito religioso
da existéncia. Nele o individuo, por meio do paradoxo da relagdo eterno e temporal em sua
interioridade, encontra o caminho para uma verdade pela qual deve viver: “Amar a Deus sobre

todas as coisas e ao proximo como a si mesmo” (Biblia, 2002, p. 1744).

Nessa relagdo com Deus, 0 amor agape ao préximo, como paradigma de acdo moral, €
possivel. Dado que motivado pela paixdo da fé, que possibilita uma relacdo direta com o
transcendente, o individuo é levado a reflex@o sobre o verdadeiro significado do cristianismo e
do ser cristdo, onde o principio fundamental de acéo esta no amor a Deus e ao proximo como a
si mesmo. Ndo se tratando, porém, somente de um dever cristdo, mas de um mandamento
obedecido por amor, e ndo por uma imposicdo moral. Pois 0 amor ainda permanece quando o

dever acaba. Esse é 0 amor agape que nos invade, nos preenche, nos inunda, a ponto de
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transbordar de nés para o outro. Em Kierkegaard amar ao préximo é a resposta e o remédio

para a sociedade enfermada pelo distdrbio do egoismo.

No entanto, a questdo inicial fica em suspensao. Pois como aplicar um principio cristao
como fundamento moral universal, se a compreensao, e decorrente aplicacdo desse principio
depende do individuo numa relacdo direta como Deus? Onde estariam 0s que ndo creem em
Deus? Dessa forma, nos parece que a fala do profeta ainda nos interroga: “Quem creu em nossa

pregacdo?” (Biblia, 202, p. 1340).

Como podemos constatar, 0 pensamento de Kierkegaard tem muito a nos oferecer para
uma melhor compreensdo dos elementos de interagdo entre subjetividade, religiosidade e moral.
Embora tenha uma base filoséfica original que influenciou diversas escolas de pensamento,
Kierkegaard se posiciona em todo o seu empreendimento como um escritor religioso, ou,

melhor dizendo, especificamente cristéo.

Esperamos ter contribuido para novas pesquisas, ao apresentar alguns caminhos para
compreensdo da obra desse tdo atual e proficuo autor. Desejamos que com esse trabalho
tenhamos mostrado direcdes para a discussao sobre alteridade e fé cristd na contemporaneidade.
Temas tao relevantes para nossos dias, tdo marcados pela ultra individualidade e pela pujante
ansiedade que esmaga nosso presente e escurece nosso futuro. Assim, cremos que o dialogo
entre propostas seculares e religiosas de compreensao de subjetividade, moral e religiosidade
podem tornar esse campo de estudo ainda mais instigante e esclarecedor, abrindo-o para

discussdes e pesquisas mais aprofundadas sobre o tema.

Entendemos ainda que existe muito a ser explorado sobre o assunto, contudo, nunca foi
nossa pretensao esgota-lo. Questdes como a relagdo do amor com o principio utilitarista de acdo
moral; a epistemologia da crenca religiosa como crenca fundacional, a questdo da graca como
conceito essencial para justificar o amor ao préoximo e o conceito de verdade na experiéncia
religiosa, sdo pontos que merecem ser desenvolvidos. Assim sendo, o trabalho aqui apresentado
de forma despretensiosa tendera a se aprofundar mais no futuro, no sentido de corrigir as
impropriedades, aprofundar conceitos, ampliar compreensdes e a responder a possiveis

objecoes.

Hélio Ricardo C. da Silva
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