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RESUMO

A presente dissertagdo investiga a construgao do sentido existencial a luz da tradigao
cristd, articulando a experiéncia e reflexdo de Santo Agostinho com reflexao conceitual
de Seren Kierkegaard. Agostinho vivenciou existencialmente a busca desesperada pela
verdade, experimentando a fragmentacdo do si-mesmo e o desespero resultante da
tentativa de encontrar satisfacdo e sentido em prazeres, virtudes e conhecimento humano.
Essa experiéncia concreta antecede e fundamenta as formulagdes de Kierkegaard, que
conceitualiza o si-mesmo como sintese de finito e infinito, cuja desarticulagdo conduz ao
desespero que ¢ pecado quando ndo encontra um fundamento Gltimo. A superagdo desse
desespero, em Agostinho, ocorre quando ele compreende que sua busca pela verdade nao
era uma busca autonoma, mas uma busca por Deus, reconhecendo que o encontro com
Ele ¢ o encontro com a vida verdadeiramente feliz. Este movimento revela o carater
paradoxal da verdade cristologica: a Verdade plena e absoluta se manifesta em Cristo, que
¢ ao mesmo tempo humano e divino, finito e infinito, e cuja revelagdo permite que o
si-mesmo se efetive diante de Deus. Kierkegaard conceitualiza essa experiéncia ao
mostrar que o ser humano se torna si-mesmo somente quando se lanca radicalmente em
Deus, superando a Iykke e alcancando a salighed, correspondendo a beatitude
agostiniana. A dissertacdao evidencia que toda busca de sentido s6 se efetiva quando se
funda na verdade eterna e absoluta, isto ¢, em Cristo, como Verdade paradoxal. O
individuo, ao se lancar nessa Verdade, abandona a tentativa de construir sentido apenas a
partir de si mesmo, o que Kierkegaard denomina /ykke, e encontra formulagdo
existencial. Esse movimento de entrega e encontro gera a vida qualificada, na qual o
desespero ¢ superado e a felicidade espiritual se manifesta como beatitude, em
Agostinho, e salighed, em Kierkegaard. A pesquisa demonstra que esse percurso nao ¢
apenas histdrico ou tedrico, mas possivel para todo individuo que se compromete com a
interioridade e a relagdo com o absoluto, estruturando uma existéncia plena, ancorada na
verdade e orientada pelo sentido Ultimo.

Palavras-chave: Agostinho, Kierkegaard, verdade, existéncia, sentido



ABSTRACT

This dissertation investigates the construction of existential meaning in light of the
Christian tradition, articulating the lived experience and reflection of Saint Augustine
with the conceptual reflection of Seren Kierkegaard. Augustine existentially experienced
the desperate search for truth, confronting the fragmentation of the self and the despair
resulting from attempts to find satisfaction and meaning in pleasures, virtues, and human
knowledge. This concrete experience anticipates and grounds Kierkegaard’s
conceptualization of the self as a synthesis of finite and infinite, whose disorder or
alienation leads to despair which constitutes sin when it lacks an ultimate foundation. The
overcoming of this despair, in Augustine, occurs when he realizes that his search for truth
was not autonomous but a search for God, acknowledging that encountering God is
encountering truly happy life. This movement reveals the paradoxical character of
Christian truth: full and absolute Truth manifests in Christ, who is simultaneously human
and divine, finite and infinite, and whose revelation enables the self to consolidate both in
itself and before God. Kierkegaard conceptualizes this experience by showing that the
self becomes itself only when it radically entrusts itself to God, surpassing lykke and
achieving salighed, corresponding to Augustine’s beatitude. The dissertation
demonstrates that any search for meaning is only fulfilled when grounded in eternal and
absolute truth, that is, in Christ as paradoxical Truth. By committing to this Truth, the
individual abandons attempts to construct meaning solely from oneself, what Kierkegaard
terms lykke, and attains existential consolidation. This act of surrender and encounter
generates a qualified life, in which despair is overcome and spiritual happiness manifests
as beatitude in Augustine and salighed in Kierkegaard. The study shows that this path is
not merely historical or theoretical but is possible for any individual who engages with
interiority and the absolute, structuring a full, authentic existence oriented toward
ultimate meaning.

Keywords: Augustine, Kierkegaard, truth, existence, meaning
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INTRODUCAO:

A busca pela felicidade e pelo sentido da existéncia constitui um dos temas
centrais da reflexdo filosofica e teoldgica ao longo da histéria do pensamento ocidental.
Desde a antiguidade, o ser humano se questiona sobre a natureza da vida plena, a
condi¢do de seu proprio existir € a possibilidade de realizagdo de um estado de
bem-aventuranga. No contexto da tradigdo cristd, essa investigagdo assume uma
dimensdo particular, pois a felicidade ndo ¢ concebida meramente como satisfacdo
passageira ou prazer contingente, mas como encontro com a Verdade ultima, fundamento
eterno que transcende a efemeridade do mundo. Nesse sentido, a experiéncia humana ¢
compreendida como uma busca continua de retorno a interioridade, encontro de si mesmo
e a orientagdo da vida para um eixo que confere sentido e estabilidade existencial.

A presente pesquisa propde compreender o ato de perder-se e, entdo, encontrar-se
na existéncia como eixo interpretativo da experiéncia humana, entendido como
movimento de entrega a Verdade que transcende a finitude. Inspirando-se em Agostinho,
que evidencia em sua propria jornada a busca desesperada do eu pela Verdade, e em
Kierkegaard, que articula a consolidagao do si-mesmo na relagdo com Deus, a dissertacdo
mostra que o sentido ndo se alcanga pela satisfacdo momentanea ou pelas conquistas do
mundo, ndo ¢ pela razdo ou até pela religido institucionalizada, mas pela experiéncia de
fé¢ que pode ser figurada em se perder na dire¢do de Deus, sendo, entdo, devolvido a vida
com nova qualidade e significado existencial. Esse movimento percorre toda a
investigacao, articulando perda, reconciliacdo e realizagdo da vida qualificada.

O primeiro capitulo dedica-se a Santo Agostinho e a busca pela verdade,
articulando a trajetdria pessoal do autor e sua procura na interioridade como caminhos de
aproximacao da beatitude. A anélise da jornada e filosofia agostinianas demonstra que o
verdadeiro sentido da existéncia ndo ¢ construido pelo esfor¢o humano isolado, mas
recebido do fundamento eterno, ou seja, da relacdo com Deus. Agostinho apresenta a
interioridade como espago privilegiado de encontro consigo mesmo ¢ com a Verdade que
se apresenta enquanto o Cristo encarnado, revelando que a felicidade plena, ou beatitude,
¢ o repouso do coragdo humano em Deus. Nesse percurso, destaca-se a experiéncia da

busca desesperada do proprio autor e que de certa maneira acompanha a trajetéria de cada
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individuo que busca fornar-se; também destaca-se o reconhecimento das limitacdes da
condi¢do humana e sua dependéncia, e, finalmente, o encontro transformador com a
Verdade, que estrutura toda a existéncia e fornece coeréncia a vida.

No segundo capitulo, a anélise se desloca para a antropologia kierkegaardiana e a
dialética entre desespero e fé, oferecendo uma leitura existencial da condigdo humana e
aprofundando a compreensdo do pecado, afastamento da fonte que fundamenta a
existéncia humana e a subjetividade crista. Kierkegaard propde a nogdo do ser humano
como sintese de finito e infinito, cuja existéncia oscila entre possibilidades infinitas e
experiéncias imediatas, refletindo a tensao entre desespero e realizacdo. Os subcapitulos
abordam o pecado humano, entendido como expressao do desespero que impede o eu de
se reconhecer e se render diante de Deus, e a ideia de que tornar-se si-mesmo €, em ultima
instancia, tornar-se cristdo, pois o eu sO encontra verdade existencial e plenitude na
relagdo com Deus. Essa perspectiva destaca a centralidade da interioridade, da fé e da
decisdo subjetiva como elementos fundamentais para a constru¢do de uma vida
qualificada.

O terceiro capitulo centra-se na verdade cristolégica como fundamento da
existéncia e caminho para a vida feliz, articulando os conceitos de beatitude em
Agostinho e de lykke e salighed em Kierkegaard como o resultado de uma vida
qualificada. A beatitude agostiniana representa o repouso do coracdo na Verdade eterna,
enquanto a salighed kierkegaardiana expressa a felicidade espiritual como sintese do
si-mesmo reconciliado consigo mesmo e com Deus. A lykke, por sua vez, evidencia a
dimensdo efémera e contingente da busca humana por prazer e satisfagdo imediata,
caracterizando o desespero estético que deve ser superado para que a vida encontre
sentido. O subcapitulo final, Movimento e permanéncia na Verdade: o descanso da
existéncia como decisdo continua, aborda o repouso existencial como movimento que
integra finitude e infinitude, interioridade e transcendéncia, permitindo que o si-mesmo
alcance plenitude, sentido ultimo e felicidade espiritual a cada nova escolha por
permanecer na sintese e permanecer em repouso em Deus.

A relevancia desta dissertacdo reside na articulagdo entre tradi¢do patristica e
reflexdo existencial moderna, evidenciando que a busca por sentido ndao pode ser

dissociada do fornar-se si-mesmo através do encontro com a Verdade. Ao estabelecer o
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dialogo entre Agostinho e Kierkegaard, mas reforgar a contemporaneidade do assunto por
meio de Frankl e Byung-Chul Han, a pesquisa oferece um quadro analitico capaz de
compreender tanto as dimensdes historicas da reflexdo cristd quanto os desafios
contemporaneos da fragmentacao, do vazio existencial e da superficialidade da felicidade
moderna. Essa abordagem permite refletir sobre a vida qualificada, na qual a felicidade
deixa de ser contingente e torna-se expressao de beatitude, como resultado do repouso do
espirito em seu fundamento eterno.

Por fim, esta dissertacao propde uma leitura integrada da existéncia humana como
percurso dialético entre busca, reconhecimento, repouso € movimento. Ela evidencia que
a verdade do si-mesmo, a verdade existencial, o que da o verdadeiro sentido para a vida
ndo se constrdi a partir de circunstidncias externas, conquistas temporais ou até pela
racionalidade, mas se recebe quando se esta fundamentado na Verdade eterna,
tornando-se assim um eixo orientador de realizagdo existencial. A proposta ¢é, portanto,
compreender a vida humana como um processo de transformagdo continua, no qual a
interioridade, a fé e a relagdo com Deus consolidam o si-mesmo, oferecem sentido Gltimo
e permitem que a existéncia alcance sua veracidade. Essa reflexdo constitui o fio
condutor dos capitulos que seguem, articulando histéria, antropologia, filosofia da
religido e teologia em torno da questdo central: como a Verdade cristoldgica se revela

enquanto fundamento do sentido ultimo?
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CAPITULO I: SANTO AGOSTINHO E A BUSCA PELA VERDADE

1.1. Um verdadeiro sentido para a existéncia

Ainda que possam ser distinguidos conceitualmente, religido e existéncia se
entrelagcam, uma vez que, de um lado, encontramos a existéncia humana e sua inerente
busca por sentido, e, de outro, a religido como produtora e mediadora dessa possibilidade
de significagdo. O ser humano constroi o sentido de sua vida no proprio processo de
existir. Tal constru¢do se manifesta de maneira singular, na interioridade de cada
individuo, o que permite afirmar que hd, no percurso existencial de cada sujeito, uma
elaboragdo unica e pessoal de sentido. Isso implica reconhecer que, embora seja possivel
conceber uma nog¢do universal de sentido aplicavel a condi¢do humana, cada pessoa
precisa apropriar-se individualmente desse significado no proprio ato de viver e construir
a si mesmo. Essa apropriacdo ocorre na subjetividade, que conduz o ser humano ao
tornar-se. A proposta desta pesquisa ¢ articular dois campos distintos, mas nao
separaveis: a religido e a existéncia.

A questdo do sentido ou significado da vida ¢ uma tematica recorrente ao longo
de toda a historia da filosofia'. Existe uma busca infindavel no interior de todo ser
humano a respeito da verdade sobre si mesmo e do sentido da vida; e, ao que parece,
encontra-los é o caminho para a felicidade®. A existéncia humana procura responder a
anseios profundos sobre seu propdsito no mundo e sobre o significado que fundamenta a
vida, por isso, tais temas vém sendo explorados e conceituados de diferentes formas
desde a filosofia classica atravessando sua historia em consonéncia com a religido’.
Como afirma Roos*, as perguntas “quem sou eu?” ou “por que a vida faz sentido?”, s6
podem ser respondidas sem falsificacdo se feitas em primeira pessoa. Essa busca pela

verdade sobre si mesmo ¢ atemporal e estd presente na histéria desde que o homem ¢

! Jean GRONDIN, Que saber sobre filosofia da religido?,p. 7, 8

?1dem, p. 9, 10

3 Débora DE QUEIROZ SILVA; Waine FIGUEIREDO, Religido e sentido da vida, p. 32
* Jonas ROOS, Tornar-se Cristdo: Paradoxo e existéncia em Kierkegaard, p. 15
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homem, comegando pela indagacdo: “quem ou o que sou?”, e evoluindo para: “como
devo existir?”.

Pode-se dizer que as questdes existenciais nascem de uma indagacao ainda mais
profunda, pois para cada “como devo existir?” ha, por detras, uma outra questdo: “como
devo existir de verdade?”. Afinal, apenas aqueles que estdo vivos podem construir uma
existéncia com significado. Isso parece 6bvio, mas o simples fato de estar biologicamente
vivo ndo ¢€ suficiente para que haja uma vida dotada de sentido. A vida nos ¢ dada como
dadiva; a existéncia, porém, ¢ construida quando cada um se apropria do que lhe ¢
concedido pela Graga e, entdo, verdadeiramente torna-se. Contudo, para falar da verdade
ou de verdadeiramente fornar-se, ¢ preciso comegar pela pergunta fundamental: o que ¢ a
verdade? A filosofia se encarregou de refleti-la desde os pré-socraticos. Xenodfanes,
através dos registros de Diogenes, afirmava acerca dessa busca: “homem nenhum
conhece a certeza, ¢ homem nenhum jamais conhecerda™. A partir da visdo
socratico-platonica, entende-se que a verdade reside no interior do ser humano, que
precisa encontra-la em si mesmo®.

Pereira Junior’ observa que, para os “novos céticos”, a verdade ultima jamais
poderia ser acessada e, consequentemente, nao haveria respostas para essa busca interior.
Ainda assim, para seu mestre Cicero, o propodsito da filosofia era conduzir o homem, por
meio dos sentidos, a encontrar respostas, ainda que apenas para algumas inquietagdes,
alcangando, a partir disso, certa felicidade, mesmo sem uma verdade plena. Para
Agostinho, porém, a busca interior e o encontro com a verdade vao além da filosofia
ciceroniana dos sentidos. Para o bispo, tais s6 seriam acessiveis ao homem por meio da
subjetividade e da fé. E importante ressaltar, desde ja, que o conceito de verdade em
Agostinho assume tanto a posicao de sujeito quanto de objeto de investigacao, pois ¢ lido

através das lentes do cristianismo, no qual a verdade ¢ apresentada em Cristo, conforme

5 Diogo BOGEA, Sobre a filosofia como investigacdo de questdes existenciais, p. 4

®Idem, p. 5

7 Cf. Dibgenes LAERTIOS, Vidas e doutrinas dos filésofos ilustres, p. 270

8 Humberto Aratjo QUAGLIO, Tempo, eternidade e verdade: pressupostos agostinianos da ideia de
paradoxo absoluto em Kierkegaard, p. 149

® Antonio PEREIRA JUNIOR, AGOSTINHO E O CETICISMO: Um estudo da critica agostiniana ao
ceticismo em Contra Académicos, p. 57
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narrado no Evangelho de Jodo'’. Diferentemente dos debates em outras perspectivas
filosoficas, que abordam o tema a partir de uma investigacdo objetiva, discussdo e
analise, Agostinho integra a experiéncia subjetiva da fé em sua concep¢ao de verdade.
Nesse sentido, Quaglio afirma'': “Agostinho frequentemente se refere a Cristo como
veritas € nao distingue esse sentido do termo de outros sentidos possiveis quando discute
o problema da verdade em contextos diferentes”.

Justamente essa proposta de verdade (religiosa) apresentada e experienciada por
Agostinho € o que sera refletida como uma possivel resposta que tem muito a contribuir
com a busca por sentido existencial. Mas, para evidenciar que a questdo do sentido
existencial e da busca por uma existéncia real ¢ tdo antiga quanto atual, as contribui¢des
do logoterapéuta Viktor E. Frankl nos serdo muito uteis. Em A presenca ignorada de
Deus (1986), Frankl aborda o existencialismo sob uma perspectiva psicoterapéutica,
enquanto no Em busca de sentido (1984), relata sua vivéncia nos campos de concentragao
nazistas e propde, a partir dessa experiéncia, reflexdes e fundamentos tedricos sobre o
sentido da vida. Frankl afirma': “s6 o homem pode levantar esta questdo do sentido € por
em questdo o sentido de sua existéncia”, destacando, assim, que cada individuo €, em sua
singularidade existencial, o Unico capaz de questionar e, simultaneamente, formular um
sentido pessoal para sua vida.

Frankl desenvolveu o conceito de “vazio existencial” para definir o resultado de um
individuo que possui um afastamento psicologico e filoséfico, que o conduz a uma falta
de significado e proposito existencial, levando a apatia, desesperanga e comportamentos
destrutivos'®. Vale enfatizar que o autor também ndo associa o sentido da vida ao
sentimento de alegria ou emogodes positivas, mas a algo que promova significagdo mesmo
diante do sofrimento e, para ele, inclusive o sofrimento ¢ uma das vias que conduz o
individuo a constru¢do de sentido'*. Um dos argumentos mais pertinentes do autor é que

o “ndo sentido” esta associado a perda das bases que fundamentam a convicgdo

10 BIBLIA, Evangelho de Jodo, capitulo 14. Neste capitulo do evangelho de Jodo, Jesus declara ter vindo ao
mundo para dar testemunho da verdade e que os que ouvem a sua voz sdo da verdade. Nova Almeida
Atuatizada (NAA).

1 Humberto Aratjo QUAGLIO, Tempo, eternidade e verdade: pressupostos agostinianos da ideia de
paradoxo absoluto em Kierkegaard, p. 135

12 Viktor Emil FRANKL, 4 presenca ignorada de Deus: psicoterapia e religido, p. 80

13Viktor Emil FRANKL, Em busca de sentido: um psicélogo no campo de concentragéo, p. 73, 74
*Idem, p. 51
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existencial do sujeito, como, por exemplo, aquele que baseia e fundamenta sua vida na
busca de bens materiais e prazeres naturais e se v€ diante de um distanciamento dessa
realidade'. Nesse sentido, sociedades consumistas incentivam a busca por bens para
estabelecer uma vida de qualidade e quem ndo consegue um alto padrao de vida, como o
poder aquisitivo ¢ de consumo, encontra-se em um dilema existencial, como aponta e
critica a sociedade dos nossos dias, o fildsofo Byung-Chul Han na obra A4 sociedade do
cansago'®, algo que serd abordado mais adiante.

A logoterapia, proposta terapéutica desenvolvida por Frankl, estd diretamente
associada a constru¢do de sentido existencial. Diferentemente das abordagens
deterministas, Frankl sustenta que o ser humano possui liberdade para transcender
condicionamentos biologicos, psicoldgicos e sociologicos'’. Ele defende que o individuo
nao esta totalmente determinado, mas ¢ capaz de construir-se continuamente por meio de
suas escolhas e atitudes frente as circunstancias da vida. Nesse processo, inclusive o
sofrimento, quando compreendido e assumido com responsabilidade, pode contribuir
significativamente para o encontro de um significado pessoal e profundo para a
existéncia. Segundo o autor, a grande neurose coletiva do século XX manifestou-se no
fenomeno que denominou “vazio existencial” ou “frustracdo existencial”, caracterizado
por uma sensagdo generalizada justamente de falta de sentido na vida. Esse quadro
sucede a neurose predominante do século XIX, a histeria, que refletia as angustias
reprimidas de uma sociedade marcada por rigidez moral e conflitos internos'®,

O século XIX foi o auge do processo do desenvolvimento da ciéncia ndo s6 como
meio para a evolugdo social e humana, mas como uma possivel resposta de superagao da
religido, por isso, Frankl sustenta que o “vazio existencial” do século XX em diante
emerge justamente do auge desse desenvolvimento cientifico. O autor ndo esta anulando
que a ciéncia seja um meio de progresso humano e social, mas torna evidente que por
almejar ser como um projeto de substituicdo da fé no papel da fonte de sentido, promove

justamente o grande vazio existencial®. O que acontece é que houve uma transigdo da

13 Viktor Emil FRANKL, Em busca de sentido: um psicélogo no campo de concentracdo, p. 74

!¢ Byung-Chul HAN, Sociedade do Cansago, p. 128

7 Viktor Emil FRANKL, Em busca de sentido: um psicélogo no campo de concentragdo, p. 6

8 dem, p. 74, 75

9 No capitulo Religido e Ciéncia Moderna da obra Que saber sobre Filosofia da Religido, o argumento de
Grondin embasa justamente o que Frankl estd apontando como uma tentativa de superagdo da religido
enquanto via de construgdo de sentido e significado existencial (2012, p. 11): “Se a filosofia reconhece de
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confianca inquestionavel na religido para uma crenga crescente na ciéncia como resposta
ultima as questdes existenciais. Frankl argumenta que o vazio existencial contemporaneo
resulta, sobretudo, de dois fatores principais: a perda da fé e da confianca nas tradi¢des
religiosas e culturais, e a intensificagao da busca por prazeres materiais € pelo consumo
desenfreado como tentativa de preencher o vazio interior®.

Essa breve apresentagdo do pensamento de Frankl, em associagdo com os autores
centrais desta pesquisa, € relevante porque permite perceber aspectos que Kierkegaard
aponta no século XIX e que nas Confissoes, € possivel perceber na busca de Agostinho
pela verdade, no século IV-V. Longe de forcar anacronismos, a proposta ¢ observar que
Frankl estd constatando no século XX, a grande falta de sentido e significa¢do existencial
de uma sociedade que ndo vé a fé como possibilidade. Algo que existencialmente,
Agostinho primeiramente experimenta e posteriormente assume filosoficamente, o que
encontra intersecao no pensamento de Kierkegaard por meio dos conceitos de desespero e
de uma Unica via de superagdo, a fé. O que Frankl evidencia ¢ que justamente a recusa
em aceitar uma via proposta pela fé contribuiu para o surgimento do vazio existencial no
século XX. Para Frankl, a espiritualidade constitui um elemento essencial da estrutura da
existéncia e, portanto, ndo pode ser negligenciada nos processos terapéuticos?'.

Poder-se-ia dizer que Santo Agostinho experiencia e desenvolve teologicamente
no século IV e V, o que Kierkegaard, no século XIX, lanca nova luz sobre essa
problematica, articulando filosofia e religido, desenvolvendo uma filosofia da religido
capaz de responder a essa questdo, e que Frankl, no século XX, lhe confere uma
abordagem mais psicoldgica e terapéutica, mas que de certa forma endossa tanto a
teologia agostiniana quanto a filosofia kierkegaardiana. Assim, € preciso dizer que
embora a filosofia tenha buscado respostas e a psicologia ofereca caminhos terapéuticos,

¢ na fé que se apresentam as vias mais consistentes de orientagdo e superacdo desse

boa vontade que a religido oferece as respostas mais eficazes a questdo do sentido da existéncia, ela
também sabe que essas respostas perderam hoje sua evidéncia. [...] Se dizemos da religido que ela perdeu
sua evidéncia, € porque a medimos com parametros de um saber experimental e cientifico, aquele que se
imp0Os como a via privilegiada, quando ndo exclusiva, da verdade, nos tempos modernos, que ela ndo pode
realmente satisfazer, pois suas origens sdo muito mais antigas do que a ciéncia. A religido comporta
elementos de fé, de tradigdo, de rito, parece fortemente ditada por necessidades subjetivas e remeter ao
inverificavel, outros tantos elementos que minam sua credibilidade aos olhos da ciéncia moderna”.

2 Viktor Emil FRANKL, Em busca de sentido: um psicélogo no campo de concentragdo, p. 73, 74

21 Viktor Emil FRANKL, 4 presenca ignorada de Deus: psicoterapia e religido, p. 23
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dilema existencial, pois nela o sentido nao se reduz a construgdes humanas, mas encontra
fundamento ultimo no eterno, na Verdade paradoxal que foi revelada.

Nao muito distante de Frankl, podemos ir mais a fundo na questdo do sentido e
observar as criticas a sociedade contemporanea feitas em A Sociedade do Cansago, Han

afirma:

A perda moderna da fé, que ndo diz respeito apenas a Deus e ao além, mas a
propria realidade, torna a vida humana radicalmente transitoria. Jamais foi tao
transitoria como hoje. Radicalmente transitoria ndo ¢ apenas a vida humana,
mas igualmente o mundo como tal. Nada promete duragio e subsisténcia.??

Sua critica volta-se a uma sociedade marcada pela exaustdo, mergulhada
inteiramente na dimensdo natural, na rotina produtivista e na demanda incessante imposta
pelo positivismo, que estabelece como obrigacdo ultima a conquista de bens materiais
para alcancar uma vida considerada desejavel. Trata-se exatamente daquilo que Frankl
descreveu como uma tentativa fracassada de preencher o vazio existencial e que
Kierkegaard denunciou como o desespero da finitude, questdo que serd aprofundada no
capitulo seguinte. Esse dilema, ao mesmo tempo atual e antigo, também atravessa a
existéncia, o pensamento e as obras de um filosofo do século IV que constitui a base
desta pesquisa: Santo Agostinho. O bispo de Hipona percorreu um longo caminho em sua
busca pela verdade, desejando ndo apenas conhecé-la, mas ser plenamente preenchido

por ela.

1.2. Uma busca desesperada

Aurelius Augustinus, conhecido como Santo Agostinho (354—430) viveu em um
periodo historicamente conflituoso. O Império Romano do Ocidente estava em declinio
devido as invasdes de povos barbaros, como os visigodos, € o cristianismo em processo
de consolidagdo havia apenas cerca de 400 anos, enfrentava ataques provenientes das
diversas correntes filosoficas e movimentos religiosos que surgiam nesse contexto. Foi
nesse cendrio que Agostinho comegou a formar seu pensamento. Como observa

Matthews®, o filosofo de Hipona pode ser considerado o ultimo dos filésofos antigos e o

22 Byung-Chul HAN, Sociedade do Cansago, p. 44
23 Gareth B. MATTHEWS, Santo Agostinho: a vida e as idéias de um filésofo adiante de seu tempo, p. 18,
19
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primeiro dos filésofos medievais. Enviado por seu pai a Madaudos para iniciar os estudos
aos doze anos, Agostinho, posteriormente, com o apoio de Romaniano, amigo de seu pai,
foi enviado a Cartago para dar continuidade a educacao, onde se deparou com as obras de
autores gregos e latinos®.

Aos dezenove anos, Agostinho teve contato com uma das obras de Cicero,
Hortensius, e, ao 1€-la, despertou em seu interior uma ardente ambicdo de alcancar a
verdade e o conhecimento®”. O jovem filosofo via nos “académicos” uma notavel
perspicacia para o ensino € uma admiravel habilidade em discorrer sobre seu principal
objetivo: duvidar de todas as coisas e sustentar que a capacidade humana jamais poderia
acessar a verdade de forma plena. Ap6s abandonar o maniqueismo, Agostinho atravessou
uma fase de ceticismo académico, influenciado pela tradi¢cdo filosofica que questionava a
possibilidade de se alcancar a verdade com certeza. Nesse periodo, acreditava que o ser
humano ndo poderia atingir o conhecimento verdadeiro de maneira definitiva, pois os
sentidos sdo faliveis e sujeitos ao erro®.

A superacdo desse ceticismo ocorre a partir da constatagdo de que, embora todas
as percepcdes sensiveis possam ser enganosas, ha uma verdade incontestavel: a propria
consciéncia do pensamento. Inspirado por Cicero e pelos neoplatonicos, Agostinho
desenvolve aquilo que os estudiosos chamam de cogito agostiniano, ao reconhecer que,
mesmo que tudo possa ser objeto de divida, ndo se pode duvidar da propria existéncia
enquanto se pensa. Em suas palavras: “Si fallor, sum”, que significa, “Se me engano,

existo”?’.

Esse insight marca uma inflexdo decisiva no pensamento agostiniano,
redirecionando seu olhar para a interioridade. A partir dai, Agostinho passa a
compreender que a verdade ndo se encontra prioritariamente no mundo externo, mas sim
no interior do ser humano, no intimo da alma, onde ela se revela de modo mais real e
consistente. Esse movimento em direcdo ao interior sera desenvolvido com maior
profundidade no proximo topico deste capitulo.

O ponto de inflexdo na trajetoria intelectual de Santo Agostinho, quando a busca

filosofica pela verdade se transforma em uma jornada espiritual, ocorre a partir de seu

2* Gareth B. MATTHEWS, Santo Agostinho: a vida e as idéias de um filésofo adiante de seu tempo, p. 20
25 Idem.

%6 Jdem, p. 29, 30

27 1dem, p. 58
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contato com os textos do neoplatonismo. A leitura das obras de Plotino e Porfirio
ampliou significativamente sua compreensdo sobre Deus e a natureza da verdade®.
Segundo os principios do neoplatonismo, a realidade suprema ndo se encontra no mundo
sensivel e material, mas no Uno, um principio transcendente que estd além de toda
multiplicidade e pode ser acessado apenas por meio da interioridade, da contemplagdo e
da elevagdo da alma®. Essa concepg¢do contrastava fortemente com o materialismo
dualista do maniqueismo, ao qual Agostinho havia aderido anteriormente. Influenciado
por essa nova perspectiva, ele gradualmente abandona a ideia de que a verdade se
encontra fora do sujeito, reconhecendo que ela reside, sobretudo, no interior da alma
humana®.

Antes de apresentar as discussdes que Santo Agostinho propde a respeito da
verdade em Contra os Académicos, € pertinente para esse estudo, analisar brevemente seu
percurso intelecto-espiritual a luz da perspectiva kierkegaardiana. A proposta aqui ¢
interpretar a trajetoria de Agostinho a partir da lente do pensamento
existencialista-cristdo de Seren Kierkegaard, estabelecendo uma interse¢do entre os
acontecimentos de sua vida e as categorias existenciais formuladas pelo pensador
dinamarqués, sobretudo na obra 4 Doenga para a Morte’'. Essa leitura visa “nomear”
cada fase da jornada agostiniana com base nos conceitos centrais da filosofia
kierkegaardiana, especialmente aqueles relacionados ao desespero, a fé e ao processo de
tornar-se si mesmo. Dessa forma, pretende-se evidenciar que o processo de realizagao da
existéncia auténtica (melhor lida como verdadeira), conforme sugerido por Kierkegaard,
encontra uma aplicacdo exemplar na vida de Agostinho, especificamente detalhada nas
Confissoes.

A trajetoria do bispo de Hipona, analisada a partir de formulagdes existenciais
kierkegaardianas, revela um movimento continuo do desespero a reconciliagdo com a
propria identidade ou o si-mesmo® nido como um esquema necessario que parte do
estético ao religioso, apenas uma maneira visual de compreensdo da jornada do filosofo.

Ao longo de seu itinerario intelectual e espiritual, Agostinho enfrentou diversas formas

28 Etienne GILSON, Introducdo ao pensamento de Santo Agostinho, p. 42-45
2 Idem, p. 213

30 AGOSTINHO, Confissées, p. 185 {1999}

31 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 Doenga para a morte, 2022.

32 Idem, p. 43
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de desespero, descritas por Kierkegaard como modos de “nao querer ser o si-mesmo” ou

9933

“querer ser um si-mesmo separado de Deus””, até encontrar, na experiéncia com Deus, a

resposta definitiva para sua inquietagdo®.

O primeiro momento que pode ser analisado ¢ o de como afirma o proprio
Kierkegaard®: “o desespero que esta na ignorancia de ser desespero ou a ignorancia
desesperada de ter um si-mesmo, € um si-mesmo eterno”. O autor ainda segue: “Quando,
por exemplo, uma pessoa supostamente esta feliz, imagina estar feliz, enquanto que a luz
da verdade esta infeliz, na maioria das vezes ela esta muito longe de querer ser arrancada
de seu erro”. A primeira fase da vida de Agostinho, sua juventude e seu envolvimento
com os prazeres do mundo, se alinha com a vida estética nos conceitos de Kierkegaard:
uma tentativa de escapar do desespero por meio da distracdo. Agostinho buscava
desesperadamente sentido e verdade nos prazeres e no intelecto, totalmente alienado de

Deus, se afundava ainda mais em seu desespero € como o proprio fildsofo relata em suas

Confissoes:

Afastava-me para mais longe de Voés, e permiti-eis-mo! Arrojava-me,
derramava-me, espalhava-me e fervia em minhas devassidoes, ¢ Vos em
siléncio! O alegria que tdo tarde encontrei! Voés calado, e eu a afastar-me cada
vez mais de Vos, buscando, constantemente, estéreis sementes de dores, com
aviltante soberba e desinquieto cansago!**

E segue’”: “De toda essa miséria, 6 meu Deus, elevava-se uma escuriddo que me
ocultava a luz serena da Vossa Verdade”. Agostinho estava distante da Verdade, vivendo
em busca de preencher-se, encontrar-se e tornar-se, mas operando pela propria base do
desespero instaurado. Kierkegaard nos ajuda a compreender esse movimento quando

afirma:

Que essa condigdo, todavia, seja desespero, e que com razdo seja assim
denominada, ¢ uma expressdo do que se pode chamar, num bom sentido, a
teimosia da verdade. Veritas est index sui et falsi. Mas, por certo, ndo se presta
atengdo a esta teimosia da verdade; assim como esta longe de ser o caso de que
as pessoas em geral considerem a relagdo com a verdade, o ato de se relacionar
com a verdade, como sendo o bem supremo, muito longe da posi¢ao socratica
que considerava o estar no erro como a maior das desgracas; o sensivel nelas
tem frequentemente sobrepujado em muito sua intelectualidade.™

33 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 Doenga para a morte, p. 83-113
3* AGOSTINHO, Confissoes, p. 37 {1999}

35 Seren Aabye KIERKEGAARD, 4 Doenga para a morte, p. 77

% AGOSTINHO, Confissdes, p. 63-65 {1999}

37 Idem, p. 65-68, 73, 74 {1999}

38 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 Doenca para a morte, p. 77



22

O segundo estdgio da trajetoria existencial de Agostinho pode ser identificado
com o que Kierkegaard denomina como “o desespero de desesperadamente querer ser

si-mesmo, obstina¢do™’

. Durante seu envolvimento com o maniqueismo, Agostinho
buscava compreender o problema do mal e ansiava por uma resposta racional e
sistematica que desse conta de suas inquietagdes existenciais*’. A crenga maniqueista em
um dualismo absoluto entre bem e mal oferecia, a principio, uma estrutura légica que
parecia satisfatoria. Agostinho confessa*': “Mas, ja desesperado de poder alcangar a
verdade por meio desta falsa doutrina, resolvera ir-me contentando com ela, caso nao
encontrasse outra melhor”. Nessa perspectiva, ele acreditava ter encontrado um sistema
que explicava a realidade de forma coerente e exauriente, abolindo, assim, a necessidade
de Deus. Com base na analise kierkegaardiana, esse momento pode ser descrito como o
desespero demoniaco ou orgulho espiritual: uma tentativa obstinada de constituir a
propria identidade sem a referéncia a Deus. Kierkegaard descreve essa atitude
afirmando**: “aqui, ao contrario, ele ndo quer comegar por perder a si mesmo, mas quer
ser si mesmo”. Trata-se de um movimento ilusorio, no qual o individuo acredita estar
construindo autenticidade, mas permanece preso ao engano de si mesmo.

O ponto de reorientacdo ocorre quando Agostinho percebe que o maniqueismo,
com seu sistema logico e dualista, falha em responder as suas questdes mais profundas.

Em Confissoes, ele reconhece esse impasse ao afirmar:

Dizem muitas verdades acerca das criaturas e ndo buscam piedosamente a
Verdade, o Artifice da criagdo. Por conseguinte, ndo O encontram; ou, se O
encontram, conhecendo a Deus, ndo O honram como a Deus, nem lhe dao
gracas. Desvanecem-se em seus pensamentos, dizem-se sabios e atribuem a si
proprios o que ¢ vosso. Por isso desejam, com tdo perversa cegueira,
atribuir-Vos também as suas falsidades, isto é, imputar-vos as suas mentiras, a
Vos, que sois a Verdade, e mudar a "gloria de um Deus incorrupto na imagem e
semelhanca do homem corruptivel, na das aves, quadripedes e serpentes".
Convertem a vossa verdade em mentira, veneram e servem antes "a criatura do

que ao Criador”.®

3 Idem, p. 104

4 AGOSTINHO, Confissdes, p. 85-88 {1999}

“Idem, p. 137 {1999}

*2 Sgren Aabye KIERKEGAARD, A Doenga para a morte, p. 104
* AGOSTINHO, Confissdes, p. 126 {1999}
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Em outro momento, Agostinho expressa que seu pecado se tornava cada vez mais
distante da cura por assumir a crenga maniqueista de que quando pecava ndo era ele
mesmo, mas uma outra natureza que operava em si**. Tal percepcdo evidencia a negacdo
da responsabilidade moral individual proposta pelo maniqueismo, o que passou a
causar-lhe profundo incomodo e inquietacdo interior. Agostinho comega a perceber a
insuficiéncia de uma vida voltada apenas ao exterior. O surgimento dessa consciéncia
marca a transi¢ao para o ético, onde o sujeito se confronta com a responsabilidade moral
e com a propria incapacidade de realizar o bem que deseja. A crise existencial de
Agostinho, intensificada por sua consciéncia da propria culpa e pela frustracao diante da
incapacidade de mudar a si mesmo, corresponde ao ético em Kierkegaard, onde o
individuo encara a si mesmo diante do ideal e reconhece sua faléncia.

O terceiro estdgio do desespero vivenciado por Agostinho corresponde ao que
Kierkegaard denomina de ‘“desesperadamente ndo querer ser si-mesmo, desespero da

9945

fraqueza”®. Neste momento, Agostinho ja estd tomando consciéncia do vazio que o

habita, da auséncia da Verdade em sua vida, e reconhece interiormente sua necessidade
de Deus, embora ainda resista a esse chamado em certa medida. Esse estagio pode ser
identificado no periodo em que Agostinho abandona o maniqueismo e volta-se para o
neoplatonismo como foi mencionado anteriormente, mas através desse contato comega a

abrir-se para o salto, o filosofo expressa sua fraqueza:

Mas depois de ler aqueles livros dos platonicos e de ser induzido por eles a
buscar a verdade incorpoérea, vi que "as vossas perfeicdes invisiveis se
percebem por meio das coisas criadas". Sendo repelido (no meu esfor¢o), senti
0 que, pelas trevas da minha alma, me ndo era permitido contemplar:
experimentei a certeza de que existieis e éreis infinito, sem contudo vos
estenderdes pelos espacos finitos e infinitos. Sabia que éreis verdadeiramente
Aquele que sempre permanece o mesmo, sem Vos transformardes em outro,
quer parcialmente e com algum movimento, quer de qualquer outro modo.
Sabia que todas as outras coisas provém de Vs, pelo motivo Unico e
segurissimo de existirem. Sim, tinha a certeza disso. Porém, era demasiado
fraco para gozar de V6s!*

Essa virada existencial dialoga com o conceito kierkegaardiano de formulacao de

sintese, segundo o qual a realizacdo da subjetividade s6 se efetiva quando o individuo

*Idem, p. 136
* Seren Aabye KIERKEGAARD, A Doenga para a morte, p. 85
* AGOSTINHO, Confissdes, p. 194 {1999}
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retorna a sua interioridade e reconhece sua dependéncia de Deus”. E nesse movimento de
interiorizagdo e abertura a transcendéncia que a transformacgdo profunda comeca a
operar-se. Agostinho expressa essa percepcao ao afirmar: “Certo impulso interior que nos

convida a lembrar-nos de Deus, a busca-lo, a sentir sede dele, sem nenhum fastio, jorra

2948

em nos dessa mesma fonte da Verdade O ultimo momento do percurso

intelectual-espiritual de Santo Agostinho, a luz da teoria kierkegaardiana do tornar-se si
mesmo, manifesta-se no emblematico episddio do jardim. Nesse momento decisivo, o
filosofo encontra-se tomado por uma intensa angustia interior, o que pode ser diretamente
associado ao conceito de angustia em Kierkegaard, em que o individuo se vé diante da

possibilidade de tornar-se algo novo apos o salto. Agostinho relata:

Doente na alma ¢ atormentado estava eu ¢ me acusava mais duramente do que
de costume, debatendo-me até romper todas as amarras que, embora ja fracas,
ainda me prendiam. E tu, 6 Senhor, com tua rigorosa misericordia, me
pressionavas no fundo da alma, redobrando as chicotadas do medo e da
vergonha para que eu ndo desistisse, ¢ assim aquela ténue amarra que sobrava
recuperasse sua resisténcia e me prendesse ainda mais. Dentro de mim mesmo
eu dizia: "Que seja agora, que seja agora". E enquanto falava, quase punha
minha decisdo em pratica. Quase, mas nao punha. Todavia, eu ndo recaia no meu
estado anterior. Mantinha com vigor minha posic¢ao, respirando fundo. Tentava
novamente, ¢ faltava ainda menos para chegar 14, faltava muito pouco mesmo
para eu tocar e agarrar o que queria. E, no entanto, ndo conseguia, ndo o tocava e
ndo o agarrava: eu hesitava entre morrer para a morte e viver para a vida. O pior,
entranhado em mim, prevalecia sobre o melhor, ao qual eu ndo estava habituado.
Quanto mais se aproximava o exato momento no qual eu devia tornar-me
diferente do que era, tanto mais ele me causava horror. Contudo, ele ndo me
rechagava nem me desviava do caminho. S6 me mantinha perplexo.*’

Kierkegaard afirma que a angustia nasce quando o ser humano, enquanto sintese
de finito e infinito, ¢ confrontado com a possibilidade da liberdade. Ele escreve: “A

angustia ¢ a vertigem da liberdade.”

. Isso significa que, diante da possibilidade de
escolher entre o bem e o mal, entre ser ou nao ser, o individuo se vé paralisado, tomado
por uma espécie de vertigem existencial. E o sentimento de estar diante do possivel,
daquilo que ainda ndo ¢, mas pode vir a ser. Agostinho relata exatamente esse sentimento
de angustia diante da possibilidade de tornar-se algo novo. O filosofo, retira-se para um

jardim e, ao ouvir uma voz infantil cantar repetidamente “Tolle, lege” (“Toma e 1€7),

*7 Seren Aabye KIERKEGAARD, 4 Doen¢a para a morte, p. 44

*8 AGOSTINHO, 4 vida feliz, p. 156 {1998}

* Idem, Confissées, p. 165 {2017}

%Sgren Aabye KIERKEGAARD, O conceito de anguistia: uma simples reflexdo psicolégico-demonstrativa
direcionada ao problema dogmatico do pecado hereditadrio, p. 66
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interpreta o ocorrido como um chamado divino®'. Ele entdo abre as Escrituras ao acaso e
se depara com a passagem da carta de Paulo aos Romanos 13,13-14:
Comportemo-nos com decéncia, como quem age a luz do dia, ndo em orgias ¢
bebedeiras, ndo em imoralidade sexual e depravagdo, ndo em desavengas e

inveja. Ao contrario, revistam-se do Senhor Jesus Cristo, e ndo fiquem
premeditando como satisfazer os desejos da carne. >

Tal leitura provoca uma transformacao decisiva em que Agostinho compreende
que sua busca pela verdade ndo poderia ser plenamente satisfeita apenas pelo intelecto,
mas que sua inquietagdo existencial refletia, na verdade, um anseio por entregar-se
totalmente a Deus. Esse impasse leva ao estagio religioso, que Kierkegaard descreve
como um salto para a fé, um movimento existencial no qual o sujeito se entrega a Deus
de forma absoluta e apaixonada. No episddio decisivo do "folle , lege"”, Agostinho nao
apenas rompe com o pecado, mas abandona o ideal de autossuficiéncia. Agostinho, como
Kierkegaard, compreende que a verdade ndo ¢ uma ideia a ser aprendida, mas uma
realidade a ser vivida em relagdo com Deus. Sua entrega ndo ¢ apenas racional, mas
existencial, feita com toda a alma.

A partir dessa entrega, a vida de Agostinho torna-se expressao de uma fé que
abraga o paradoxo, o sofrimento e a dependéncia radical da graga, aspectos centrais
também no pensamento kierkegaardiano e essenciais no processo de cada individuo em
sua constituicdo existencial. Ambos os pensadores compreendem que a existéncia
verdadeira comeca quando o individuo se coloca em relagdo com o eterno. Esse encontro
ndo acontece puramente no pensamento, mas na interioridade ferida que se abre a graca.
Nesse momento, ele rompe com o ultimo elo do desespero descrito por Kierkegaard,
aquele no qual o individuo resiste a dependéncia do divino, e finalmente, como afirma o
fildsofo dinamarqués, “se funda transparentemente na fonte que o estabeleceu™. Trata-se
da superacdo do desespero por meio da aceitagdo da propria identidade enquanto ser
criado e sustentado por Deus. Agostinho reconhece:

Tarde Vos amei, 6 Beleza tdo antiga e tdo nova, tarde Vos amei!! Eis que

habitaveis dentro de mim, e eu 14 fora a procurar-Vos! Disforme, langava-me
sobre estas formosuras que criastes. Estaveis comigo, e eu ndo estava

1 AGOSTINHO, Confissdes, p. 222,223 {1999}
52 BIBLIA, Carta de Paulo aos Romanos, Nova Almeida Atualizada
53 Seren Aabye KIERKEGAARD, 4 Doenga para a morte, p. 45
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convosco! Retinha-me longe de Vos aquilo que ndo existiria se ndao existisse
em Voés. Porém chamastes-me com uma voz tdo forte que rompestes a minha
surdez! Brilhastes, cintilastes e logo afugentastes a minha cegueira! Exalastes
perfume: respirei-o, suspirando por Vés. Saboreei-Vos, e agora tenho fome e
sede de Vos. Tocastes-me € ardi no desejo da vossa paz.*

A exposicdo e construcdo mais aprofundada dos conceitos kierkegaardianos
mencionados nesta se¢ao sera feita no capitulo dois, para esse primeiro momento ¢ mister
destacar que o interesse estd na leitura da jornada de Agostinho que se articula
diretamente com tais conceitos. De forma notavel o percurso de Agostinho perpassa por
cada manifestacdo de desespero descritos por Kierkegaard, o desespero estético e a busca
nos prazeres do mundo podem ser observadas nas Confissoes (111, 4.7), o desespero da
obstinagdo e a tentativa de se tornar o si mesmo sem Deus sdo observados nas Confissoes
(V, 6.10), o desespero da fraqueza em que se percebe a verdade, mas ndo consegue se
render podem ser vistos nas Confissoes (VIII, 7.17) e a superacdo do desespero e
formulacao da sintese ou construcao de sentido existencial em que o filésofo se rende a

Deus estd nas Confissoes (VIII, 12.29).

1.3. A procura na interioridade e seus resultados

Como visto anteriormente, Santo Agostinho foi seduzido por uma busca
existencial na exterioridade, desde jovem passou por diversas correntes de pensamento
confiando que a verdade ultima poderia ser acessada por meio da razdo e dos sentidos,
mas isso foi perdendo for¢a ao longo do tempo e se tornou insuficiente para o jovem que
desejava profundamente alcangar essa verdade. Em Confissoes, o autor expressa sua
frustracao dizendo: “Disforme, langava-me sobre estas formosuras que criastes. Estaveis
comigo, e eu ndo estava convosco! Retinha-me longe de Vos aquilo que ndo existiria se
ndo existisse em Vs’

O bispo de Hipona se dedicou bastante a escrever sobre temas epistemologicos,
como sua refutacdo ao ceticismo, e também teve a preocupacdo de tratar sobre um
conceito que se tornou importante para compreender a concepgdo de verdade crista, esse

conceito ¢ o de interioridade, partiremos entdo da nocao de interioridade como caminho

5 AGOSTINHO, Confissdes, p. 285 {1999}
55 Idem.
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para a Verdade. Por meio desse conceito ¢ possivel compreender o ser humano na
extensdo dos desejos e na busca por sentido e felicidade. O conceito nos permite
esquadrinhar as dimensdes mais profundas que tornam o homem um definidor de sua
existéncia. O que Agostinho expressa ¢ que o mundo externo pode refletir o Criador, mas
ndo pode conduzir o ser humano a Verdade, que lhe preenche e satisfaz. Essa “revelagao”
no pensamento do autor, o levou a desenvolver a doutrina da iluminagao divina, na qual
Deus que ¢ a Verdade suprema ilumina a mente humana, possibilitando a compreensao de
verdades imutaveis™.

A doutrina agostiniana da iluminag¢ao divina constitui um dos pilares de sua
epistemologia e antropologia filosofica’. Para Agostinho, o ser humano s6 pode
conhecer verdades eternas porque participa de uma luz que transcende a sua propria
razdo. Essa luz ¢ o proprio Deus, que ilumina a mente humana e a conduz a Verdade.
Pereira®, nos ajuda a compreender que a teoria da iluminagdo é uma tentativa de explicar
como a verdade existencial ¢ possivel ao ser humano, tendo como premissa a
insuficiéncia da alma para, por si mesma, alcancar a Verdade. Agostinho rejeita tanto o
empirismo sensivel quanto o racionalismo autossuficiente, argumentando que o intelecto
humano necessita ser iluminado por uma realidade superior para conhecer com certeza:

Nao obstante, uma coisa ¢ o que se vé na alma, outra coisa ¢ a luz que ilumina
a alma para que possa contemplar em si ou em outro todas as coisas entendidas
de acordo com a verdade; pois a luz é o proprio Deus, mas a inteligéncia ¢ uma
criatura, embora racional e intelectual criada & imagem divina, a qual, quando

intenta contemplar essa luz, agita-se em sua fraqueza e se torna menos capaz.
Dai o fato de que ela entende conforme pode.”

Pereira ainda segue expondo que: “A doutrina da iluminacdo divina consiste, em
Deus revelar a razdo humana, o conhecimento das realidades divinas, € a transmissao do

saber eterno a mente do homem”®

. A iluminacao, nesse sentido, ndo ¢ meramente um
auxilio externo, mas uma presenc¢a constante da Verdade divina no coracdo humano, o
que faz do ‘conhecer’ um ato espiritual. Essa concep¢do se harmoniza com a nogao

kierkegaardiana de verdade subjetiva. Para Kierkegaard, a verdade mais profunda da

56 Etienne GILSON, Introdugdo ao pensamento de Santo Agostinho, p. 45, 46

>” Maria das Gragas PEREIRA, 4 doutrina da iluminagdo divina em Santo Agostinho, p. 21
% Idem, p. 127, 128

% AGOSTINHO, Comentdrios ao Génesis, p. 488

60 Maria das Gragas PEREIRA, A4 doutrina da iluminagdo divina em Santo Agostinho, p. 128
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existéncia ndo pode ser reduzida a proposigdes objetivas e neutras; ela se revela no modo
como o individuo se apropria existencialmente daquilo que cré. Como o proprio filésofo

afirma, “a verdade é a subjetividade”®'

, € isso significa que a verdade existencial exige
envolvimento pessoal, paixao, fé e entrega. A verdade, nesse sentido, ndo ¢ algo a ser
apenas conhecido, mas algo que deve ser vivido. Essa perspectiva dialoga com a
interioridade agostiniana, pois também em Agostinho o acesso a Verdade passa pela
experiéncia intima, pela escuta interior e pelo movimento de retorno a propria alma, mas
esse movimento de “caracterizacao da alma como interior requer uma compreensao de
Deus como maxima interioridade” ou seja, ““ a reflexdo da alma racional sobre si mesma
sera caracterizada como um vetor interiorizante, logo, a interioridade sera afirmada em

absoluto como interioridade de Deus”®.

Tanto para Agostinho quanto para Kierkegaard,
a verdade esté ligada ao ser, e ndo apenas ao saber, e requer uma forma de envolvimento
que ultrapassa a razao instrumental.

A luz divina ¢ a fonte por meio da qual o ser humano percebe tanto a Verdade
como a si mesmo em relagdo a Deus®, o que aproxima o pensamento agostiniano da
proposta existencial kierkegaardiana, em que o autoconhecimento estd profundamente
ligado a relagdo com o eterno. A iluminagdo, portanto, ndo se restringe ao plano
cognitivo, mas abrange a totalidade da existéncia humana. E nesse sentido que Agostinho
compreende que o homem interior precisa ser iluminado pela luz de Deus para que possa
ver a Verdade®. Kierkegaard, por sua vez, embora em outra linguagem, descreve essa
iluminagdo como o momento de tomada de consciéncia do desespero®, um encontro com

a verdade do eu ou si-mesmo diante de Deus. O autor afirma por meio do pseudonimo

Anti-climacus:

Mas, e o conhecedor da alma certamente me dara razdo nisso, o comum ¢é
justamente que a maioria das pessoas vai vivendo sem propriamente se tornar
consciente de ser determinada enquanto espirito - ¢ disso vem toda a chamada
seguranca, satisfagdo com a vida etc. etc. que justamente é desespero. Aqueles,
ao contrario, que dizem estar desesperados, sdo normalmente ou os que
possuem uma natureza tdo profunda que tém de se tornar conscientes de ser
espirito, ou aqueles a quem experiéncias amargas e decisoes terriveis ajudaram

81 Sgren Aabye KIERKEGAARD, Pdés-escrito Conclusivo Néao Cientifico as Migalhas filoséficas (Vol. I),
p- 199

52 Edson Abrantes PROCEDINO JUNIOR, 4 interioridade em Santo Agostinho, p. 7

63 Maria das Gragas PEREIRA, 4 doutrina da iluminagdo divina em Santo Agostinho, p. 123

% Idem, p. 79

6> Seren Aabye KIERKEGAARD, 4 Doenga para a morte, p. 58
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a tornar-se conscientes de ser espirito - ou um ou outro, pois ¢ certamente
muito raro aquele que em verdade ndo esteja desesperado.®

Ambos os autores concordam que a condi¢do de conhecer Deus e a si mesmo esté
vinculada ao reconhecimento da propria limitacdo e da necessidade de iluminagao
transcendental. A teoria da iluminagdo ¢ insepardvel da teologia agostiniana da graca,
pois 0 homem s6 conhece verdadeiramente quando se deixa conduzir pela luz divina®.
Do mesmo modo, Kierkegaard sustenta que ¢ apenas diante de Deus que o homem pode
compreender sua propria existéncia®. Com isso, a interioridade é o movimento pelo qual
a alma se volta sobre si mesma, em um recolhimento necessario para encontrar em seu
interior o vestigio de Deus. Tal conceito permite esquadrinhar as dimensdes mais
profundas que tornam o homem um definidor de sua propria existéncia, na medida em
que ¢ chamado a responder a inquietagdo provocada por sua incompletude. Para analisar
o que Agostinho compreende como interioridade, seguiremos da diferenciacdo que ele
propde entre conhecimento e sabedoria, sendo o conhecimento alcancado pela
experiéncia sensivel e racional do mundo, ¢ a sabedoria, por sua vez, atingida pela
contemplacdo da Verdade eterna, essa diferenciacdo ocorre entre o conhecimento
(scientia) e a sabedoria (sapientia)®.

A distingdo que Agostinho estabelece entre scientia e sapientia ndo se resume a
uma classificagcdo epistemologica, mas traduz uma diferenca ontoloégica entre dois modos
de se relacionar com a realidade, um voltado para o mundo sensivel e mutavel, outro
voltado para a eternidade imutavel de Deus. O conhecimento (scientia), adquirido por
meio da razdo discursiva e da experiéncia sensivel, guarda as nogdes aprendidas das artes
liberais e as razdes e leis infinitas dos nimeros e dimensodes. Ja a sabedoria (sapientia) ¢
obtida pela contemplagdao da verdade eterna, e representa um conhecimento mais elevado
e interior, pois ndo ¢ armazenada como imagem sensivel, mas como contato com o
proprio objeto inteligivel””. O primeiro opera com imagens e informagdes do mundo
visivel; o segundo, com realidades imateriais, cuja fonte ¢ Deus. A interioridade se

apresenta como o espago simbolico e existencial em que esse processo se realiza. E no

% Seren Aabye KIERKEGAARD, 4 Doen¢a para a morte, p. 58

67 Maria das Gragas PEREIRA, 4 doutrina da iluminagdo divina em Santo Agostinho, p. 123
%8 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 Doenca para a morte, p. 117-123.

8 Maria das Gracas PEREIRA, A4 doutrina da iluminagdo divina em Santo Agostinho, p. 60
" Idem, p. 61, 62
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recolhimento da alma em direg¢do a si mesma e, a0 mesmo tempo, em dire¢ao a Deus que
ocorre o deslocamento do conhecimento sensivel para a sabedoria espiritual. O proprio
Agostinho reconhece essa dinamica ao afirmar: “Pela minha propria alma hei de subir até
ele [Deus]”", indicando que o acesso a Verdade ndo se da por via externa, mas interior.
Esse processo culmina naquilo que Agostinho chama de “memoria da felicidade”,
momento em que o ser humano reconhece que o seu desejo pela verdade, o que podemos
ler como uma verdade existencial, sentido existencial, esta vinculado a um conhecimento
implicito de Deus, armazenado nas profundezas de sua interioridade. Santos afirma’:
“Com efeito, a memoria de Deus se apresenta como um conhecimento implicito, que
impulsiona o ser humano a busca-lo”. Tal inquietacdo ¢ expressao do movimento da alma
em dire¢do a sabedoria, € por isso, como afirma Brachtendorf”, “apesar de seu carater
implicito, esse conhecimento ¢ atuante na medida em que causa a inquietude do coragdo”.
Essa distingdo entre scientia e sapientia também revela o limite da razao discursiva e a
necessidade da iluminagdo interior. Ao analisar a epistemologia de Agostinho,
observamos que a sabedoria ¢ conhecimento que nasce do amor e se consuma na visao de
Deus™. Saber, portanto, ndo é simplesmente acumular informacdes, mas viver uma
verdade que transforma o ser, ndo se trata apenas de conhecer, mas de ser movido pela
Verdade™. Gilson, afirma que:
Dai a inquietude que move a alma humana a passar incessantemente de um
objeto a outro, como se a satisfacdo plena, que um conhecimento nio lhe deu,
pudesse ser dada por outro; embora, por mais que essa procura perdure, e
supondo que ela s6 nos conduza de verdades a verdades, na realidade, ndo haja
paz para o pensamento, nem, conseqiientemente, beatitude. A inquietude, que
perturba e move, sem cessar a alma humana ndo terd fim a menos que seja

alcancada uma verdade determinada, que dispense qualquer busca ulterior
porque ela dispensaria qualquer outra verdade.”

Essa concepcdao de verdade como algo que se alcanga pela interioridade e que
culmina na sabedoria novamente encontra um paralelo notdvel no pensamento de

Kierkegaard, especialmente em sua no¢do de “verdade subjetiva”, como mencionado

T AGOSTINHO, Confissées, p, 266 {1999}

72 Renato Rodrigues dos SANTOS, 4 interioridade e a busca da felicidade nas Confissées de Agostinho, p.
142

73 Johannes BRACHTENDORF, Confissdes de Agostinho, p. 214

7+ Etienne GILSON, Introdugdo ao pensamento de Santo Agostinho, p. 421

5 Idem, p. 113

76 Idem, p. 205
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anteriormente. No Pos Escrito as Migalhas Filosoficas, ele afirma que “a subjetividade ¢
a verdade”, e essa é precisamente a condigdo da interioridade existencial do individuo”’.
Nesse sentido, Kierkegaard se distancia da epistemologia moderna que buscava a certeza
nos critérios objetivos e universais do pensamento cientifico, propondo, ao contrario, que
o acesso a verdade ultima ocorre quando o individuo se apropria da Verdade com toda a
sua existéncia, em um ato de fé. A verdade para ele, assim como em Agostinho, se revela
no “interior do homem?”, e exige um “salto” que ultrapassa o mero entendimento racional.

Desse modo, a interioridade em Agostinho, tal como estruturada na distingdo
entre scientia e sapientia, se entrelaca profundamente na concepcao de subjetividade em
Kierkegaard, ambas apontando para a verdade como algo que transcende a objetividade, a
exterioridade e exige um movimento de retorno ao centro do ser, onde o homem se
depara com Deus e com sua propria identidade. Assim como Agostinho, Kierkegaard
compreende que o homem nio pode ser plenamente ele mesmo sem se voltar para Deus’®.
A interioridade, em ambos, € o espago de revelagdo e de crise, pois € ali que se manifesta
a verdade do si-mesmo. Para Agostinho, Deus ¢ “mais intimo que o meu préprio intimo”
(interior intimo meo)”, e para Kierkegaard, o homem s6 pode se realizar como verdade
quando estabelece uma relagdo correta com o poder que o constituiu: Deus®.

Retornando a nogdo do conceito de interioridade em Santo Agostinho, pode-se
compreender que a interioridade ¢ o caminho para a Verdade e também o lugar de
consolidagdo da beatitude. Santos sustenta que para Agostinho, a sabedoria ¢ inseparavel
da felicidade e da Verdade porque: “Deus ¢ a vida feliz, a verdadeira vida, que vivifica a

alma, para que ela possa vivificar o corpo™®!

. Desse modo, o itinerario agostiniano nos
mostra que a Verdade ndo esta fora, nos objetos do mundo, mas dentro, no dmago da
alma, e que sabedoria (posse da verdade) ndo ¢ apenas saber algo, mas fornar-se algo
diante de Deus. Para Agostinho, na interioridade habita a Verdade e a Beatitude, mas
existe um movimento introspectivo, uma experiéncia intima e pessoal para alcang¢a-la.

Para o autor, esse movimento de profunda introspec¢do e de ir até o fim de si mesmo € o

77 Seren Aabye KIERKEGAARD, Pés-escrito Conclusivo Néo Cientifico as Migalhas filosoficas (Vol. I),
p- 220

78 1dem, A Doenga para a morte, p. 85

 AGOSTINHO, Confissées, p. 88 {1999}

8 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 Doenga para a morte, p. 45

81 Renato Rodrigues dos SANTOS, A interioridade e a busca da felicidade nas Confissées de Agostinho, p.
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que conduz a Verdade eterna, conduz a Deus. Essa conducao ¢ feita através da fé e por
meio da alma humana que ¢ a centralidade do homem, inclinada a Deus. Segundo a
antropologia agostiniana, o caminho percorrido nessa introspec¢do, o que podemos
chamar de itinerdrio da alma até Deus, passa pelo sentido externo, sentido interno e

razao®*. Como o autor discorre:

Que amo entdo quando amo o meu Deus? Quem ¢é aquele que esta no cimo da
minha alma? Pela minha préopria alma hei de subir até Ele. Ultrapassarei a forga
com que me prende ao corpo e com que encho de vida o meu organismo. Mas
ndo ¢ com essa vida que encontro o meu Deus, porque (nesse caso) também “o
cavalo e a mula que nio tém inteligéncia” O encontrariam, pois possuem essa
mesma forca que lhes vivifica aos corpos. H4, portanto, outra for¢a que ndo sé
vivifica, mas também sensibiliza a carne que o Senhor me criou, mandando aos
olhos que ndo ougam e ao ouvido que ndo veja, mas aos primeiros que vejam ¢ a
este que ouga ¢ a cada um dos restantes sentidos o que € proprio dos seus lugares
e oficios. E por meio deles que eu - espirito uno - realizo as diversas fungdes.
(Na minha investigagdo) ultrapassarei ainda esta for¢a que igualmente o cavalo e
a mula possuem visto que também sentem por meio do corpo.®

O que fica evidente ¢ que o sentido externo se dispde a conectar o ser humano
com o mundo a sua volta por meio da visdo, olfato, tato, paladar e audi¢do. J4 o sentido
interno ¢ aquele que orienta ao sentido externo e ¢ aquele que faz juizo das agdes
externas, mas ndo pode ser considerado como a propria razdo ainda®. Agostinho afirma
sobre o sentido interno que:

Dirigi-me entdo a mim mesmo, ¢ me perguntei: “E tu, quem ¢és”? E respondi:
“Um homem”. Tenho a minha disposicdo um corpo e uma alma, o primeiro é
exterior e a outra ¢ interior. A qual dos dois deverei perguntar pelo meu Deus?
Através do corpo ja o procurei, desde a terra até o céu, até onde pude enviar,
como mensageiros, os raios do meu olhar. Mas a parte interior -a alma- ¢
superior ao corpo. A ela, como a quem preside ¢ julga, ¢ que todos os
mensageiros do corpo dirigiam as respostas do céu, da terra e de tudo o que
neles existe: “Nao somos Deus”. E ainda “Foi ele que nos criou”. O homem

interior conheceu tais fatos gragcas ao homem exterior. Eu os conheci, eu, o
espirito, gracas aos sentidos do corpo.®

E importante destacar que, para Agostinho, o sentido interno ¢ o que confere
validade ao externo. Em outras palavras, ¢ no interior da alma que se inicia a disposi¢ao
valorativa diante do mundo, orientando posteriormente os sentidos externos como: visao,

audicdo e tato em sua aten¢do e interpretacao da realidade. Dessa forma, o sentido interno

82 Edson Abrantes PROCEDINO JUNIOR, 4 interioridade em Santo Agostinho, p. 3, 4
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¢ superior ao externo, pois é nele que se dé o inicio da constru¢do do sentido existencial®.
Esse ¢ o ponto fundamental a respeito da proposta de existéncia constituida pela fé que
estd sendo apresentada aqui. A interioridade ndo apenas interpreta o mundo, mas
configura a maneira como o mundo ¢ experimentado. Nesse contexto, uma pessoa que
ndo estd reconciliada com sua interioridade, ou seja, que ndo encontrou a si mesma,
experimenta o mundo de forma fragmentada e possui um falso sentido ou sentido volatil
que se baseia nas coisas passageiras, se vendo constantemente diante da perda das bases
que lhe dao convicgdo existencial. Em termos kierkegaardianos, trata-se de um eu cuja
sintese ainda nao foi formulada, um individuo que vive na dispersao, sem um fundamento
existencial eterno ao qual possa se ancorar, algo que sera aprofundado no capitulo dois.
Ja aquele cuja interioridade estd unificada por meio da fé; com a sintese de seu eu
estabelecida, percebe a realidade com outros olhos, olhos que partem da verdade interior
para interpretar o exterior. Podemos dizer que se torna alguém capaz de viver a
eternidade nos limites do tempo®’.

Voltando a concepcdo agostiniana de caminho para a interioridade, em Contra
Académicos, o autor sustenta que os sentidos sdo instaveis e sujeitos ao erro, € por isso
ndo podem ser o fundamento da verdade®™. Em termos existenciais, a questdo que se
apresenta ¢ a de, como podemos confiar na volatilidade de tais sentidos para fundamentar
o “porqué” de toda a nossa existéncia? Uma constru¢do de sentido que € consolidado na
pura exterioridade, esta fadado a um sentido instavel, enganoso e falsificado. A razao, no
pensamento de Agostinho, exerce uma fun¢do mediadora entre os sentidos internos e
externos, sendo responsavel por ordenar, julgar e discernir aquilo que ¢ percebido
sensivelmente daquilo que ¢ apreendido interiormente®. A razdo ndo apenas reconhece os
dados sensiveis, mas também julga sua validade e conduz a alma a contemplagdao da
Verdade. Nesse processo, ela se afirma como um critério de certeza: mesmo diante da
possibilidade do erro, a razdo pode declarar com seguranga a propria existéncia. E o que
Agostinho expressa na célebre foérmula: “Se me engano, existo” (Si fallor, sum),

registrada em A Trindade®. Essa ¢ uma afirmacdo que antecipa o cogito cartesiano, mas

% Etienne GILSON, Introducdo ao pensamento de Santo Agostinho, p. 38
87 Seren Aabye KIERKEGAARD, 4 Doenga para a morte, p. 72

8 AGOSTINHO, Contra Académicos, p. 65-68

% Etienne GILSON, Introducdo ao pensamento de Santo Agostinho, p. 39
% AGOSTINHO, 4 Trindade, p. 510-513
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com implicagdes profundamente teoldgicas. Agostinho ndo estava meramente dizendo
que a duvida prova a existéncia; ele estava interessado em mostrar que mesmo a duvida
exige uma verdade fundamental inegéavel, que aponta para algo fora do eu, superior a
razdo: Deus’".

A certeza de sua existéncia, entdo, leva Agostinho a reconhecer a existéncia de
algo que excede a propria razdo; Deus como Verdade™. A razio percebe que héa verdades
que ela mesma produz como as da logica e da matematica, mas também se depara com
uma Verdade que ndo é construida por ela, mas que a transcende®. Essa Verdade eterna,
imutavel, ¢ Deus, que habita na interioridade da alma e ¢ desejado por todos, ainda que
de forma implicita. Como afirma o proprio Agostinho’: “N&o poderiam amar, se ndo
tivessem na memoria qualquer nogdo de verdade”, e ¢ a partir dela que se da a
inquietagdo existencial que move a alma a busca de Deus. Vale ressaltar que a
racionalidade humana, para Agostinho, ¢ um espelho no qual vislumbramos a luz da
Verdade divina. Mas essa luz ndo vem de nds mesmos e ndo ¢ alcangada primariamente
pela razdo, e sim pela fé em um principio superior que nos criou. A razdo, portanto, ao
reconhecer sua propria limitagdo, reconhece também que sua vocagdo ¢ conduzir o
homem a sabedoria, caminho trilhado somente a partir da fé, isto ¢, a f& conduz o
individuo a contemplagio de Deus como Verdade plena e fim ultimo da existéncia®.

Brachtendorf observa que esse conhecimento “¢ atuante na medida em que causa
a inquietude do coracdo, que impulsiona a buscar Deus™®. Assim, ha algo na razio que
reconhece a superioridade dessa Verdade e se curva diante dela ndo por submissdo
irracional, mas por percepgao de que o sentido da existéncia esta além de si. Kierkegaard,
ao seu modo, chega a mesma conclusdo: o conhecimento, por si sO, € insuficiente para
qualificar a existéncia. A Verdade mais profunda da vida ndo se alcanga pela razdo, mas
pela fé. Jonas Roos, argumenta sobre o papel do conhecimento de Deus em Kierkegaard e
¢ possivel ver a conexao com a nocao de razao iluminada em Agostinho, quando afirma

que:

%1 Edson Abrantes PROCEDINO JUNIOR, A interioridade em Santo Agostinho, p. 5
%2 Etienne GILSON, Introducdo ao pensamento de Santo Agostinho, p. 45

% Idem, p. 34

9% AGOSTINHO, Confissdes, p. 282 {1999}

% Etienne GILSON, Introducdo ao pensamento de Santo Agostinho, p. 61, 62

% Johannes BRACHTENDOREF, Confissées de Agostinho, p. 214
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O conhecimento de Deus, que implica no conhecimento da incapacidade do
individuo em relagdo a superag@o de seu desespero, no conhecimento de que,
humanamente, nada se pode fazer com relagdo a isso, este conhecimento é
conditio sine qua non para, nos termos do discurso, a criagdo de um ser
humano novo.”’

O conceito de interioridade em Agostinho ndo se trata puramente de um meio
para conhecimento de si mesmo, mas se trata do lugar em que Deus se revela ao homem e
conhecendo-o, o homem conhece a si mesmo. Segundo o autor, Deus ndo ¢ uma
divindade distante, mas estd mais proximo do homem do que ele mesmo esta de si®®.
Podemos perceber através disso a relagao entre interioridade e transcendéncia, em que ao
invés de olhar para o alto ou para fora de si, o ser humano olha para dentro de si. Para o
bispo de Hipona, a alma humana foi criada a imagem de Deus e, por isso, o olhar para a
interioridade, para si mesmo, reflete o Criador”. Para o conhecimento da Verdade,
torna-se necessario que o homem passe por um movimento de conversao da vontade. Nas
Confissoes, Agostinho deixa claro que apesar de ter compreendido racionalmente a
verdade crista, sua alma ainda estava dividida porque sua vontade ainda estava apegada
ao pecado. O autor diz'”: “Sido, pois, duas vontades. Porque uma delas ndo é completa,
encerra o que falta a outra”. Kierkegaard também compreende que a vontade por si sé
ndo seria capaz de conduzir o homem a Deus ou ao tornar-se, Roos endossa:

Entretanto, a fé ndo ¢ entendida por Kierkegaard como algo que o ser humano
possa produzir a partir de si mesmo, e, por isso, pelo menos a primeira vista,

97 Jonas ROOS, Retroceder para avangar: pressupostos para a compreensio da existéncia como tarefa em
Kierkegaard, p. 131

% AGOSTINHO, Confissées, p. 88 {1999}

% Esse pensamento serd de suma importincia para a constru¢do da teologia medieval e mais adiante terd
influéncia sobre outros fildésofos, como Descartes. Ao formular seu sistema filosofico, Descartes ndo parte
da observacdo da natureza, mas da convic¢do subjetiva da propria existéncia, estabelecendo como principio
fundamental o “Cogito, ergo sum”, “Penso, logo existo”. Essa afirmacdo, de carater eminentemente
metafisico, funda-se na interioridade como espago de certeza, em que a divida, paradoxalmente, confirma a
existéncia do sujeito pensante. Matthews (2005, p. 57-70), concebe que Descartes encontrou na consciéncia
da duvida o ponto fixo que procurava, e sua féormula ecoa, conscientemente ou ndo, 0" Si fallor, sum” de
Agostinho. De fato, hd uma afinidade estrutural entre o cogito cartesiano e o cogito agostiniano, “Se me
engano, existo” (Si fallor, sum), enunciado por Agostinho em A Trindade (XV, 12.21), ao defender que a
prépria possibilidade de erro confirma a existéncia de quem erra. Gareth Matthews (2007, p. 58), ao
analisar essa conexdo, considera que Agostinho antecipa Descartes ao mostrar que a duvida, longe de
destruir a certeza, a reforga, pois mesmo o erro confirma a existéncia do sujeito que pensa. Contudo, a
diferenca fundamental entre os dois reside na finalidade metafisica de cada um. Enquanto Descartes usa o
cogito como base para construir um sistema racionalista que ainda buscara provar a existéncia de Deus,
Agostinho parte da certeza de si como ponte para o reconhecimento de Deus como a Verdade que excede a
razdo humana.

100 AGOSTINHO, Confissdes, p. 217 {1999}
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nesses termos uma suposta busca pela fé ndo pode configurar a tarefa humana
de superagdo do desespero e do processo de tornar-se si-mesmo. Isso se mostra
claramente em dois pontos: a fé ndo ¢ nem um conhecimento, nem um ato da
vontade. Esses dois pontos, essa impossibilidade de restringir a fé ao
conhecimento ou a vontade, torna a situacdo humana, sob certo ponto de vista,
mais complexa. De certo modo seria muito mais facil compreender a tarefa
humana se a fé, enquanto unica possibilidade de superagdo do desespero, fosse
um ato da vontade ou um conhecimento a se adquirir. Kierkegaard, contudo,
claramente ndo pensa assim.'"!

Ambos os autores concordam que o caminho para Verdade, a formulagdo do
si-mesmo ¢ do sentido existencial, ndo podem ser realizados a partir do proprio individuo
por ele mesmo. A razdo pura, a vontade ou o conhecimento ndo sdo suficientes para se
alcancar Deus, a Verdade. Cada uma dessas dimensdes pode colaborar no processo, mas
somente se forem iluminadas por Deus através de uma interioridade rendida por meio da
fé. Para Agostinho, esse ¢ o lugar que Deus se revela e consequentemente a verdade
existencial ¢ encontrada, como discorremos até aqui, e para Kierkegaard, esse ¢ o lugar
de fundar-se transparentemente em Deus e consequentemente rearticular a sintese e
tornar-se o si-mesmo. Como vém sendo aprofundado, para Agostinho, essa jornada
interior ndo ¢ puramente filos6fica, mas se trata de uma experiéncia espiritual profunda
que passa pelo recolhimento e iluminacdo divina. O ponto principal do pensamento
agostiniano ¢ que Deus ndo esta ausente, ao contrario, a unica forma de o ser humano
concluir seu itinerario até Deus € por meio do proprio Deus. O autor afirma:

Era assim que, por uma espécie de anéis entrelagados — por isso lhes chamei
cadeia -, me segurava apertado em dura escraviddo. A vontade nova, que
comegava a existir em mim, a vontade de Vos honrar gratuitamente e de querer
gozar de Vos, 6 meu Deus, Unico contentamento seguro, ainda se ndo achava
apta para superar a outra vontade, fortificada pela concupiscéncia. Assim, duas
vontades, uma concupiscente, outra dominada, uma carnal e outra espiritual,
batalhavam mutuamente em mim. Discordando, dilaceraram-me a alma. [...]

Ah! Miseravel de mim! “Quem me livrara deste corpo mortal, sendo a vossa
graga, por Jesus Cristo Nosso Senhor?”!%?

Com 1isso, para Agostinho, a graca divina atua diretamente sobre a vontade
humana, conduzindo-a a retidao e inclinando-a ao bem; ¢ pela infusdo dessa graga que a
acdo humana se torna verdadeiramente boa. Quando o ser humano rejeita o Bem

Supremo e recusa a graca, sua vontade se corrompe, produzindo vicio e pecado. Nesse

191 Jonas ROOS, Retroceder para avangar: pressupostos para a compreensdo da existéncia como tarefa em
Kierkegaard, p. 127
192 AGOSTINHO, Confissdes, p. 209 {1999}
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processo de retorno, conversdo interior por meio da fé, o querer humano e a graga
cooperam para os frutos que a vida produz. A graca aparece, assim, como o refiigio e o
auxilio que fortalecem o homem para evitar o mal e praticar o bem, uma vez que a
liberdade humana, privada desse auxilio, tende a inclinar-se ao pecado'®.

Entao, o sentido externo capta o mundo a volta do homem, o sentido interno ¢ o
que promove valor e significado, a razao ¢ o lugar em que cada experiéncia sera julgada
entre os sentidos e obterd validacdo, mas para que o homem compreenda que o foco do
seu desejo esta para além da exterioridade € necessario que na sua interioridade haja algo
lhe seja como um convite até 14, seja o lugar da iluminacao divina sobre a razdo. Por isso,
a memoria exerce um papel central na vida espiritual, ela ndo diz respeito a um armazém
de lembrancgas passadas, mas de um lugar teoldgico onde a alma encontra os vestigios de
sua origem e de seu destino. Como afirma Agostinho'*: “Quando te procuro, meu Deus,
estou a procura da felicidade”, e essa felicidade ¢, ao mesmo tempo, o objeto da
memoria'® e o impulso da busca'®. Santos interpreta esse trecho dizendo que “a memoria
da felicidade, ultimo grau da memoria, ¢ a memoria de Deus, uma vez que Deus ¢ a
felicidade™'”’. Assim, a busca de Deus nasce de um desejo inquieto, marcado por uma
espécie de “saudade” daquilo que ainda ndo ¢ plenamente possuido. Essa saudade ¢ a
presenga da auséncia, ou melhor, a inquietude de um desejo que revela a memoria
inconsciente da felicidade.

Essa tensdo entre auséncia e desejo tem ressondncias platdnicas, mas em
Agostinho ganha um contorno cristdo, ndo se trata de recordar um mundo das ideias, mas

de reencontrar uma presenca viva, a Verdade que habita a alma pela graga'®

. Enquanto
ndo houver clareza reflexiva sobre essa Verdade, ela permanece oculta, mas continua
operante no mais intimo do ser. Assim, a memoria, iluminada pela graca, conduz a
Verdade que ja estd impressa na alma e que apenas aguarda ser redescoberta. Como foi

trabalhado anteriormente, o retorno a Verdade, como Agostinho compreende, ¢ um

193 Maria das Gragas PEREIRA, A doutrina da iluminagdo divina em Santo Agostinho p. 35
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movimento possivel apenas por meio da graga divina, e nao fruto exclusivo da vontade. A
verdade existencial como fruto da Verdade eterna ndo € construida, mas recebida, e esse
recebimento sO se da porque Deus atrai o ser humano por meio da memoria de Deus'”,
lhe concede luz como dom através da razdo para reconhecer que existe uma Verdade
superior a todas as outras ¢ esse ¢ o objeto de seu desejo, a partir disso, restaura sua
vontade por meio da Graga para que possa reconduzir seu amor das coisa criadas para o
amor a Deus.

O Evangelho de Jodo, frequentemente citado por Agostinho, afirma que a

verdadeira luz que ilumina todo homem veio ao mundo''’

. A busca por Deus so ¢
possivel porque o proprio Deus se revela interiormente, como fonte da luz e da verdade.
Para Kierkegaard, a existéncia humana, marcada pelo desespero e pela desarticulagdo
interior, demanda que o eterno venha ao encontro do temporal para possibilitar a
reconciliagdo do eu com sua verdade ultima. E nesse contexto que o autor afirma que
somente o Deus-homem, Cristo, sendo eterno, pode entrar nos limites do tempo e
estabelecer a ponte entre o humano e o divino: “O absurdo ¢ que a verdade eterna veio a
ser tempo, que Deus foi gerado™'"'.

Essa aproximacao ¢ a chave para uma vida qualificada, se, para Kierkegaard, o
amor da qualidade eternal, amor que transcende, € possivel a cada individuo que cré
porque é uma Pessoa'’?, o Cristo, tornando cada um que cré qualificado a viver as
implicagdes desse paradoxo. Em Agostinho, a Verdade também ¢ uma Pessoa, o Cristo
encarnado, que se torna acessivel por meio da fé e da iluminagdo divina. Para ele, a
Verdade nao ¢ apenas um conteudo intelectual, mas uma presenca viva que entra no
mundo e possibilita que a alma, antes cega, seja iluminada para contemplar a Deus. Em 4

99113

Trindade, ele declara: “aproximai-vos dele e sereis iluminados™'”. Assim, a mente,

199 AGOSTINHO, Confissdes, 276, 277 {1999}

110 Evangelho de Jodo 1,9, NAA.

11 Sgren Aabye KIERKEGAARD, Pés-escrito Conclusivo Néo Cientifico as Migalhas filosoficas (Vol. 1),
p. 221. Em A Doen¢a para a Morte (2022, p. 175), o autor também afirma: “Por amor Deus se torna
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iluminada por essa presenga, ¢ capaz de reformular sua percepgao e se abrir a realidade
transcendental. Agostinho propde que o verdadeiro conhecimento nasce da iluminagao

divina, pela qual Deus permite que a mente reconheca a Verdade que se revela.

1.4. A Verdade de Santo Agostinho

Agostinho dedica-se a responder aos desafios da busca pela verdade em quase
todas as suas obras. Contra Académicos € a sua obra mais antiga que sobreviveu. Do belo
e do Capaz (De Pulchro et Apto) antecede Contra Académicos, mas a obra se perdeu''*. E
valido destacar que o esfor¢o empenhado em cada secdo deste capitulo é o de tornar
visivel que para Santo Agostinho, a Verdade possui um carater paradoxal, o paradoxo que
se expressa tanto sob o aspecto da temporalidade quanto na eternidade, fundamentando a
vida feliz. A busca do filéosofo pela verdade partiu do desejo por conhecimento, uma
verdade puramente epistemoldgica, mas o levou ao encontro com a Verdade eterna,
fenomenoldgica, capaz de fundamentar de forma infinita e subjetiva todas as outras
verdades de sua existéncia. O cerne de sua busca pessoal era um conhecimento que fosse
capaz de o preencher plenamente, ou em outras palavras, existencialmente. O filésofo
buscava por algo que lhe promovesse sentido, significado e proposito. Por isso, fazendo
uma leitura existencial da argumentacdo filosofica desenvolvida pelo autor em Contra
Académicos, nota-se que as refutacdes apresentadas ao ceticismo da “Nova Academia”
podem com as devidas proporc¢des, também servir para refutar a uma ideia de aceitagao
do “desespero da verdade” ou de uma existéncia conformada a falta de sentido.

O encontro de Agostinho com o ceticismo académico ndo deve ser interpretado
apenas como um episodio intelectual, mas sobretudo como uma experiéncia existencial
decisiva. Antes de seu batismo, no contexto do chamado “retiro de Cassiciaco”,
Agostinho deparou-se com o problema da impossibilidade de alcancar a verdade, tal
como sustentavam os céticos. Essa interpelacdo trouxe-lhe ndo apenas duvidas teoricas,
mas uma sensagdo de desespero espiritual e epistemoldgico. Como ele mesmo

confessa'’: “Tinha chegado a profundeza do mar. Desconfiava e desesperava de

11* Gareth B. MATTHEWS, Santo Agostinho: a vida e as idéias de um filésofo adiante de seu tempo, p. 30
15 AGOSTINHO, Confissées, p. 145 {1999}
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encontrar a verdade”. Esse testemunho mostra que o ceticismo representou, para
Agostinho, ndo somente uma dificuldade filos6fica, mas um desafio vital que exigia uma
resposta capaz de salvar a possibilidade da felicidade humana''®. Agostinho
encontrava-se diante de uma encruzilhada existencial: poderia seguir pelo caminho do
niilismo ou pela via da fé, dilema que, existencialmente falando, todo ser humano
enfrenta em algum momento de sua jornada ao perguntar-se se a vida realmente possui
um sentido para além dela mesma. Para o filésofo, suas questdes eram ainda mais
profundas e filosoficas. Tratava-se de assumir a impossibilidade de ser feliz, de abracar
uma vida sem sentido, algo que para ele jamais foi uma opg¢ao''’.

Contra Académicos nos oferece uma rica compreensdo dos posicionamentos
filosoficos do autor e fica evidente que as reflexdes sdo dedicadas a “Nova Academia”,
fundada por Arcesilau (315-240 a.C.) e desenvolvida por Carnéades (214-129/128 a.C.).
Agostinho conheceu tal escola por meio da obra Académica de Cicero. E muito provavel
que a obra Académica tenha sido escrita no periodo do refugio de Cicero em Austura,
quando decidiu que retornaria aos estudos de filosofia e voltaria a escrever seus didlogos
buscando suavizar a dor em detrimento da morte de sua filha Tullia. Cronologicamente,
Académica sucedeu Hortensius, obra de grande importancia na conversao de Santo
Agostinho. Marcus Tullius Cicero, nasceu em Alpino por volta do ano 106 a.C. Educado
por seu mestre Filo de Larissa nos ensinos dos antigos filosofos gregos e na doutrina de
Platdo, foi também responsavel por introduzir a filosofia grega em Roma. Se aprofundou
nas doutrinas helenisticas (ceticismo, estoicismo e epicurismo) e Cicero se depara com
uma questao problematica: O proposito da filosofia em sua €poca era ajudar o homem a
encontrar a felicidade na existéncia humana. A grande questdo ¢ que, como afirmava
Carnéades, o0 homem sabio ndo podendo encontrar a verdade ultima, jamais acessaria a
felicidade, segundo ele, ambas eram inacessiveis a0 homem''®,

O primeiro contato de Agostinho com o ideal filoséfico se deu por meio da leitura
do Hortensius de Cicero, obra que despertou nele o desejo pela sabedoria. Todavia, a

decepcdo com o maniqueismo e a sensa¢do de insuficiéncia das Escrituras em um

116 Tvan Bilheiro Dias SILVA, Agostinho e o desafio cético: o enfrentamento filosdfico cristdo a partir de
contra académicos, p. 45

117 Idem, p. 62

118 Antonio PEREIRA JUNIOR, Agostinho e o ceticismo: um estudo da critica agostiniana ao ceticismo em
Contra Académicos, p. 70-72
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primeiro momento o levaram a um estado de busca marcado pela duvida. E nesse
contexto que o ceticismo académico aparece como uma alternativa, ainda que

9 O proprio Agostinho afirma, em retrospecto: “O grandes homens da

angustiante
Academia! Nada se pode conceber de certo para a conduta da vida?”'*. Conforme
observa Silva, “a interpelacao cética a Agostinho foi vivida como crise de esperanga no
encontro com a verdade, o que fez do Contra Académicos ndo apenas uma obra de
polémica, mas um exercicio de restaura¢do da confianga epistemoldgica™'?.

A experiéncia da davida, longe de ser puramente negativa, teve também um
carater pedagdgico. O ceticismo funcionou como provocagao, conduzindo Agostinho a
aprofundar a necessidade de uma verdade s6lida como fundamento da vida. Silva chama
esse movimento de “salvagdo da duvida”, pois “a propria crise gerada pelo ceticismo se
converteu em impulso para uma busca mais radical, na qual o filésofo percebeu que nao
bastava contentar-se com o provavel, mas era preciso encontrar o verdadeiro”'??. Essa
percepgdo aparece de modo explicito no Contra Académicos, quando Agostinho exorta:
“Por acaso duvidais que devemos saber o que € verdadeiro?”'®. Aqui, a diivida ndo é fim
em si mesma, mas ocasido de reconhecer a necessidade vital da verdade. Desse modo,
Santo Agostinho se coloca a contrapor os principais fundamentos do ceticismo grego em

124 Como foi

sua obra Contra Académicos: a auséncia da verdade e da felicidade
construido anteriormente, mais do que um conceito, a verdade ¢ para Agostinho aquilo
que, por assim dizer, fundamenta sua propria subjetividade. E o préprio Santo Agostinho
que atesta:

Seguindo o programa do curso, cheguei ao livro de Cicero, cuja linguagem, mais
do que o coragdo, quase todos louvam. Esse livro contém uma exortagdo a
filosofia. Chama-se Hortensius. Ele mudou o alvo de minhas afei¢cdes e
encaminhou para Vos, Senhor, minhas preces, minhas aspiragdes.'”

Para Agostinho, o caminho de argumentagdo central ao objetivo pelo qual

escreveu Contra Académicos é o de que pode-se derrotar o ceticismo global e académico

119 Matthews, 2007, p. 29, 30

120 AGOSTINHO, Confissées, p. 161 {1999}
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e apresentar um caminho a Verdade. Diferente do que muitos pensam, suas obras nao tém
por finalidade provar a existéncia de Deus, como em Meditagées sobre Filosofia
Primeira de Descartes, mas por meio da fé que professava e suas convicgdes a respeito da
existéncia de Deus, criava caminhos analogos de acesso ao seu entendimento, propunha
possibilidades de encontro com a verdade através do cristianismo e sua experiéncia
pessoal'?®. Como, por exemplo, de que mente é, memoria, entendimento e vontade, assim

como Deus é Trindade'?’

. A partir disso, somos convidados por Agostinho a uma reflexao
da esfera interior, o que levaria a uma Verdade central e fundamental ao qual todas as
outras estdo baseadas nesta.

O problema central que Cicero enfrentou ao incorporar em seu pensamento a
sentenca filosofica de Carnéades, o que diz respeito ao proposito da filosofia, que em seu
tempo procurava ajudar o homem a encontrar a felicidade € que: se 0 homem nao poderia
encontrar a felicidade e a verdade, qual seria entdo a razdo da existéncia humana na
Terra?'®. Como dito de forma introdutéria, esse € um questionamento tdo antigo quanto
atual, pode-se realizar uma leitura existencial em que Cicero também se vé diante do
dilema que ecoa até os dias atuais e que alguns homens como Agostinho e Kierkegaard se
propuseram a apresentar respostas por meio do olhar a interioridade, subjetividade e f¢.
Se Cicero buscou por meio da filosofia uma resposta a tais questdes, podemos dizer que
Agostinho e Kierkegaard percorreram o caminho da fé para respondé-las e deixaram uma
proposta por meio do cristianismo que auxilia o individuo a encaminhar sua propria
existéncia.

Contra Académicos se divide em trés livros estruturalmente e em suas traducgdes,
vemos seis discussdes sobre a questdo de ser possivel ou ndo obter conhecimento da
verdade. Agostinho vai partir de uma filosofia da religido, mais especificamente a crista,
e vai tentar resolver os principais problemas que Contra Académicos se detém, e eles sao:
(i.) Podemos conhecer algo? (ii.) Podemos ser felizes somente buscando a verdade
mesmo sabendo ndo poder encontra-la? (iii.) O sébio pode dar o seu assentimento a algo?

r

(iv.) A fortuna ¢ necessaria para se alcangar a sabedoria? (v.) Podemos confiar nos

126 Gareth B. MATTHEWS, Santo Agostinho: a vida e as idéias de um filésofo adiante de seu tempo, p.
57-69

127 Etienne GILSON, Introducdo ao pensamento de Santo Agostinho, p. 80

128 Antonio PEREIRA JUNIOR, Agostinho e o ceticismo: um estudo da critica agostiniana ao ceticismo
em Contra Académicos, p. 57, 58
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sentidos como fonte de nossos conhecimentos? O autor, de posse desse ensinamento
contido na obra Académica de Cicero, problematiza a abordagem cética da felicidade:
buscar a verdade mesmo sabendo que nio iria encontra-la'®.

No Livro I do Contra Académicos, Agostinho dramatiza o risco que o ceticismo
representa para a vida humana, especialmente para a felicidade. O dialogo entre Trigésio
e Licéncio, sob a orientagdo do mestre, mostra que a auséncia da verdade torna
impossivel a realizagdo da beatitude. Trigésio comeca por assumir que: “Queremos
certamente ser felizes; e se podemos alcangar a felicidade, dispensando a verdade, nao
precisamos inquirir a respeito da mesma”'*°. A formulagdo mais clara do que estava em
jogo: a relacdo intrinseca entre conhecimento e vida feliz, ameacada pela suspensao de
juizo dos académicos™'. Aqui se insinua o nucleo da critica agostiniana: o ceticismo
ameaga ndo apenas a ciéncia, mas a propria vida feliz. Para Pereira Junior (2012, p. 82),
esta € a razdo pela qual Agostinho estrutura sua refutacio em uma verdadeira tabua de
argumentos, onde o risco da suspensdo do juizo ¢ confrontado com a exigéncia da
beatitude. De fato, o que merece atengdo ¢ que tanto para uma vida de fé quanto para
uma vida cética, existem implicagdes e riscos a serem assumidos, mas para o problema da
constituicao existencial, a vida que se fundamenta na fé, especificamente a fé paradoxal
que ao mesmo tempo que o langa para a infinitude, o ancora na finitude, a esse tipo de f¢,
¢ seguro dizer que promove sentido e isso sera aprofundado mais adiante.

No Livro II, Agostinho apresenta a doutrina cética em seus proprios termos,
destacando a tese de que nenhuma verdade pode ser apreendida e de que, por isso,

deve-se viver segundo o verossimil (verossimilhanga)'*

. Ele resume a posi¢ao dos
académicos afirmando que: “Consideravam, porém, que o verdadeiro ndo pode ser
compreendido pelo homem™'**. Para o bispo de Hipona, tal concep¢do ndo apenas mina a
busca filosofica, mas conduz a um “niilismo” pratico, no qual as acdes humanas ficam

reduzidas a meras probabilidades. Contra tal posicao, ele argumenta que o provavel nao

129 Anténio PEREIRA JUNIOR, Agostinho e o ceticismo: um estudo da critica agostiniana ao ceticismo
em Contra Académicos, p. 73, 74

130 AGOSTINHO, Contra Académicos, p. 18

131 Ivan Bilheiro Dias SILVA, Agostinho e o desafio cético: o enfientamento filosdfico cristdo a partir de
contra académicos, p. 59

132 Ivan Bilheiro Dias SILVA, Agostinho e o desafio cético: o enfrentamento filoséfico cristio a partir de
contra académicos, p. 46

133 AGOSTINHO, Contra Académicos, p. 52
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pode substituir o verdadeiro como fundamento da vida. A critica do autor circunda a
questdo: De que serve ao homem o verossimil, se ndo pode levar a posse da verdade?'**.
A critica ¢ contundente: viver apenas de probabilidades condena o ser humano a uma
existéncia instdvel. Agostinho evidencia a insuficiéncia do verossimil como critério de
vida, mostrando que a suspensao de juizo ndo pode sustentar a moralidade nem a
esperanga da beatitude'®.

Na Introdugdo ao Estudo de Santo Agostinho, Etienne Gilson dedica a Primeira
Parte a analise do itinerario da alma até Deus'®. Logo de inicio, o autor insiste que a
filosofia agostiniana ndo deve ser entendida como construgdo sistematica abstrata, mas
como percurso existencial que articula fé e razdo em movimento de ascensdo'”’. Nesse
itinerario, cada “grau” representa ndo uma etapa isolada, mas um momento organico do
mesmo processo de busca. A fé inaugura a marcha; a evidéncia racional garante os
primeiros fundamentos indubitaveis; a consideracdo da alma e da vida mostra a
inseparabilidade entre conhecer e existir; o exame do conhecimento sensivel situa a
percepcao em seu devido lugar; e, por fim, o conhecimento racional iluminado consuma a
descoberta de que toda verdade depende da participacdo na luz de Deus. Assim, a
inteligéncia ndo se perde no ceticismo, mas encontra na f¢ € na iluminagao seu apoio
derradeiro. Gilson mostra que, para Agostinho, a fé ndo ¢ rendicdo irracional diante do
problema cético, mas condicdo que restaura a confianca necessdria para empreender
investigacdo séria. Em vez de aceitar o verossimil como horizonte final, a f¢ abre a
possibilidade de chegar a certezas mais firmes'*.

A virada ocorre no Livro III, quando Agostinho mostra que a divida, por mais
radical que seja, ndo pode destruir certas verdades inegaveis: “Se eu me engano,

99139

existo”””. Este argumento, que antecipa em germe o cogito cartesiano, revela que a

propria experiéncia do erro ja assegura uma verdade minima, a existéncia do sujeito que

140

duvida'®. Trata-se de um golpe interno ao ceticismo, demonstrando que a duvida

13* Tvan Bilheiro Dias SILVA, Agostinho e o desafio cético: o enfrentamento filosdfico cristdo a partir de
contra académicos, p. 47

135 AGOSTINHO, Contra Académicos, p. 87, 88

136 Etienne GILSON, Introducdo ao pensamento de Santo Agostinho, p. 59-212

57 1dem, p. 59-61

138 [dem, p. 61, 62

139 AGOSTINHO, 4 Trindade, p. 510-513

0 Etienne GILSON, Introducdo ao pensamento de Santo Agostinho, p. 83-94
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absoluta ¢ impossivel. Como sintetiza Silva, Agostinho nao refuta os céticos apenas no

4 Dessa

plano abstrato, mas mostra que o ato de duvidar ja é um testemunho da verdade
forma, o primeiro capitulo do Contra Académicos cumpre uma funcdo crucial na
estratégia agostiniana: apresentar o ceticismo como um desafio real e perigoso, mas ao
mesmo tempo como um estagio necessario a ser superado. O ceticismo, ao provocar a
crise da duvida, prepara o terreno para 0 movimento seguinte: a demonstrag¢do, no Livro
III, de que existem verdades inegaveis que resistem a duvida e que permitem restaurar a
confianga na possibilidade do conhecimento.

Agostinho viveu o ceticismo como ameaga, mas também como ocasido de
amadurecimento filosofico, transformando a desesperatio veri (desespero da verdade) em
impulso para a construgdo de uma filosofia cristd fundada na possibilidade da Verdade'*.
O filésofo aponta: “Julgo que nosso empenho aqui ndo ¢ algo leviano ou supérfluo, mas
necessario e primordial, a saber, investigar acima de tudo a verdade”'®. A davida ndo
precisa ser compreendida como uma ameaga a fé, mas como uma abertura de
possibilidade ao que a fé tem a apresentar, afinal, a f&é que ndo se sustenta diante de
questionamentos honestos, ndo merece ser considerada como base existencial, isso nao
significa que a fé¢ sempre terd todas as respostas que satisfard a razao, até porque ela nao
se propde a ter todas as respostas, inclusive é por ter esse ponto obscuro (que sO €
possivel atravessar existencialmente pelo salto da f€é) que ela se faz necessaria no
processo de constituir-se.

Por isso, a refutacdo logica ndo esgota o enfrentamento agostiniano. A solucao
encontrada por ele ¢ inseparavel de sua conversdo a fé crista e de sua construgdo de uma
filosofia, sobretudo crista. Silva afirma:

A salvacdo do homem, atacada pelo desafio cético, se mostra resguardada,
dado que o homem pode alcancar a verdade, logo pode alcancar a Deus - ¢ isto
se faz pela fé e pela aceitagdo da autoridade divina. O enfrentamento

filos6fico-cristio ao desafio cético alicergou a filosofia cristd em seu mais
direto objetivo: garantir ao homem a possibilidade de voltar-se para Deus.'*

141 Tvan Bilheiro Dias SILVA, Agostinho e o desafio cético: o enfrentamento filosofico cristdo a partir de
contra académicos, p. 37

142 Idem, p. 15

3 AGOSTINHO, Contra Académicos, p. 71

1*4 Tvan Bilheiro Dias SILVA, Agostinho e o desafio cético: o enfrentamento filosdfico cristdo a partir de
contra académicos, p. 98
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O nucleo dessa solugdo ¢ a doutrina da iluminac¢dao divina, que foi tratada no
capitulo anterior, a f¢ em Cristo como a Verdade, e através disso, o conhecimento
humano como apreensdo da verdade ultima, ¢ possivel, mas depende da participacdo da
luz de Deus. Nesse contexto, razdo e¢ fé ndo sdo concorrentes, mas complementares.
Agostinho recusa tanto a submissao cega da razdo quanto a autonomia absoluta da
inteligéncia. Isso significa que a fé abre o caminho para a razdo, sem anuld-la'*. Em
Contra Académicos, essa postura ja se delineia quando ele declara: “Nao devo apartar-me
da autoridade de Cristo, pois nela encontro seguranca; mas ndo desprezo a razdo, pela
qual também desejo compreender”'*®. Como explica Silva, a estrutura filoso6fico-crista de
Agostinho ndo elimina o exercicio da razdo, mas a coloca em didlogo com a autoridade
da fé, criando uma via propria de superacdo do desespero de encontrar a verdade, o
ceticismo'?’,

Essa sintese entre fé e razdo também se apoia no contexto mais amplo dos
didlogos de Cassiciaco, como Sobre a Vida Feliz, A Ordem e Soliloquios. Nessas obras,
Agostinho explora a relacdo entre sabedoria, verdade e beatitude, mostrando que a
filosofia ndo ¢ mero exercicio especulativo, mas caminho para a vida feliz e é por essa
via que estdo sendo construidas as reflexdes desta pesquisa, a nocao de sentido
existencial fundamentado na Verdade. No Sobre a Vida Feliz, por exemplo, ele escreve:

Mas, dessa mesma fonte da verdade, emana certa adverténcia que nos
impulsiona a recordar a Deus, para busca-lo, para que sintamos sede dele,
repelindo todo fastio. Aquele sol secreto que infunde seus raios em nossos
luminares interiores. E dele que procede tudo que dizemos aqui de verdadeiro,
mesmo quando, com os olhos ainda doentios e recém-abertos, ousamos
volta-los a ele e tememos vé-lo em sua totalidade. E isso ndo nos parece ser
outra coisa do que Deus, ser perfeito, destituido de qualquer degeneracdo. Pois
ali Deus esta todo ¢ ¢ totalmente perfeito, sendo a0 mesmo tempo sumamente
onipotente. Mas, enquanto estamos buscando, temos de admitir que ainda néo
estamos saciados daquela fonte, e, para usar aquela palavra que abordamos
antes, ainda ndo estamos saturados de plenitude, entfo ainda ndo chegamos a
nossa medida propria. E assim, mesmo que sejamos ajudados por Deus, ainda
ndo somos sabios e felizes. Portanto, a saciedade plena dos espiritos, isto €, a
vida feliz ¢ conhecer piedosa e perfeitamente: por quem somos conduzidos

para a verdade; qual a verdade de que fruimos; através do que somos ligados
com a medida suprema. E aqueles que s@o inteligentes, e que j4 tenham

15 Etienne GILSON, Introducdo ao pensamento de Santo Agostinho, p. 61, 62

1%6 AGOSTINHO, Contra Académicos, p. 120

147 Tvan Bilheiro Dias SILVA, Agostinho e o desafio cético: o enfrentamento filosdfico cristdo a partir de
contra académicos, p. 88, 89
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excluido as ilusdes das diversas supersticdes, nessas trés coisas podem
reconhecer Deus ¢ a substincia tinica.'*®

Todos os homens querem ser felizes, mas s6 os que se apegam a Verdade
alcancam a felicidade. Tal concepcdo mostra que a felicidade humana estd
intrinsecamente ligada a posse da Verdade, o que reforga a critica agostiniana ao
ceticismo como ameaca nao apenas intelectual, mas também moral e existencial. O
enfrentamento filosofico-cristdo de Agostinho ao ceticismo, portanto, ocorre em duas
frentes complementares: na logica, ao mostrar que existem verdades inegaveis que
resistem a duvida; e na teologia, ao fundar a possibilidade ultima da Verdade na
iluminag¢do divina. Esse duplo movimento inaugura um estilo filoséfico, que ndo se
contenta com a probabilidade, mas se orienta pela Verdade eterna, afinal, para as questdes
mais importantes da existéncia, aquelas pelas quais a vida ¢ posta em jogo, o calculo ou

a probabilidade em nada ajudam'®

. A supera¢do agostiniana do ceticismo ndo foi apenas
um debate académico, mas o inicio de uma filosofia cristd que garantiu ao homem a
possibilidade de voltar-se para Deus'*’.

O ceticismo, que outrora o conduziu ao desespero, foi transformado por
Agostinho em impulso para uma filosofia que conciliava razdo e fé, verdade e felicidade,
temporalidade e eternidade. Essa heranca marcou profundamente a tradicdo medieval,
assegurando a filosofia cristda um caminho no qual a busca da verdade ¢ inseparavel da
busca de Deus. Assim, o itinerario agostiniano mostra que o ceticismo ndo foi apenas um
adversario a ser vencido, mas um mestre involuntario. Ele ensinou, pela via da crise, a
necessidade da verdade e conduziu o filésofo a integrar razdo e fé em um projeto de
sabedoria. Nas palavras de Agostinho, “Ora, para retornarmos ao problema, disse eu, te
parece que se possa viver feliz ndo tendo encontrado o verdadeiro, conquanto se o
busque?”!. A verdade, enfim, ndo é apenas questdo de teoria, mas condi¢do da

beatitude.

148 AGOSTINHO, Sobre a Vida Feliz, p. 42 {2014}
19 Jonas ROOS, Tornar-se Cristdo: paradoxo e existéncia em Kierkegaard, p. 48
130 Ivan Bilheiro Dias SILVA, Agostinho e o desafio cético: o enfrentamento filosdfico cristio a partir de

contra académicos, p. 98
151 AGOSTINHO, Contra Académicos, p. 19
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Para Gilson, o itinerario da alma até Deus em Agostinho, inicia pela fé que cativa

152

a razao ao desejo de Deus, a despertando e orientado >, passa pela evidéncia da razdo de

que existem verdades inegaveis'>. O terceiro grau do itinerario é a analise da alma e da
vida'**, o autor acentua que Agostinho ndo separa epistemologia e antropologia, conhecer
ndo ¢ atividade abstrata, mas vital. A alma ¢ principio de vida e também sede do
conhecimento. A memoria, a atengdo e a inteligéncia sdo dimensdes constitutivas dessa
vida interior que garante a continuidade da identidade pessoal'®. Conhecer é viver, e
viver € conhecer, de modo que a suspensdo total de juizo significaria, em ultima
instancia, a morte da alma. Para Gilson, Agostinho mostra aqui a insuficiéncia do
ceticismo como projeto existencial, sendo que, uma alma que ndo conhece nada com
certeza ndo poderia sequer viver de forma humana. A confianca na verdade ¢
indispensavel para que a alma se mantenha viva e integrada. Assim, a dimensdo vital da
busca ¢ a de que a inquietacao do coracao ¢ a busca do espirito em direcao a Verdade.
Cicero desenvolve sua filosofia por meio dos sentidos, Gilson demonstra'>® que
Agostinho ndo despreza os sentidos, mas reconhece seus limites. A percepcao sensivel é
necessaria para a vida pratica, porém fornece apenas dados contingentes e mutaveis'®’.
Sendo sujeito ao erro, o conhecimento sensivel nao pode oferecer fundamento ultimo as
certezas. O cético aproveita essa fragilidade para negar a possibilidade de todo saber.
Agostinho, porém, responde de modo mais nuancado: ndo nega a confiabilidade relativa
dos sentidos, mas delimita seu alcance. O sensivel é ponto de partida que exige

purificagdo e superacdo pela via da inteligéncia'®®

. Dessa forma, Agostinho evita tanto o
empirismo ingénuo, que absolutiza os sentidos, quanto o ceticismo, que os desacredita
por completo. O conhecimento sensivel tem lugar, mas subordinado ao intelecto que

busca a Verdade eterna'™’.

152 Etienne GILSON, Introducdo ao pensamento de Santo Agostinho, p. 61-82
153 Idem, p. 83-94

154 Idem, p. 95-118

155 Idem, p. 102-109

%6 Idem, p. 119-138

157 Idem, p. 119-125

158 Tdem, p. 126-132

159 Idem, p. 133-138
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1160

O quinto grau € o conhecimento racional'®, que Gilson subdivide em quatro

momentos: o mestre interior, a luz da alma, a vida da alma e as indeterminacdes

agostinianas. O mestre interior'®!

designa a presenca de Cristo no intimo da alma, que
ensina ndo por palavras externas, mas pela iluminacdo interior. Para Agostinho, todo
conhecimento verdadeiro ¢ obra desse mestre que habita o coragdo humano.'®* Gilson
interpreta essa doutrina ndo como renuncia ao raciocinio, mas como explicitacao de seu
fundamento ultimo, a verdade que se apreende ¢ dada porque o intelecto ¢ iluminado por
Deus. O mestre interior garante que a razao, ao buscar, ndo se perca em si mesma.

A vida da alma atinge sua plenitude quando orientada a Verdade, a busca dessa

Verdade ndo é neutra, mas conduz a beatitude'®

. Ao mesmo tempo, Gilson reconhece que
Agostinho deixa em aberto algumas tensdes: até que ponto a iluminagdo divina ¢
necessaria em cada ato de conhecimento? Qual ¢ a relagdo exata entre esforco racional e

participa¢do na luz eterna?'®

. Essas indeterminagdes, porém, ndo comprometem o nucleo
da posicdo agostiniana, que permanece claro: a razdo humana s6 se realiza plenamente
quando iluminada por Deus. Em sintese, a fé impede a suspensdo total do juizo; a
evidéncia racional descobre um nucleo indubitdvel; a alma e a vida mostram que
conhecer ¢ condi¢ao de viver; o conhecimento sensivel ¢ aceito em seus limites; ¢ o
conhecimento racional, fundado no mestre interior (Verdade eterna que se revela) e na luz
divina, garante a possibilidade da verdade existencial e da beatitude (sentido). Assim,
pode-se afirmar que Agostinho ndo apenas refutou o ceticismo académico, mas
transformou sua experiéncia pessoal e sua construcao filos6éfica em uma superagdo do

desespero existencial, construindo uma filosofia em que Verdade e beatitude se

entrelacam.

160 Idem, p. 139-212

161 Idem, p. 139-158

162 AGOSTINHO, 4 Trindade, p. 299, 300

163 Etienne GILSON, Introducdo ao pensamento de Santo Agostinho, p. 197-204
164 Idem, p. 205-212
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CAPITULO II: KIERKEGAARD E A DIALETICA ENTRE DESESPERO E FE

A antropologia de Kierkegaard ndo se apresenta como uma teoria abstrata sobre a
natureza humana, mas como um esfor¢o existencial voltado ao individuo efetivado. O
pensador dinamarqués rejeita a pretensdo de sistemas filosoficos totalizantes e centra sua
reflexdo no sujeito em sua relagdo com a vida, com os outros e, sobretudo, com Deus.
Esse tipo de concep¢do nos serd muito proveitoso na construcdo deste capitulo para
fundamentar a problematica existencial que a verdade e a fé propostas em Agostinho e
em Kierkegaard procuram responder. Como observa Jonas Roos em seus comentarios na

165

introducao de A Doenca para a Morte’™, Kierkegaard ¢ um autor contraintuitivo,

conceitos que parecem evidentes, como “espirito” ou “desespero”, assumem em sua obra

significados inesperados e provocativos'®.

Essa caracteristica explica porque sua
antropologia deve ser lida como um esforco critico para desconstruir visdes simplistas do
ser humano. Nessa perspectiva, Kierkegaard define a existéncia como tarefa: “Heroismo
cristdo [...] consiste em arriscar completamente tornar-se si mesmo, um ser humano
individual, este ser humano individual especifico, completamente s6 diante de Deus™'?’.
Assim, o ser humano ndo ¢ uma substancia ja dada, mas um processo em constante devir,

que deve assumir-se como tarefa, mas essa tarefa que € o tornar-se s6 tem efetividade

1Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 doenga para a morte, p. 9. Introdugdo de Jonas Roos.

1% Segundo as consideragdes de Jonas ROOS (Kierkegaard e o paradoxo de Sorites: aspectos do problema
do movimento na existéncia em Migalhas Filosoficas e n’O Conceito de Angustia, p. 90), Kierkegaard
opde-se de modo decisivo ao sistema hegeliano porque nele a existéncia concreta € dissolvida na totalidade
do Espirito Absoluto. O sistema hegeliano pretende englobar toda a realidade na mediag@o dialética do
conceito, transformando a historia e a subjetividade em momentos necessarios do desenvolvimento da
razdo. Para Kierkegaard, porém, essa pretensdo suprime o carater dramatico e paradoxal da existéncia. Em
Hegel, observa Carlos Hugo Honorato da SILVA (Possibilidade na existéncia em Kierkegaard: a busca
pelo estadio excelente - o quarto estadio, p. 115), “O individuo se explica pelo sistema, em que o particular
se explica pelo geral e isso nada mais ¢ que fazer uma tentativa de explicar o individuo numa harmonia
racional que anula as singularidades, isto ¢, a individualidade”. O filésofo dinamarqués recusa, assim, a
possibilidade de um sistema total que contenha a existéncia, pois o existir ¢ sempre singular, finito e
contingente. A mediacdo conceitual ndo pode substituir a decisdo existencial. Por isso, o autor defende que
a existéncia humana nio pode deixar-se dissolver na pura conceituagdo intelectual (Zemor e tremor, 1979,
p- 11). Dessa forma, a critica kierkegaardiana ao sistema hegeliano ¢é, antes de tudo, uma defesa da
interioridade e da liberdade do individuo diante do absoluto (Pds escritos I, p.115). Contra a objetividade
do sistema, Kierkegaard reivindica a verdade como subjetividade, isto ¢, como relagdo viva entre o homem
e Deus. Assim, a ruptura com Hegel ndo ¢ apenas uma divergéncia filos6fica, mas a inauguragdo de uma
nova compreensdo da verdade, ndo como necessidade l6gica, mas como decisdo pessoal diante do mistério
da existéncia. (Jonas ROOS, Kierkegaard e o paradoxo de Sorites: aspectos do problema do movimento na
existéncia em Migalhas Filosoficas e n’O Conceito de Angustia, p. 111, nota 29).

17 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 doenca para a morte, p. 31
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quando comeca por perder-se na diregdo de Deus para entdo se encontrar em uma nova
qualidade de vida.

A antropologia kierkegaardiana pode ser compreendida como uma antropologia
existencial-teoldgica. O ser humano ¢ uma sintese dialética, uma relagdo aberta que so se
cumpre plenamente diante de Deus. Seu maior perigo ¢ o desespero, entendido como
perda da relagdo com o fundamento, e sua possibilidade mais elevada ¢ a fé, que reintegra
o si-mesmo em transparéncia diante do Criador. Assim, Kierkegaard oferece uma
antropologia paradoxal: o ser humano ¢ grandeza e miséria, finito e infinito, temporal e
eterno. Essa visdo ndo apenas critica as redugdes modernas do humano, mas também
propde um caminho de cura existencial. Interpreta-se que a tarefa do cristianismo em
Kierkegaard ¢ terapéutica: revelar o diagnostico do desespero e oferecer a fé como
caminho de saude para o espirito. Este capitulo dialoga diretamente com o capitulo
anterior porque a partir da no¢ao de homem enquanto sintese, desespero como pecado e
tornar-se si mesmo por meio da fé como tornar-se cristdo, compreende-se que a busca
pela Verdade vivenciada por Santo Agostinho se manifestou primariamente como
desespero, uma busca de Deus sem rendicao, e essa busca de Deus ou desejo de Deus, se
encontra em todo individuo, consciente ou inconscientemente, no processo de construgao
existencial. Além disso, sinaliza que talvez a falta de sentido do homem contemporaneo
seja justamente uma ruptura no espirito, desejo do eterno, canalizado em fontes

esgotaveis.

2.1. Estrutura do ser humano: sintese e relacao

A formulagdo central de A Doen¢a para a Morte, por meio do pseudonimo

Anti-Climacus, afirma:

O ser humano ¢ espirito. Mas o que ¢ espirito? Espirito ¢ o si-mesmo. Mas o
que ¢ o si-mesmo? O si-mesmo ¢ uma relacao que se relaciona consigo mesma,
ou consiste no seguinte: que na rela¢do a relacdo se relacione consigo mesma;
o si-mesmo ndo ¢ a relagdo, mas que a relagdo se relacione consigo mesma. O
ser humano é uma sintese de infinitude e de finitude, do temporal ¢ do eterno,
de liberdade e de necessidade, em suma, uma sintese. Uma sintese é uma
relagdo entre dois. Assim considerado o ser humano ainda ndo é um
si-mesmo. '®®

168 Sgren Aabye KIERKEGAARD, A4 doenca para a morte, p. 43
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Essa defini¢do complexa indica que o ser humano ndo pode ser reduzido a um
dado natural. Ele ¢é, antes, espirito em poténcia que se realiza como si-mesmo na medida
em que assume sua condi¢do dialética. Roos'® observa que, ao conceber 0 homem como
sintese, Kierkegaard “escava a raiz existencial do cristianismo”, mostrando que a vida
humana ¢ marcada pela tensdo constitutiva entre pdlos paradoxais. O si-mesmo, portanto,
ndo ¢ algo estitico, mas um dinamismo relacional. Kierkegaard insiste que “uma tal
relacdo derivada, estabelecida, ¢ o si-mesmo do humano [...] e no relacionar-se a si

mesma se relaciona a um outro”'”. Esse “outro”, que fundamenta o movimento do

99171 172

espirito, remete ao “poder que o estabeleceu” ", ou seja, a Deus' '*. Assim, a antropologia
kierkegaardiana ¢ inseparavel do cristianismo, o0 homem s6 se compreende plenamente na
medida em que reconhece sua origem e fundamento em Deus'”.

Através de Anti-Climacus, Seren Aabye Kierkegaard entende que a existéncia
humana ¢ marcada pela tensdo entre finitude e infinitude, necessidade e possibilidade,
temporal e eterno, animico e corpdreo'’®. Quando essa sintese se rompe, surge o
desespero, que ele define como a doenga para a morte e podemos compreender como

175

pecado'”°, afastamento de Deus e consequentemente perda de sentido, o desespero ocorre

quando ndo ha uma correta relacdo da sintese e o individuo estd distante da fonte que o

176

estabeleceu, separado de Deus . A correta relacdo da sintese ocorre por meio da fé que

resulta justamente em encontrar o si-mesmo ¢ superar o desespero'”’

. Essa leitura pode e
sera feita através da chave da constru¢do do sentido existencial, ou seja, superar o
desespero e formular a sintese promove sentido e verdade existencial. A determinacao
ético-religiosa'”®, examina o ser humano tornando-se individuo quando realiza a sintese

do finito e infinito em si mesmo'”’.

189 Jonas ROOS, Kierkegaard e a antropologia entre a angtistia e o desespero, 2008, p. 76
170 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 doenga para a morte, p. 44
71 Idem, p. 45

72 Idem, p. 46

173 Idem, p. 62

74 Idem, p. 43

75 Idem, p. 117

176 Idem, p. 46

77 Idem, p. 85

178 Idem, p. 81

179 Idem, p. 61
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Para Kierkegaard, o ser-humano ¢ espirito, mas ndo o si-mesmo propriamente
dito. Roos, nos ajuda a compreender que: “O ser humano ¢ espirito em poténcia, ou na
linguagem de O Conceito de Angustia, espirito como que sonhando. O espirito sera o

»180  Entdo é necessario tornar-se

si-mesmo apenas quando corretamente efetivado
individuo através da correta efetivagdo da sintese. O espirito, diante da possibilidade de
se tornar algo novo, angustia-se exatamente pelo desconhecido, pois aquilo que se tornara
apos o salto lhe ¢ vago. Por isso, Roos afirma:
O grande desafio existencial, para Kierkegaard, parece ser justamente o de
aprender a lidar com a angustia, aprender a tomar a decisdo correta diante da
indefini¢do de uma possibilidade. E nessa linha argumentativa que Kierkegaard
dird que a possibilidade é a mais pesada das categorias. A questdo crucial,
assim parece, seria a de manter o equilibrio das polaridades que constitui o eu,
manter uma relagdo equilibrada entre finitude e infinitude ao tomar decisdes
existenciais. Diante de uma possibilidade existencial e subjetiva € necessario
decidir-se, e decidir-se num terreno que esta para além de critérios objetivos
validos. Toda decisdo existencial implica num processo de tornar-se: ou
tornar-se si-mesmo, ou tornar-se desesperado. Quando, entdo, diante da

possibilidade, o individuo langa mao de um dos polos da sintese que o
constitui, em detrimento do outro, para decidir-se, ele instaura o desespero.'®!

O cerne da questao reside no fato de que, em algum momento da existéncia, todos
nos encontramos frente a possibilidade de nos tornarmos algo novo, diante de decisdes
que questionam nossa propria existéncia. Como nos posicionamos frente a essas
interrogacdes contribuird para a construcdo de sentido ou para a sua dissolugao.
Retomando a antropologia Kierkegaardiana, “o ser-humano ¢ uma sintese de infinitude e
de finitude, do temporal e de eterno, de liberdade e de necessidade, em suma, uma
sintese”. Essa observacdo nos confronta com o paradoxo e a dialética do existir,
revelando que a identidade ndo ¢ unicamente finita, limitada a escolhas, agendas naturais
e buscas materiais como capital, sucesso e bens, mas também ¢ infinita, vinculada ao
espiritual. Elementos como sonho, esperanca, simbolos, crencas e sentido da vida sao
integralmente constitutivos do ser humano, os quais o filésofo chama de infinitude. A
correta relagdo dessas polaridades ocorre por meio da fé que o fundamenta na relagdo

182

com Deus, a fonte do amor que confere sentido ao eu . Portanto, o principio que

180 Jonas ROOS, Finitude, infinitude e sentido. um estudo sobre o conceito de religido a partir de
Kierkegaard, p. 13

181 Idem, p. 13, 14

182 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 doenga para a morte, p. 81
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consolida o si-mesmo ndao ¢ meramente a unido intrinseca do eterno e do temporal, mas
sim a vinculagdo dessa jun¢do realizada por um outro: Deus. Anti-Climacus elabora seu
argumento de que a relagdo entre o finito e o infinito gera o espirito, mas somente quando
alicercada em Deus como origem, produz o si-mesmo. Nestes termos, o autor prossegue:
Na relagdo entre dois a relagdo € o terceiro como unidade negativa, e os dois se
relacionam com a relagdo; assim, sob a determinacdo de alma, a relagdo entre

alma e corpo ¢ uma relagdo. Se, ao contrario, a relacdo relaciona-se consigo
mesma, entdo essa relacdo ¢ o terceiro positivo, e este é o si-mesmo.'®

Entdo, a unido entre o finito e infinito ocasiona um terceiro, o espirito. O terceiro
positivo ao qual o autor se refere € quando ocorre o autorreconhecimento de si, ou seja,
quando temos a sintese estabelecida. Mas, a forma pela qual o individuo ird exercer o seu
espirito, o seu eu, formular a sua sintese, diferencia-se, diante da sua atitude perante a
vida. Se o individuo salta em f¢; efetiva a sintese, promove sentido e tornar-se, tudo no
mesmo ato, mas se o salto ¢ em desespero; desarticula a sintese, se afasta do si-mesmo e

perde o sentido'

, por isso, ndo ¢ possivel chegar a fonte e restabelecer a sintese por
vontade, esfor¢o ou esquemas prontos, pois o sujeito operaria pela propria base do
desespero para sair do desespero e se afundaria ainda mais. Com isso, ¢ preciso
retroceder a fonte por meio da fé'*.

Mais adiante sera aprofundada a nogdo de fé e salto que Kierkegaard desenvolve,
mas a énfase apresentada aqui ¢ a de que por essa concepcao do ser humano enquanto
sintese, e da realidade ocasionada pela desarticulagdo da sintese, instauracdo do
desespero e perda de sentido, torna-se essencial uma proposta que auxilie o sujeito a se
constituir diante das questdes mais cruciais da existéncia, encontrando a Verdade que
ancora sua propria verdade existencial, aquela pelo qual vive ou morre, e
consequentemente, o seu sentido. A religido pode e se propde a auxiliar a jornada
solitaria de constituicdo pessoal que cada um trilha. Kierkegaard buscou ter um olhar
mais subjetivo acerca do ser humano, retirando-o de uma posi¢do de mero pertencente a

uma espécie para situd-lo como definidor de sua existéncia. Seu foco no individuo trouxe

uma nova perspectiva, mais especificamente uma nova interpretacao diante do paradoxo,

183 Idem, p. 43, 44

184 Idem, p. 43, 46

'8 Jonas ROOS, Retroceder para avangar: pressupostos para a compreensdo da existéncia como tarefa em
Kierkegaard, p. 135
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existéncia e subjetividade e ¢ através dessa perspectiva que sera construido o arcabougo
filosofico-antropologico a seguir.

Ao contrario de Hegel, que tende a resolver as contradi¢des na totalidade do
Espirito Absoluto, Kierkegaard insiste em manté-las vivas no interior do individuo'®,
trabalhando com a realidade existencial e tudo o que lhe pode envolver. O ser humano
ndo ¢ um conceito universal, mas uma existéncia concreta, concreta no sentido de

187 Nesse sentido, o fildsofo

integral, situada entre a temporalidade e a eternidade, relacdo
dinamarqués ndo concebe a sintese como uma fusdo harmoénica, mas como uma tensao
existencial, um equilibrio sempre inacabado entre dimensdes que se repelem e se exigem
mutuamente, o autor diz que: “tornar-se si mesmo € justamente um movimento a partir do
lugar. Tornar-se ¢ um movimento a partir do lugar, mas tornar-se si mesmo ¢ um
movimento no mesmo lugar”'®. A existéncia humana, portanto, ¢ uma dadiva, mas
também uma tarefa, a tarefa de tornar-se si mesmo, a tarefa de constituir-se, ancorar-se
sob uma base firme, mas que sustente 0 movimento que ¢ existir.

Existir ¢ ser continuamente chamado a “tornar-se o que se ¢”, e essa chamada
ocorre justamente no interior da tensdo entre finitude e infinitude. O finito, em
Kierkegaard, remete a condi¢ao historica, corporal, temporal, necessaria e contingente do
ser humano, enquanto o infinito representa a dimensao espiritual, possivel, infinita, a
abertura ao eterno e ao divino. A vida humana se constitui quando esses polos se
relacionam, e ndo quando um elimina o outro. O homem nao ¢ puro espirito nem pura
matéria; ¢ espirito enquanto relagdo entre corpo e alma, relagdo que “se relaciona consigo
mesma”'®,

Essa ideia ja estava prenunciada em O conceito de angustia, onde Kierkegaard,
por meio de Vigilius Haufniensis, define o homem como uma relacdo entre alma e corpo.
Contudo, o espirito, o termo mediador, ndo ¢ dado de forma imediata, mas ¢ o resultado

190

de um processo de tomada de consciéncia . O espirito € a condic¢ao pela qual a sintese se

torna consciente de si; ¢ ele que torna possivel a existéncia como devir. Nesse sentido,

18 Cf. Jonas ROOS, Tornar-se Cristdo: paradoxo e existéncia em Kierkegaard, p. 77,78

187 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 doenca para a morte, p. 62

188 [dem, p. 69

18 Idem, p. 44

190 Sgren Aabye KIERKEGAARD, O conceito de angiistia: uma simples reflexdo psicolégico-demonstrativa
direcionada ao problema dogmatico do pecado hereditario, p. 92, 93
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“quanto mais consciéncia, tanto mais si-mesmo”'*!

. A antropologia kierkegaardiana se
distingue, portanto, tanto do dualismo grego em que a alma é o principio superior,
racional e imortal e o corpo é o principio inferior, mutavel e ligado ao sensivel quanto ao
idealismo moderno que resolve as contradi¢des da existéncia no sistema e situa o
individuo como um “momento” do Espirito Absoluto'”>. Enquanto a filosofia antiga
privilegiava a eternidade e via o tempo como sombra ou simulacro do real, como em
Platdo'”, Kierkegaard reabilita a finitude € a historicidade, afirmando que é no tempo que

194

o homem encontra a eternidade’™. Como observa Quaglio:

Ao mesmo tempo, ele enfrenta a questdio do tempo e da eternidade
considerando seus objetos de investigacdo sob uma perspectiva metafisica que
ndo encontra muitos entusiastas no tempo presente, chegando a parecer, como
mencionado acima, um pensador medieval. Mas sdo as proprias aporias e
contradi¢des encontradas neste caminho escolhido por Kierkegaard que
fornecem um de seus pontos fundamentais a ideia de Paradoxo Absoluto, tdo
significativa para a compreensdo do pensamento cristdo.'

Para compreender a antropologia kierkegaardiana, assim como a agostiniana, ¢
fundamental partir da nocao de que o cristianismo ¢ o horizonte dessa antropologia. O
homem, criado por Deus, ¢ posto como uma sintese aberta, uma relacado que deve ser
continuamente realizada diante d’Aquele que o estabeleceu. O si-mesmo ndo ¢ um dado
ontologico, mas uma possibilidade de espirito'®. Cabe ao individuo escolher-se a si
mesmo diante de Deus, e nessa escolha repousa sua responsabilidade ética e espiritual, a
cada novo instante existencial, escolher pela fé a formulacao da sintese entre eterno e
temporal, finito e infinito, necessidade e possibilidade que o constitui. Como afirma
Quaglio, “assim, o elemento de finitude, de temporalidade e de transitoriedade do homem
se mostra em sua relagdo com o tempo, na qual esta imerso por toda a duracdo de sua

vida mortal”'’. E Roos complementa que:

91 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 doenga para a morte, p. 61

192 Cf Jonas ROOS, Kierkegaard e o paradoxo de Sorites: aspectos do problema do movimento na
existéncia em Migalhas Filosoficas e n’O Conceito de Angustia, p. 89, 90

19 Humberto Aratijo QUAGLIO, Tempo, eternidade e verdade: pressupostos agostinianos da ideia de
paradoxo absoluto em Kierkegaard, p. 82

194 Idem, p. 75 - 78

195 Idem, p. 130

1% Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 doenga para a morte, p. 43

197 Humberto Aratijo QUAGLIO, Tempo, eternidade e verdade: pressupostos agostinianos da ideia de
paradoxo absoluto em Kierkegaard, p. 108
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Entretanto, no entendimento de cristianismo de Kierkegaard, uma vez que o
eterno entra no tempo, a existéncia ndo deve ser encarada enquanto fuga da
realidade historico-concreta em dire¢do a uma idealidade. Nao ha porque fugir
da temporalidade e da concretude da existéncia, uma vez que ¢ precisamente
no tempo que Deus quer construir sua historia com o ser humano.'*®

Essa percepcdo paradoxal ¢ o nucleo da consciéncia existencial. O sujeito
experimenta sua finitude, mas nela sente o chamado ao infinito; vive o tempo, mas aspira
a eternidade. A sintese ¢, assim, o campo do conflito e da superagao, e sua efetivacao ¢
uma constante tensdo. A tarefa de existir, em Kierkegaard, ¢ a tarefa de unificar o
disperso, de integrar corpo e alma, tempo e eternidade, liberdade e necessidade. Essa
unificacdo, no entanto, ndo ¢ produto da razdo nem da dialética objetiva, mas da
interioridade, o lugar onde o homem se relaciona consigo mesmo e com Deus, o autor
afirma: “o existente que escolhe o caminho objetivo agora penetra em toda a
consideragdo aproximativa que quer apresentar Deus objetivamente, o que em toda
eternidade jamais se alcancara, porque Deus € sujeito, e por conseguinte, s6 ¢ para a
subjetividade na interioridade”'®””. Ao fundamentar conceitualmente essa ideia, Da Silva
observa que a interioridade ¢ “o carater, o estado ou a parte interior do individuol[...]. A

interioridade precisa ser compreendida como subjetividade™*

, € € esse o lugar do salto, o
lugar em que a sintese repousa sobre o poder que a estabeleceu. O “poder que a
estabeleceu” ¢ o fundamento ultimo da relagdo humana. A sintese, portanto, ndo se
realiza apenas na imanéncia, mas na transcendéncia e somente ao mergulhar através da
propria transparéncia no poder que o criou™', o homem atinge sua unidade espiritual.
Nesse ponto, Kierkegaard supera tanto o naturalismo antropoldgico quanto o
racionalismo ético, situando o homem no limiar entre a liberdade e a graga.

Ser homem (humano) ¢ viver entre o céu e a terra, chamado a realizar na historia
uma comunhio com o eterno. E por isso que, em Kierkegaard, a existéncia nunca é
estatica, o ser humano estd sempre “em processo de tornar-se”, pois o si-mesmo “‘em

poténcia ndo existe efetivamente, mas é simplesmente o que deve vir a existir™®?, Em

suma, a antropologia kierkegaardiana define o0 homem como uma relacdo triadica (corpo,

198 Jonas ROOS, Tornar-se Cristdo: paradoxo e existéncia em Kierkegaard, p. 149

199 Sgren Aabye KIERKEGAARD, Pés-escrito Conclusivo Nao Cientifico as Migalhas filosdficas, p. 211
200 Elias Gomes DA SILVA, O conceito de interioridade nas obras de Kierkegaard, p. 446

201 1dem, 4 doenca para a morte, p. 45

202 Sgren Aabye KIERKEGAARD, A doenga para a morte, p. 62
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alma e espirito) fundada em Deus e chamada a liberdade. O homem ¢ espirito porque €
sintese viva, mas também porque ¢ chamado a consciéncia de si e a relagdo com o
transcendente. A tarefa de existir, entdo, € o movimento incessante dessa sintese,
tornar-se o que se ¢ diante de Deus. Se o homem ¢ sintese, ele ¢ também relagdo, uma
relagdo que se volta sobre si mesma e, ao fazé-lo, se abre ao Absoluto. Por isso, a ideia
kierkegaardiana de sintese ndo pode ser compreendida como uma composi¢do estatica,
mas como um movimento de interiorizacdo, um processo pelo qual o individuo busca a
unificacdo de si diante de Deus. Essa “tarefa de existir”, como afirma Roos:
a)[...] necessariamente envolve risco. E uma das énfases que atravessa a obra
de Kierkegaard ¢ que cada um deve assumir esse risco, reconhecer que nao ha
pardmetros objetivos, externos, para a realizacdo da tarefa. Ndo conseguimos
reunir todo o conhecimento necessdrio para a tomada de nossas decisdes
existenciais — dado que para tais questdes o conhecimento é sempre apenas
aproximativo — e, ainda assim, temos que nos decidir, assumindo o risco ¢ a
responsabilidade pela decisdo e pela tarefa que nela estd implicada; b)
Incerteza objetiva: uma consequéncia do que foi dito acima ¢é que a tarefa
implica, para usar uma importante terminologia do Pds-escrito , em enfrentar a
incerteza objetiva. Ou seja, do ponto de vista da objetividade ndo ha
parametros, critérios ou conhecimento suficiente para a tomada de uma decisdo
existencial. Dai o risco inerente ao processo bem como a soliddo nele

implicada. c¢) Soliddo: assim como no caso de Abrado, como interpretado em
Temor e Tremor, cada individuo est4 s6 diante de sua tarefa. 2

O ponto decisivo da antropologia kierkegaardiana, portanto, esta em compreender
que o ser humano so6 se torna verdadeiramente espirito quando se reconhece como relagao
dependente. Essa dependéncia, porém, ndo ¢ passiva, ela ¢ o espago da liberdade, o
espaco de se render e o lugar em que o si-mesmo, “se funda transparentemente no poder
que o estabeleceu””. Essa passagem pode ser interpretada como essa transparéncia de
que fala Kierkegaard, sendo uma consciéncia purificada de toda ilusdo de autonomia,
uma interioridade que se sabe fundada em Deus sem deixar de assumir, com radical
seriedade, sua responsabilidade existencial*””. Valls considera que o conceito de
interioridade ¢ a chave hermenéutica, “o coragdo conceitual™®® da filosofia
kierkegaardiana pois ¢ pela interioridade que o homem se descobre como espirito, como

aquele que deve realizar a propria sintese na tensao entre o finito e o infinito. A

203 Jonas ROOS, Retroceder para avangar: pressupostos para a compreensdo da existéncia como tarefa em
Kierkegaard, p. 122

204 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 doenga para a morte, p. 45

205 Jonas ROOS, Kierkegaard e a antropologia entre a angistia e o desespero, p. 73

206 Alvaro L. M. VALLS, Kierkegaard e seus contempordneos: sobre a eternidade do homem, p. 161, 162
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interioridade €, portanto, o espago do paradoxo, o lugar onde o humano e o divino se
encontram sem se confundir. Ela ndo ¢ um refiigio psicolégico, mas um movimento
ético-religioso que exige decisdo, siléncio e responsabilidade. O lugar em que o homem
se reconhece dependente de Deus e se rende de seu proprio orgulho.

Essencialmente, em Kierkegaard, a liberdade existencial ¢ justamente o ato do
homem se reconhecer enquanto dependente de Deus, diante de Deus, e se render. O
resultado da sintese de necessidade e possibilidade ¢ esse ato de liberdade diante de Deus;
e ¢ nesse movimento que a existéncia se torna verdadeira®”’, e esse processo ocorre na
interioridade. Assim, a interioridade ¢ o Ilugar da relagdo verdadeira. O eu
kierkegaardiano sé se constitui quando se volta para dentro, mas esse voltar-se ¢, ao
mesmo tempo, uma abertura para o transcendente, isso € o retroceder para avangar’® e o
perder-se para se encontrar na existéncia. Essa categoria do individuo € o vértice da
antropologia kierkegaardiana. Ela designa nao um ser isolado, somente consigo mesmo,
mas aquele que, tendo despertado a interioridade, se reconhece responsavel diante de
Deus, a tarefa ¢ solitaria pois exige um trilhar individual até Deus, mas ndo € unitaria, o
individuo esta s6, mas diante de Deus. No prefacio da obra 4 Doen¢a para a morte,
Kierkegaard declara algo que nos guia nessa compreensao:

Heroismo cristdo, que em verdade talvez seja visto bem raramente, consiste em
arriscar completamente tornar-se si mesmo, um ser humano individual, este ser

humano individual especifico, completamente s6 diante de Deus, sozinho nesse
enorme esforgo € nessa enorme responsabilidade.””

Jonas Roos, interpretando esse trecho acima, define que para Kierkegaard, “o

1”210

individuo € o unico responsavel pela realizagao de sua tarefa existencial”*'”, como aquele

que realiza decisOes intransferiveis diante de Deus, sem delegar a outrem a tarefa de
existir. Essa defini¢cdo parte da critica kierkegaardiana a “multidao”, que dissolve o eu na
coletividade e elimina a responsabilidade pessoal. Em Ponto de vista explicativo da

Minha Obra Como Escritor, Kierkegaard explica que a multidao ¢ uma ilusdo, pois

207 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 doenga para a morte, p. 43

208 Roos, 2021. Retroceder para avancar: pressupostos para a compreensdo da existéncia como tarefa em
Kierkegaard.

299 Sgren Aabye KIERKEGAARD, A4 doenga para a morte, p. 31

210 Jonas ROOS, Retroceder para avangar: pressupostos para a compreensdo da existéncia como tarefa em
Kierkegaard, p. 123
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ninguém pode tornar-se cristdo por procuragdo: cada um deve sé-lo por si mesmo*''. A
sintese, entdo, se efetiva existencialmente quando o individuo se reconhece como
ser-relacional, dependente e responsavel. Esse reconhecimento exige um duplo
movimento que ocorre na interioridade, reflexivo e transcendental. Podemos chamar de
movimento reflexivo, quando o homem volta-se para si e toma consciéncia de sua propria
tensdo entre finitude e infinitude, consciéncia de ser espirito; € no movimento
transcendental, ele se lan¢a ao poder que o criou, confessando que sua existéncia ndo tem
em si mesma o fundamento, mas ¢ dependente de Deus.

Essa dialética entre dependéncia e liberdade ¢ a propria estrutura do espirito. Em
A doengca para a morte, Anti-Climacus descreve o espirito como a relacdo que se
relaciona consigo mesma e, ao fazé-lo, se relaciona com aquele que a estabeleceu?.
Nessa formulagao, o autor rompe com as antropologias filosoficas que reduzem o homem
a racionalidade ou a animalidade. O ser humano ndo ¢ mera consciéncia nem pura
natureza, mas o ponto de encontro entre ambas: um “entre” que s6 se compreende em
movimento. Para Roos, a no¢do de sintese em Kierkegaard ¢ uma antropologia do
caminho, o homem ¢é sempre um vir-a-ser, uma tarefa em processo, o autor afirma: “A
partir do entendimento de ser humano como sintese, Kierkegaard [...] pensa a
possibilidade de superagdo do desespero no processo de tornar-se”. O sujeito
kierkegaardiano ndo possui uma esséncia estavel, mas uma vocagao: ser si mesmo diante
de Deus a cada novo ato do existir. Tal compreensao, ¢ profundamente crista e existencial
e o ser humano ¢, ao mesmo tempo, finito e aberto ao infinito, temporal e vocacionado a
eternidade.

Segundo Vigilius Haufniensis, “quando falta a interioridade, o espirito ¢ reduzido
a finitude. Por isso, a interioridade ¢ a eternidade ou a determinagdo do eterno num ser
humano™'. A interpretagdo de Valls sobre esse trecho em O Conceito de Angiistia, nos

permite compreender que “ali, verdade, interioridade e liberdade sdo aproximadas™'’.

211 Sgren Aabye KIERKEGAARD, Ponto de vista explicativo da Minha Obra Como Escritor, p. 13

22 [dem, A doenca para a morte, p. 44

213 Jonas ROOS, 10 ligoes sobre Kierkegaard, p. 107

21* Sgren Aabye KIERKEGAARD, O conceito de angiistia: uma simples reflexdo psicolégico-demonstrativa
direcionada ao problema dogmatico do pecado hereditario, p. 158

215 Alvaro L. M. VALLS, Kierkegaard e seus contempordneos: sobre a eternidade do homem, p. 161
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Isso significa que a interioridade é o lugar da tensdo entre eterno e temporal®'. Essa
tensdo, longe de ser um defeito, ¢ o espaco de a verdade se manifestar. A verdade, em
Kierkegaard, também ndo ¢ algo que puramente se possui, mas algo que se vive. Ao ser
encontrado pela Verdade, o individuo passa a estar nela e ser existencialmente verdadeiro.
Quaglio nos permite aprofundar um pouco mais na relacao entre interioridade e verdade
quando analisa as formulagdes de Kierkegaard em Migalhas Filosdficas:
O primeiro topico ¢ bastante sucinto, ¢ simplesmente expde a premissa que o
autor pseudonimo ja havia estabelecido para compreensdo de um genuino
aprendizado da verdade: deve haver um instante decisivo, um momento
especifico, unico, no qual o aprendiz passa de um estado em que ndo tinha a
verdade, em que estava fora dela, para um novo estado, qualitativamente
diferente do anterior, no qual ele passa a ter a verdade, a estar na verdade.?"’
Na interioridade, a verdade se torna caminho e ndo puramente episteme; ¢ vivida
no compromisso pessoal com o Deus, apesar de que ndo ¢ incorreto afirmar que até
mesmo a verdade enquanto episteme ¢ reformulada a partir desse encontro. Ser
encontrado pela Verdade significa ser existencialmente atravessado pela relagdo com a
Verdade eterna, o paradoxo cristoldgico, algo que aprofundaremos mais adiante. Assim, a
culminancia da antropologia kierkegaardiana esta no fato de que o homem, enquanto
sintese de finito e infinito, s6 encontra sua unidade verdadeira no ato de tornar-se cristio.
Segundo Jonas Roos, “tornar-se si cristdo ndo pode ser reduzido a adesdo a uma lista de

dogmaticas, antes, € relacionar-se a verdade mesma, encarnada em Cristo™'®

, pois o
cristianismo, em Kierkegaard, ndo ¢ uma heranga cultural, mas um caminho existencial
de reconciliagdo com o proprio ser diante de Deus.

O homem, enquanto sintese, vive em constante tensdo entre os polos que o

constituem. Mas o sentido ultimo dessa tensdo ndao ¢ meramente psicoldgico ou

218 Nos escritos de Kierkegaard a respeito do tempo e da eternidade, o autor desenvolve o conceito de
instante, esse instante ¢ 0 momento em que o eterno invade o tempo, esse momento ¢ o lugar em que a
verdade existencial toma consisténcia, Valls (Kierkegaard e seus contempordneos: sobre a eternidade do
homem, p. 160) afirma que: “Haufniensis supde, tal como o autor das Migalhas, que o eterno se entrecruza
com o tempo, a eternidade invade e pervade a temporalidade, antes mera sucessao infinita. Deste primeiro
cruzamento surge o instante, um Kair6s, a ser revivido por cada individuo. Referida ao instante decisivo, a
existéncia adquire verdadeira historicidade, com um antes e um depois significativos, embora o eterno para
0 homem continue numa ambigiiidade de ser um presente que continua futuro. Pode-se até dizer que o
instante (plenitude do tempo) ocorreu no passado, da-se no presente e se revelara totalmente no futuro”.

217 Humberto Aratjo QUAGLIO, Tempo, eternidade e verdade: pressupostos agostinianos da ideia de
paradoxo absoluto em Kierkegaard, p. 158

218 Jonas ROOS, Tornar-se Cristdo: paradoxo e existéncia em Kierkegaard, p. 155
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filosofico, € religioso. A relagdao entre finitude e infinitude, corpo e alma, temporal e
eterno, necessidade e possibilidade, s6 se sustenta porque ha um fundamento
transcendente que a torna possivel. Como foi dito anteriormente, o homem por si s6
jamais superaria o desespero ou alcancgaria a eternidade através da finitude, portanto, a
concepcao existencial formulada por Kierkegaard s6 ¢ efetiva e realizavel a cada
individuo se de alguma forma o eterno se manifestou na temporalidade e efetivou a
sintese em si mesmo. Por isso, a compreensdo kierkegaardiana do homem como sintese
encontra seu ponto culminante na figura de Cristo, o paradoxo absoluto. E nele que o
conflito entre o finito e o infinito, o temporal e o eterno, se torna unidade concreta e
possivel de efetivagdo em cada individuo por meio da fé. Quaglio nos leva a compreender
que o paradoxo cristologico (ou Absoluto) é o nucleo da filosofia kierkegaardiana,
porque € nele que o tempo se abre a eternidade e a verdade se faz evento, o autor diz:

Mas para além de todos os paradoxos surgidos na tentativa de compreensdo o

tempo, o paradoxo extremo, que Climacus denomina Paradoxo Absoluto, ¢é

justamente a fusdo do tempo com aquilo que lhe ¢ absolutamente diferente, a

eternidade, ¢ esta fusdo ¢ o que expressa o mistério da Encarnagido do Verbo no
cristianismo.?"”

Em outro momento completa dizendo que, “no desenvolvimento de sua

argumentagdo sobre o Paradoxo Absoluto, Johannes Climacus o equipara

99220

inequivocamente a verdade Em A doen¢ca para a morte e Temor e Tremor,

Kierkegaard mostra que a existéncia humana estd marcada pela despropor¢do entre a
finitude e a infinitude, a temporalidade que condiciona o humano e a eternidade de Deus.
Essa desproporcao ¢ o que torna a fé necessaria. O homem ndo pode compreender

racionalmente como o eterno se manifesta no tempo, mas pode crer. Como observa

r

Quaglio, “Cristo ¢ a Verdade, Cristo ¢ Deus, Deus ¢ o Ser, Tornar-se algo, passar do

99221

ndo-ser a existéncia [...] tal passagem ¢ uma dadiva da propria verdade™**'. O tornar-se

cristdo s6 ocorre por meio da fé que € a possibilidade da relagdo entre o individuo e a

222

verdade™ ao qual se apropria. O cristdo, nesse sentido, nao ¢ aquele que apenas adere

219 Humberto Aratjo QUAGLIO, Tempo, eternidade e verdade: pressupostos agostinianos da ideia de
paradoxo absoluto em Kierkegaard, p. 109

220 [dem, p. 133

221 Idem, p. 209

222 I1dem, p. 215
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externamente a uma religido, mas aquele que se torna contemporaneo de Cristo. Isso
pode soar um tanto quanto ridiculo a primeira vista, mas Kierkegaard desenvolve o
conceito de instante e contemporaneidade da seguinte maneira em Prdticas do

Cristianismo:

Passaram-se de fato dezoito séculos desde que Jesus Cristo caminhava aqui na
terra, mas esse certamente nido € um acontecimento assim como outros
acontecimentos, que uma vez que entram para a histéria, entdo, como o
passado distante, caem no esquecimento. Nao, sua presenca aqui na terra nunca
se torna uma coisa do passado, e, portanto, ndo se torna mais e mais distante -
isso se a fé pode ser encontrada na terra; pois, do contrario, entdo no mesmo
instante faz muito tempo que ele viveu. Mas, na medida em que ha um crente,
essa pessoa, para ter se tornado um crente deve ter se tornado, e enquanto
crente deve ser, tdo contemporaneo a presenga de Cristo quanto o eram seus
contemporaneos. Esta contemporaneidade ¢ a condi¢do para a fé, e, mais
precisamente definida, ela ¢ a fé.%

Roos, nos ajuda a compreender que “a contemporaneidade s6 ¢ possivel, s se
torna consistente no pensamento teoldgico de Kierkegaard, porque assume Jesus Cristo

enquanto figura historica que, paradoxalmente ¢ o Absoluto™,

Aqui ¢ o lugar do
instante, o lugar em que na relagdo de carater absoluto do individuo com Cristo, o eterno
que entra no tempo; “a verdade se revela. Nao como verdade objetiva, [...] mas a verdade
do encontro pessoal, que por isso mesmo, carrega um elemento de interioridade, se faz
presente no individuo™. Essa € a interse¢do entre interioridade, fé e verdade. O instante ¢
esse ponto obscuro, escandaloso e gracioso do paradoxo em que o eterno entra no
tempo”* e agora o ser humano, ao seguir Cristo, participa desse paradoxo; e ¢ isso que
significa tornar-se cristdo. Ao se relacionar com a verdade que ¢ Cristo, o homem ¢

chamado a “ser a verdade com Cristo”?*

, isso implica que a verdade se revelando ao
homem ¢ possivel apropriar-se dela por meio do tornar-se cristao, seguindo a Cristo como
modelo existencial e nesse processo, o proprio Cristo “ensinard o modo proprio de
relacionar-se com a verdade™*’.

Por isso, Kierkegaard insiste que essa realizacdo € sempre existencial e individual.

Ninguém pode tornar-se cristdo por abstragdo ou por tradicdo: “Cada geracdo deve

223 Sgren Aabye KIERKEGAARD, Practice in Christianity, p. 190. Utiliza-se aqui a tradugdo inglesa de
Indevelse i Christendom, realizada por Howard V. Hong e Edna H. Hong, publicada na série Kierkegaard’s
Writings (v. 20). Traducdo a partir desta edicao.

224 Jonas ROOS, Tornar-se Cristdo: paradoxo e existéncia em Kierkegaard, p. 157

225 Idem, p. 157

228 Tdem, p. 164. Aqui fago referéncia ao subtitulo 1.6 da tese Tornar-se Cristdo (2019) de Jonas Roos.

227 Jonas ROOS, Tornar-se Cristdo: paradoxo e existéncia em Kierkegaard, p. 165
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recomegar como se fosse a primeira”, escreve ele em Temor e tremor*®. O tornar-se
cristdo €, portanto, um processo continuo, um vir-a-ser que jamais se completa nesta vida,
afinal, se Cristo se torna o modelo a ser imitado no discipulado, sendo Ele o Absoluto,
essa ¢ uma realizacdo existencial que no ato da fé do individuo ja ocorreu, mas ainda nao
(ndo plenamente). A fé ¢ o ponto de chegada e, a0 mesmo tempo, o ponto de partida de
toda existéncia auténtica. Quaglio sublinha que “¢ no instante, e somente no instante, que
o sujeito passa da ignorancia ao conhecimento, da ndo-verdade a verdade, e, em tltima
analise, do ndo-ser ao ser’**. Essa circularidade é propria da sintese kierkegaardiana: o
homem encontra sua verdade apenas quando se coloca inteiramente diante do paradoxo
absoluto™.

A partir de Quaglio, pode-se concluir que o instante ¢ o lugar da verdade; o
momento histdrico, o presente, no qual o eterno toca o tempo e o homem ¢ interpelado

210 instante ¢ a categoria existencial do encontro. Nele, o homem experimenta a

pela fé
sintese ndo como harmonia conceitual, mas como choque e reconciliacdo entre o divino e
o humano. Cristo ¢, portanto, a chave da antropologia kierkegaardiana: Ele encarna a
verdade que o homem ¢é chamado a viver e a torna possivel por meio da fé. Em O
conceito de angustia, Kierkegaard descreve a existéncia como uma tensao inescapavel

entre o ser e o vir-a-ser; em Cristo, essa tensdo encontra o seu termo, nao pela aboli¢ao da

finitude, mas pela sua assuncdo no eterno.

228 Sgren Aabye KIERKEGAARD, Temor e tremor, p. 138

229 Humberto Aratijo QUAGLIO, Tempo, eternidade e verdade: pressupostos agostinianos da ideia de
paradoxo absoluto em Kierkegaard, p. 201

230 Sobre a definicdo de Paradoxo Absoluto, Quaglio interpreta que (Tempo, eternidade e verdade:
pressupostos agostinianos da ideia de paradoxo absoluto em Kierkegaard, p. 201): “A ideia de Paradoxo
Absoluto em Kierkegaard ndo foge dessa defini¢cdo de paradoxo comumente compreendida na filosofia. O
Paradoxo Absoluto ¢ um paradoxo, ndo deixa de se enquadrar na definicdo acima como os demais
paradoxos. O que o distingue dos outros ¢ sua absolutez. Mas seria isso uma admissdo de uma
irracionalidade essencial do Paradoxo Absoluto, e, com isso, uma admissio da irracionalidade essencial da
Verdade, da Encarnacdo do Verbo e do proprio cristianismo? Nao! Ha solidas razdes para se afirmar que o
Paradoxo Absoluto na obra de Climacus ndo significa uma admissdo da irracionalidade essencial do
Paradoxo Absoluto, Que seja, entdo, feito um exame da defini¢do de diciondrio acima. Se um paradoxo
surge quando se parte de premissas aparentemente inquestionaveis e se chega a conclusdes inaceitaveis ou
contraditorias, pode-se pensar que, ou ha algo de errado com uma ou mais das premissas, ou ha um erro no
raciocinio desenvolvido pelo sujeito, ou a conclusdo s6 aparentemente ¢ inaceitavel. A defini¢do acima
ainda admite a possibilidade de constatacdo de uma incapacidade de compreenséo de todos os elementos do
raciocinio ou dos conceitos envolvidos no paradoxo.”

231 Humberto Aratijo QUAGLIO, Tempo, eternidade e verdade: pressupostos agostinianos da ideia de
paradoxo absoluto em Kierkegaard, p. 201
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Todo esse desenvolvimento conceitual até aqui € para chegar a concepgao de que
a encarnagdo €, assim, a sintese origindria que fundamenta toda sintese humana. O
homem ¢ chamado a existir em relagdo com a verdade, e essa relagdo se torna possivel
porque o proprio Cristo (Verdade eterna) entrou no tempo e assumiu a existéncia.
Quaglio, interpretando Climacus, afirma que “a inteleccao da verdade ¢ limitada, e que
um relacionamento do sujeito com ela depende da fé; essa dependéncia da fé para uma

»232 pois crer é

compreensdo da verdade (... ndo é puramente intelectual, mas existencial)
aceitar que a verdade eterna se revele na forma do contingente. Essa participagao,
contudo, ndo elimina a distancia entre o homem e Deus, ela a mantém como tensido
redentora. Kierkegaard chama isso de “a paixdo da f&”, o ato de sustentar o paradoxo sem

resolvé-lo racionalmente®*

. O individuo que cré ndo compreende o mistério, mas o
habita; ndo domina a verdade, mas ¢ tomado por ela. Aqui se cumpre a convergéncia com
Santo Agostinho, Quaglio, afirma: “e isso significa que o acesso aquele mestre de que
fala Agostinho, que ensina interiormente, o mestre de sua doutrina da iluminacao, traz a
verdade aos seres humanos na mesma medida em qualquer época”*. A verdade que
Agostinho buscava encontrou em sua interioridade através da iluminagdo de Cristo e a
partir disso, tornou-se si mesmo, tornou-se cristao, tornou-se existencialmente pleno de
sentido.

Em Cristo, portanto, o tempo ¢ redimido e a existéncia humana encontra seu
sentido. O ser humano ¢ sintese porque Cristo se fez sintese: o eterno feito temporal, o
infinito feito finito. Dessa forma, compreender Cristo como o paradoxo ¢ compreender
que toda verdade existencial ¢ fundamentada na Verdade Absoluta, mas mediada pelo
Cristo, por meio da fé e que o “tornar-se si mesmo” ¢, no fundo, tornar-se conforme a
verdade que se revelou na encarnacdo, tornar-se cristdo ¢ tornar-se verdadeiro
existencialmente. O paradoxo ndo ¢ um obstaculo a razdo, mas o sinal de que a verdade
ultrapassa toda racionalidade. Ele marca o limite do pensamento e o inicio da fé, o ponto
em que o homem deve decidir se permanece na especulacdo ou se arrisca a existéncia no

(13

salto. Roos afirma que, “o salto acontece no limite da mediacdo logica, 14 onde ela

232 Humberto Aratjo QUAGLIO, Tempo, eternidade e verdade: pressupostos agostinianos da ideia de
paradoxo absoluto em Kierkegaard, p. 215

233 Sgren Aabye KIERKEGAARD, Temor e tremor, p. 70, 88

23 Humberto Aratjo QUAGLIO, Tempo, eternidade e verdade: pressupostos agostinianos da ideia de
paradoxo absoluto em Kierkegaard, p. 221
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claudica, e ¢ justamente ai que sdo tomadas as decisoes cruciais da existéncia, a perda do
si-mesmo € o tornar-se”*. Assim, o paradoxo de Cristo é o centro de gravidade da
antropologia kierkegaardiana e o fundamento da verdade existencial: no paradoxo, o
individuo que decide pelo salto em f€, descobre que a verdade ¢ um acontecimento e nao
uma ideia: um encontro transformador que exige perder-se para ser encontrado.

A critica kierkegaardiana a filosofia especulativa, especialmente a de Hegel,
ganha aqui sua densidade teologica. Hegel havia dissolvido o evento Cristo na
necessidade do sistema, tratando a encarna¢ao como um momento da autorrevelagao do

236

Espirito absoluto”°. Kierkegaard, pelo contrario, insiste na escandalosa singularidade da

encarnagdo: o eterno que entra no tempo, ndo por mediagdo logica, mas por amor®’.
Quaglio discorre que:

O instante kierkegaardiano ¢ absolutamente decisivo e fundamentalmente
inalcangavel pelo intelecto. Ele é aquele "atomo de tempo" que escapa a
qualquer especulagdo, que acaba por escapar da propria nogdo de tempo
quando se tenta apreendé-lo, o que foi demonstrado por Agostinho e reiterado
por Haufniensis. Em Hegel, porém, o instante torna-se até banal: ser e nada sdo
igualmente instantes, simultaneamente superados e preservados no perene
movimento de suprassuncdo da ldogica hegeliana, como quaisquer outras
contradi¢des mediadas e tornadas unidade.**®

Em Kierkegaard, o paradoxo de Cristo revela a verdade ndo como um conceito,
mas uma pessoa. Assim, “a adesdo a uma verdade paradoxal, que humilha o sujeito ao
mostrar-lhe os limites de seu conhecimento e de sua capacidade de conhecer, parecera

99239

sempre uma loucura ou um escandalo para muita gente”””. Isso porque o tornar-se

verdadeiro custa um caminho de perder-se para entdo se encontrar.

2.1.1. A Vertigem do Tornar-se

Como foi desenvolvido até aqui, a dialética do espirito implica um constante

movimento entre polos. Isso implica em compreender que quando o homem se prende

235 Jonas ROOS Kierkegaard e o paradoxo de Sorites: aspectos do problema do movimento na existéncia
em Migalhas Filosoficas e n’O Conceito de Angustia, p. 117

28 1dem, p. 90

27 1dem, p. 115

238 Humberto Aratijo QUAGLIO, Tempo, eternidade e verdade: pressupostos agostinianos da ideia de
paradoxo absoluto em Kierkegaard, p. 263

29 Idem, p. 265-266
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unilateralmente a finitude, reduz-se a uma existéncia mecanica e determinada; quando se
perde na infinitude, dissolve-se em devaneios irrealizaveis. Kierkegaard descreve a
existéncia como uma tensdo que nunca se resolve em sintese plena, mas que exige do
individuo responsabilidade e seriedade diante da vida. Nesse sentido, a liberdade ndo ¢
concebida como auséncia de limites, mas como equilibrio entre necessidade e
possibilidade: “O si-mesmo ¢ liberdade. Mas liberdade € o dialético nas determinacdes de
possibilidade e necessidade™*. Jonas Roos interpreta esse ponto afirmando que, para
Kierkegaard, a liberdade nao ¢ poder absoluto de escolha, mas a capacidade de
assumir-se diante de suas determinagdes e, a0 mesmo tempo, abrir-se as possibilidades
que o existir oferece*!'.

Essa tensdo ¢ acompanhada pela experiéncia da angustia, que, segundo O
Conceito de Angustia, revela o espirito ainda em poténcia: “O espirito estd, pois,
presente, mas como espirito imediato, como sonhando™*. A angustia desvela tanto a
grandeza quanto a miséria da condicdo humana. Kierkegaard desenvolve o conceito de
angustia como a vertigem que antecede o pecado, ela ndo ¢ o pecado e nem conduz ao
pecado, mas é o que se manifesta diante da possibilidade de tornar-se algo novo. Para
essa pesquisa, nos interessa aprofundar exclusivamente na dimensao existencial da
angustia e ndo tanto na posicao teoldgica de Kierkegaard frente ao pecado original, isso
para que se mantenha o didlogo que estd sendo proposto entre Santo Agostinho e
Kierkegaard.

Kierkegaard formula essa experiéncia com uma imagem decisiva: “A angustia ¢ a
vertigem da liberdade, que surge quando o espirito quer estabelecer a sintese ¢ a liberdade
olha para o abismo da sua propria possibilidade™*. A dimensio existencial da angustia
aparece com clareza quando se compreende que ela ndo diz respeito apenas ao “poder
pecar”, mas ao poder tornar-se alguém. Tornar-se si mesmo nao € um processo neutro;
envolve perda de garantias, ruptura com o imediato e assunc¢ao da prépria interioridade.
Por isso, Kierkegaard afirma que a angustia aprofunda a responsabilidade do individuo:

“Quanto mais profundamente o individuo se angustia, tanto mais profundamente ele se

240 Sgren Aabye KIERKEGAARD, A Doenca para a morte, p. 61

241 Jonas ROOS, 10 li¢bes sobre Kierkegaard, p. 19

2 Sgren Aabye KIERKEGAARD, O conceito de anglistia: uma simples reflexdo psicolégico-demonstrativa
direcionada ao problema dogmatico do pecado hereditario, p. 47

243 Idem, p. 66
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torna responsavel”®*. Aqui, a angustia revela sua fung¢do positiva pois ela impede que o
individuo se refugie na impessoalidade, na multiddo ou em explicagcdes objetivas. A
angustia individualiza, porque for¢a o sujeito a confrontar a pergunta: o que farei com a
possibilidade que sou?

Jonas Roos, em Kierkegaard e a antropologia entre a angustia e o desespero, 1€ O
Conceito de Angustia precisamente a partir dessa chave existencial. Para ele, a angustia
revela o papel ativo do individuo no processo de constitui¢do de si. Roos afirma: “As
articulacdes presentes em O Conceito de Angustia podem ser esclarecedoras para que se
compreenda o papel ativo do individuo e sua responsabilidade no que diz respeito a
tornar-se desesperado”™®. A anglstia, portanto, ndo ¢ um estado passivo, mas 0 momento
em que o individuo percebe que ndo pode delegar a outrem o seu tornar-se. Ela inaugura
o campo da responsabilidade existencial, o individuo ndo apenas existe, mas ¢ chamado a
responder por sua existéncia. Roos aprofunda esse ponto ao afirmar que o didlogo entre O
Conceito de Angustia e A Doenga para a Morte mostra que o problema central ndo ¢
simplesmente o desespero, mas 0 modo como o individuo se relaciona consigo mesmo no
processo de tornar-se: “O encontro dessas obras ¢ importante [...] para que se
compreenda a responsabilidade individual com rela¢do ao tornar-se si mesmo”>*,

Assim, a angustia aparece como o primeiro choque existencial diante da tarefa de
ser si mesmo. Ela ¢ a vertigem que antecede tanto a fé¢ quanto o desespero. Compreendida
existencialmente, a angustia em Kierkegaard é a experiéncia na qual o individuo se
descobre suspenso entre o que € € o que pode vir a ser. Ela ¢ a vertigem diante da
possibilidade de tornar-se algo que ainda ndo existe, mas que depende inteiramente da
liberdade do sujeito. Jonas Roos nos torna atentos ao mostrar que essa vertigem ndo ¢ um
acidente psicologico, mas o nucleo da antropologia kierkegaardiana, pois nela se decide a

responsabilidade, o desespero e, em ultima instancia, a possibilidade da f¢.

2.2. O Pecado humano: desespero como doenca do espirito

24 Idem, p. 96
25 Jonas ROOS, Kierkegaard e a antropologia entre a angiistia e o desespero, p. 68
246 Idem, p. 68
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O desespero ¢ definido por Kierkegaard como a “doenga para a morte”. Trata-se
da ruptura da relagdo do si-mesmo consigo mesmo e com Deus. O autor distingue
diferentes formas de desespero: o desespero da infinitude (quando o homem se perde em

)247

possibilidades irreais)™’, o desespero da finitude (quando se reduz ao imediato e

necessario)**®

, € o desespero consciente de si (quando o homem reconhece sua situagao,
mas recusa a relagdo com Deus)*”. Anti-Climacus afirma que a gravidade da doenga estd
no fato de que o homem nem sempre tém consciéncia dela: “o cristianismo descobriu
uma condigdo miseravel que o ser humano enquanto tal nem sabe que existe, essa
condi¢do ¢ a doenca para a morte”’. A radicalidade desse diagnodstico consiste em
mostrar que o verdadeiro perigo ndo ¢ a morte fisica, mas a alienagdo espiritual.

Quando situado “diretamente diante de Deus”, o desespero assume sua forma
mais profunda: pecado. O homem, em sua autonomia, ndo pode curar-se, pois a raiz da

doenca ¢ justamente a recusa do fundamento divino®'

. O desespero nao € um sentimento
passageiro, mas uma doenga no espirito, uma enfermidade que atinge o proprio nticleo do
ser humano, a relacdo que o constitui. Kierkegaard afirma:
O ser humano ¢ espirito. Mas o que ¢ espirito? Espirito é o si-mesmo. Mas o
que ¢ o si-mesmo? O si-mesmo ¢ uma relagdo que se relaciona consigo mesma,
ou consiste no seguinte: que na relagdo a relacdo se relacione consigo mesma;
o0 si-mesmo nio ¢é a relacdo, mas que a relagdo se relacione consigo mesma.>
Nessa defini¢ao, como analisado anteriormente, Kierkegaard estabelece a base
ontoldgica e teologica de sua antropologia. O desespero surge precisamente quando essa
relacdo se desordena, isto €, quando o homem rompe ou nega a referéncia ao poder que o
criou: Deus. O autor segue: “A ma relacdo do desespero ndo ¢ uma simples ma relagao,
mas uma ma relagdo que se relaciona a si mesma e ¢ estabelecida por um outro, de modo
que a ma relagdo nessa relagdo que ¢ para si também se reflete infinitamente na relacdo

para com o poder que a estabeleceu™. O desespero ¢, portanto, a expressio existencial

do pecado, a perda da transparéncia diante de Deus e consequentemente a perda do

247 Sgren Aabye KIERKEGAARD, A Doenca para a morte, p. 62
28 Idem, p. 66

2 Idem, p. 76

250 Idem, p. 38

21 Idem, p. 117

22 Idem, p. 43

233 Sgren Aabye KIERKEGAARD, A Doenga para a morte, p. 45
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sentido existencial. Jonas Roos observa que ndao ¢ um estado psicoldgico, mas uma
relacdo defeituosa do eu consigo mesmo e com Deus; ele € o sintoma espiritual da queda:
O desespero pode estar presente também 14 onde ndo se tem a menor suspeita
do desespero, em vidas tranquilas, felizes ¢ bem adaptadas a finitude ou,
igualmente, em vidas bem adaptadas a infinitude. Ja ficou claro que o problema
do desespero ¢ um problema na estrutura do eu, é o problema fundamental na
estrutura do si-mesmo. [...] O problema do desespero, como problema da

relacdo entre finitude e infinitude, se constitui, no limite, como um problema
do sentido.**

Essa leitura coincide com o diagnostico kierkegaardiano de que o desespero ¢
universal, todo ser humano, em algum grau, podera encontrar-se desesperado. Vale
ressaltar que apesar da universalidade do desespero, Kierkegaard ndo o define como
ontologico, mas como possibilidade. O autor afirma: “E em todo caso, ninguém viveu e
ninguém vive fora da Cristandade sem estar desesperado e, na Cristandade, ninguém,
caso ndo seja um verdadeiro cristdo, e, ndo o sendo inteiramente, ainda estd um pouco

99255

desesperado™*, e segue: “Mas o desespero consiste justamente em que a pessoa ndo esta

consciente de ser determinada enquanto espirito”*°,

O que se quer dizer com a
universalidade ¢ que a doenca no espirito nao ¢ limitada a uma classe de pessoas, mas ¢
possivel a qualquer um que vive fora da verdade. Pode-se afirmar que o desespero em
leitura teologica ¢ a distdncia entre o ser humano e Deus; ¢ a consciéncia ou nao

27 Em leitura existencial é a

consciéncia do pecado, mas sem ainda saltar em fé
fragmentacao do eu, o nao sentido.

Assim, o desespero revela a ambiguidade da liberdade humana, o homem ¢ livre
para reconhecer sua dependéncia ou para nega-la, e ¢ nessa negacdo que o desespero se
instala. Na dissertacdo Radicalmente cristdo.: doenga, cura e a tarefa de tornar-se
si-mesmo nos escritos kierkegaardianos de 1849, Victor De Souza Mannarino desenvolve
o argumento de que a doenca espiritual ¢ a condicdo que denuncia o distanciamento do

homem em relagdo a sua origem e o convoca a possibilidade da cura, que ¢ a fé. O autor

afirma que: “No fim das contas o desesperado ¢ alguém tentando ser um si mesmo que

2% Jonas ROOS, Finitude, infinitude e sentido: um estudo sobre o conceito de religido a partir de
Kierkegaard, p. 17

255 Sgren Aabye KIERKEGAARD, A Doenga para a morte, p. 53

26 Idem p. 57

37 Jonas ROOS, Tornar-se Cristdo: paradoxo e existéncia em Kierkegaard, p. 109
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ele ndo ¢, sem o poder que o fundamenta. Ou seja, sem a ajuda do eterno, haverd uma
obstina¢do em ser fraco ou uma fraqueza em ser obstinado”**. O papel hermenéutico que
a consciéncia do desespero pode trazer, ¢ que através dela o homem tem a oportunidade
de se reconhecer como criatura e render-se a Deus.

Kierkegaard distingue formas de desespero que expressam diferentes modos de
ruptura da sintese humana. H4 o desespero de ndo querer ser si mesmo, no qual o
individuo renuncia a sua liberdade e busca dissolver-se na finitude (desespero da
finitude/necessidade), e o desespero de querer ser si mesmo por si mesmo, onde o homem
pretende fundar-se em sua propria autonomia (desespero da infinitude/possibilidade).
Ambas as formas t€ém a mesma raiz: o fechamento do ex em si mesmo, sem referéncia ao
Criador. Roos comenta que, “o processo de cura do desespero € um processo de cura do
egoismo, autocentramento e orgulho de um eu que nao admitia ser fundamentado por
Deus, ser ajudado por um outro™*’. E segue as notas de outro texto:

Pecado e desespero sdo sinénimos apenas até certo ponto no pensamento de
Kierkegaard. O desespero consiste na ma relagdo da sintese de finitude e
infinitude, sintese essa que constitui o ser humano. O pecado, por sua vez,
consiste exatamente nessa ma relagdo (da qual procedem os pecados

particulares), mas quando vista como diante de Deus, tendo Deus como
critério.?®

Em outras palavras, o desespero em sua dimensao mais profunda e teologica ¢ a
expressao do orgulho humano, o afastamento do fundamento eterno que ¢ Deus. Trata-se
da incapacidade do homem de reconciliar-se consigo mesmo. Mannarino 1€ esse

movimento como um ‘“‘extravio’;

Ha um momento em que Anti-Climacus aponta para a semelhanga gramatical
entre os termos desespero (Fortvivlelse) e extravio (Fortvildelse). Esse tltimo
termo em portugués ¢ interessante, nos permite pensar que o desespero pode
ser visto mesmo como um estar fora (extra) do caminho (via) do si-mesmo. Se
pensarmos no si-mesmo como um alvo, uma dire¢do para qual o espirito deve
seguir, o desespero seria um desvio do espirito da sua trajetoria ideal >'

28 Victor de Souza MANNARINO, Radicalmente cristdo: doenca, cura e a tarefa de tornar-se si-mesmo
nos escritos kierkegaardianos de 1849, p. 60

29 Jonas ROOS, Tornar-se Cristdo: paradoxo e existéncia em Kierkegaard, p. 178

260 Jonas ROOS, Retroceder para avangar: pressupostos para a compreensdo da existéncia como tarefa em
Kierkegaard, p. 123, nota 17.

261 Victor de Souza MANNARINO, Radicalmente cristdo: doenga, cura e a tarefa de tornar-se si-mesmo
nos escritos kierkegaardianos de 1849, p. 40
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Essa andlise do desespero permite compreender o nucleo do pensamento
kierkegaardiano sobre o pecado como falsificacdo da existéncia. O pecado ¢ um
desviar-se do caminho, uma negagdo da Verdade eterna, pois impede o homem de se
relacionar adequadamente com o poder que o estabeleceu. Viver no desespero € viver na
mentira, mesmo quando se desconhece a doenga. A mentira existencial, nesse sentido, ¢ a
vida falseada: uma vida que se confunde com a aparéncia, com o imediato, com o mundo
exterior’®. Com isso, a perda de sentido ndo é uma condi¢do acidental, mas a
consequéncia inevitavel de uma existéncia que tenta ser verdadeira fora de Deus.

A leitura de Roos reforca essa dimensdo em que o desespero ¢ a tentativa
fracassada de ser verdadeiro sem Deus; ele ¢ a falsificacdo da sintese, o fechamento da

interioridade em si mesma?®’

. A “cura” para essa doenga, portanto, ndo ¢ uma solugdo
psicoldgica, mas um retorno ontoldgico, o reencontro com a Verdade do ser. O didlogo
com Santo Agostinho neste ponto se expressa em A Trindade, quando o autor descreve o
pecado como o distanciamento da alma em relagdo a Verdade: ‘“Necessitdvamos de
purificacdo [...] por nos oprimir as imundicies dos pecados [...] o remédio ndo cura a nao
ser que tenha alguma afinidade com a doenga [...] por isso, nossa fé converter-se-a em
verdade™. Essa verdade que o autor estd chamando de “a verdade da fé” ¢ a saude

daquele que por meio da fé se purifica do pecado e se relaciona com a temporalidade a

partir da eternidade e por meio da Verdade eterna.

2.2.1 As formas do desespero

Como mencionado brevemente na se¢ao anterior, Em 4 doenca para a morte,

Kierkegaard identifica trés formas principais de desespero®®:

(1) o desespero por nao se ter consciéncia de ter um eu (o desespero da ignorancia),
(2) o desespero de ndo querer ser si mesmo (o desespero da finitude), e

(3) o desespero de querer ser si mesmo (o desespero da infinitude).

262 Humberto Aratjo QUAGLIO, Tempo, eternidade e verdade: pressupostos agostinianos da ideia de
paradoxo absoluto em Kierkegaard, p. 211

263 Jonas ROOS, Tornar-se Cristdo: paradoxo e existéncia em Kierkegaard, p. 85

2% AGOSTINHO, 4 Trindade, p. 176, 177

65 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 Doenga para a morte, p. 43



73

Essas formas, que podem coexistir ou suceder-se, sdo diferentes expressdes de

uma mesma realidade espiritual: a recusa do homem em fundar-se em Deus.

2.2.2. O desespero da finitude: 0 homem que se perde no mundo

O desespero da finitude ¢ o estado do homem que se dissolve nas condi¢des
materiais da existéncia, esquecendo-se de sua dimensdo espiritual. Kierkegaard o
descreve como aqueles que:

Usam suas capacidades, ganham dinheiro, realizam empreendimentos
mundanos, contabilizam com astlicia etc. etc., talvez sejam mencionados na
histéria, mas si mesmos eles ndo sdo; no sentido espiritual, ndo tém um

si-mesmo, nenhum si-mesmo em virtude do qual poderiam arriscar tudo,
nenhum si-mesmo diante de Deus.?®

’,

E o desespero da superficialidade, da rotina sem reflexdo, da vida vivida para
fora. Jonas Roos acrescenta sobre essa forma de desespero que “pode-se compreender
que uma vida completamente adaptada a finitude e a temporalidade [...] eventualmente,
até com sucesso e fama, pode ser, toda ela, desespero, a medida que se aferraria a
finitude™”. E, por assim dizer, o desespero da inconsciéncia espiritual, o pecado de viver
sem referéncia ao Criador. Essa forma de desespero manifesta uma figura existencial da
interpretacdo de Santo Agostinho sobre os efeitos do pecado original. Em Agostinho, o
pecado original ndo ¢ apenas uma culpa herdada, mas uma condi¢do de desordem
interior, uma tendéncia ao afastamento de Deus e a adesdo desordenada as coisas criadas.
Compreendendo a divergéncia teologica entre Santo Agostinho e Kierkegaard frente ao
pecado original, especificamente sobre sua hereditariedade, ha ressalvas em que se pode
construir um didlogo em devidas propor¢des. Agostinho afirma: “andei errante, meu
Deus, muito desviado do vosso apoio™®, O homem finito, em Kierkegaard, vive essa
mesma desordem, busca sentido na exterioridade, tentando suprir com o temporal o vazio

do eterno:

266 Jdem, p. 68

7 Jonas ROOS, Finitude, infinitude e sentido: um estudo sobre o conceito de religido a partir de
Kierkegaard, p. 15-16

268 AGOSTINHO, Confissées, p. 75 {1999}
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Ao ver a multiddo ao seu redor, ao ocupar-se com todo tipo de assuntos
mundanos, ao adquirir esperteza sobre como andam as coisas no mundo, um tal
sujeito se esquece de si mesmo, de como ele, na perspectiva divina, se chama,
ndo ousa acreditar em si mesmo, acha que ¢ arriscado demais ser si mesmo,
muito mais facil e seguro ser como os outros, tornar-se uma copia, um nimero,
uma parte da massa.>®

O homem desesperado pela finitude nao necessariamente nega Deus de modo
tedrico, mas o ignora de modo pratico, vive como se Ele ndo existisse. E o “pecado do

costume”?’°

, como pode-se ler em Agostinho, uma existéncia que se tornou habito, nao
vocagdo. Victor Mannarino aprofunda essa leitura dizendo que, “o sujeito com o
desespero da finitude se anula na multidao, torna-se um numero. Falta ao sujeito

originalidade. Ele ndo arrisca ser si-mesmo por medo ou comodidade"!

, uma forma de
idolatria do mundo, o homem que se recusa a olhar para dentro, porque teme encontrar a

propria falta. Sua doenga € o esquecimento; sua cura, o despertar da interioridade.

2.2.3. O desespero da infinitude: 0 homem que quer ser Deus

Kierkegaard descreve o desespero de infinitude como:

O si-mesmo leva entdo uma existéncia fantastica em infinitizacdo abstrata ou
em isolamento abstrato sempre carente do seu si-mesmo, razdo pela qual
apenas se afasta cada vez mais. Assim, por exemplo, no ambito religioso. A
relacdo com Deus ¢ infinitizagdo; mas essa infinitizacdo pode arrastar
fantasticamente uma pessoa para longe, de tal modo que se torne apenas uma
embriaguez.””

Se o desespero da finitude consiste em perder-se no mundo, o desespero da
infinitude consiste em querer elevar-se acima dele, ¢ o orgulho espiritual, o desejo de ser
absoluto. Kierkegaard o descreve como o eu que se refugia na fantasia, querendo ser
senhor de si mesmo, negando toda dependéncia®”. E o desespero da autonomia, a

tentagdo de ser “como Deus”*. Trata-se, novamente, de uma atualizagdo do pecado

26 Sgren Aabye KIERKEGAARD, A Doenca para a morte, p. 67

20 Cf: AGOSTINHO, Confissdes, p. 209-211 {1999}

2 Victor de Souza MANNARINO, Radicalmente cristdo: doenca, cura e a tarefa de tornar-se si-mesmno
nos escritos kierkegaardianos de 1849, p. 56

272 Sgren Aabye KIERKEGAARD, A Doenga para a morte, p. 65

23 Idem, p. 66

74 BIBLIA, Génesis 3,5, NAA
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original, a recusa da criatura em aceitar sua condi¢do de criatura. O primeiro homem quis
ser igual a Deus; o homem desesperado da infinitude quer ser o proprio fundamento de
sua existéncia. Essa forma de desespero ¢ a mais espiritual de todas, pois nasce do
mal-entendido da liberdade, uma liberdade sem obediéncia.

Em termos agostinianos, esse desespero corresponde a superbia, a soberba, raiz
de todo pecado. Agostinho identifica no orgulho a: “uma perversdo da vontade™”que se
desvia de Deus. Kierkegaard, com linguagem existencial, descreve o mesmo movimento
como: “O si-mesmo € o seu proprio senhor, absolutamente seu proprio senhor, como se
diz, e precisamente isso ¢ desespero...”?”®. Ao negar o poder que o estabeleceu, 0 homem
se autodestroi, porque se funda sobre o nada. Trata-se da forma mais refinada do pecado
moderno, a substituicdo da fé pela autossuficiéncia. O homem torna-se seu proprio idolo,
um simulacro da verdade. Mannarino comenta que ‘“‘sentimento, conhecimento ou
vontade podem se tornar fantasticos € o si-mesmo levar uma existéncia abstrata se
afastando do que ¢ verdadeiro, ndo conseguindo retornar para o ponto de onde partiu”?”’.
Em ambos os casos de desespero, finitude e infinitude, a sintese se rompe porque o
homem recusa sua verdade mais profunda que ¢ ser relagdo com Deus. No primeiro, ele
se reduz ao mundo; no segundo, ele tenta ocupar o lugar do Criador. O desespero ¢ a

tentativa de viver a existéncia sem o fundamento do existir; seja pela fuga da

transcendéncia, seja pela sua usurpagao.

2.2.4. O desespero como expressio do pecado original

O desespero, portanto, pode ser lido como a forma existencial do pecado original,
reinterpretado por Kierkegaard. Ele ndo o compreende como uma heranga biologica ou
necessaria, mas como uma estrutura existencial de afastamento, uma decisdo de
responsabilidade individual: o homem nasce com a possibilidade da fé, mas também com
a possibilidade da negacdo, viver em desespero ¢ efetivar essa negacdo. Kierkegaard

escreve: “Pecado ¢: diante de Deus desesperadamente ndo querer ser si mesmo, ou diante

215 AGOSTINHO, Confissdes, p. 190 {1999}

276 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 Doenca para a morte, p. 107

277 Victor de Souza MANNARINO, Radicalmente cristdo: doenga, cura e a tarefa de tornar-se si-mesmo
nos escritos kierkegaardianos de 1849, p. 54
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28 sem Deus. O desespero da finitude e o

de Deus desesperadamente querer ser si mesmo
desespero da infinitude sdo, portanto, duas faces do mesmo pecado, a recusa da
dependéncia. O primeiro ¢ a queda na imanéncia; o segundo, a tentativa de
transcendéncia autbnoma. Ambos representam a autoexclusdo da verdade, a ruptura da
relagdo que define o espirito e consequentemente o afastamento de Deus.

A traducdo de Jonas Roos de 4 Doenca para a Morte ressalta a tonalidade
teoldgica dessa concepgdo de que o desespero ¢ pecado porque € a negagdo do poder que
estabeleceu o eu. Ndo ha desespero sem referéncia a Deus?”. Assim, todo desespero é€,
em ultima instancia, religioso. Em Agostinho, a mesma estrutura aparece no conceito de

0 Kierkegaard, com

incurvatio in se, o homem curvado sobre si, fechado a luz da graga
sua linguagem existencial, fala do “eu que se desespera em si mesmo”. Ambos
descrevem o mesmo drama, fazendo as devidas consideragdes a respeito de duas
divergéncias quanto ao tema, mas ambos encontram o mesmo nucleo do pecado como
sendo o distanciamento da Verdade, a doenca do espirito que nasce quando a alma deixa
de ser transparente. Essa condicdo, porém, ndo ¢ definitiva. O desespero ¢ também o
ponto de partida da cura através da consciéncia e rendi¢do a fé. Kierkegaard escreve:
“Somente aquele que se desespera pode ser salvo”®'. Em outras palavras, somente aquele
que toma consciéncia do desespero e de sua dependéncia de Deus esta mais perto de ser
salvo. Nesse sentido, a consciéncia do desespero revela a caréncia de Deus e abre o
espago para a decisdo do salto da fé. E nesse ponto que a analise kierkegaardiana prepara
o caminho para a Verdade como reencontro, como cura, como reconciliagdo com o poder
que sustenta a existéncia.

A vida desesperada €, portanto, uma vida falseada, um existir sem fundamento,

onde o homem se perde em substitutos de sentido, como diria Paul Tillich, atribui

278 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 Doenga para a morte, p. 122

2% Idem, p. 118

20 Embora Agostinho nio utilize a expressdo homo incurvatus in se ipsum, e essa seja uma formulacio que
ganha densidade em Lutero, ¢ possivel notar que sua antropologia descreve o homem pecador como
curvado sobre o proprio amor, fechado a luz da graga, dominado pelo amor sui, e incapaz de reorientar-se
para Deus sem a acdo gratuita da graca. Nas Confissdes (p. 190), o autor afirma: “E admirava-me por ja te
amar a ti, ndo a um fantasma em vez de ti, ¢ ndo persistia em fruir o meu Deus; mas era arrebatado para ti,
pela tua beleza, e logo a seguir era arrancado de ti pelo meu peso, e caia nestas coisas, gemendo; e esse
peso era o habito carnal.”

21 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 Doenca para a morte, p. 75



71

282 Em contraste, a vida fundamentada na Verdade é

incondicionalidade ao condicionado
aquela que se deixa penetrar pelo poder que a criou, tornando-se uma existéncia plena de
sentido e significado. O desespero é o avesso da verdade; ¢ a interioridade fechada, a
relagdo interrompida, o eco do afastamento. Ao compreender o desespero como pecado,
Kierkegaard o insere no coracao da experiéncia religiosa. O pecado ndo € apenas o fazer
o mal, ndo é apenas uma vida imoral, mas é o ndo querer ser si mesmo diante de Deus*
que resulta em todos os outros resultados desse pecado. Trata-se de um estado de
nado-verdade, uma mentira existencial. O desespero €, portanto, a forma concreta dessa
opacidade, a vida que se obscurece ao recusar o dom da relagao.

Por isso, a partir dessa perspectiva, a consciéncia do desespero torna-se o ponto
de partida para a revelacdo da verdade existencial. Pois somente quando o homem
reconhece sua doenga espiritual ¢ que pode desejar a cura. O desespero, assim, nao ¢
apenas queda, mas condicdo de possibilidade da fé. Em suas palavras mais radicais,
Kierkegaard afirma: “o desespero ¢ o negativo da fé, mas sem ele ndo se compreenderia o
que € crer™®**. Desse modo, o desespero ndo € o fim da existéncia, mas seu limite, ele
aponta para o vazio que somente a Verdade de Deus pode preencher. E nesse ponto que o
pensamento kierkegaardiano se aproxima de Agostinho, ambos enxergam a Verdade
como retorno, como reencontro, como cura da alma dividida. A doenca do espirito € o
afastamento; a cura ¢ o reencontro. A vida falsa é o esquecimento de Deus; a vida

verdadeira € o tornar-se si mesmo nele.

2.3. Fé paradoxal para uma existéncia paradoxal

Apobs compreender o desespero como expressao da ruptura da relagdo do homem
com Deus, trabalharemos mais profundamente a nocao de que Kierkegaard propde a fé
como cura ontologica em concordancia com Agostinho e o itinerdrio da alma até Deus, e
a partir disso, a possibilidade de realiza¢do da verdade existencial. A doenga no espirito ¢
o desvio da relagdo; a cura ¢ a sua restauracdo por meio da fé. Em A doenca para a

morte, o autor afirma que o homem s6 ¢ si mesmo quando, “ao relacionar-se a si mesmo

22 Paul TILLICH, Dindmica da Fé, p.12
3 Seren Aabye KIERKEGAARD, 4 Doenca para a morte, p. 122
2 Idem, p. 74
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[...] se funda transparentemente no poder que o estabeleceu”. E em outro momento
afirma: “Aquele que cré possui o antidoto eternamente seguro contra o desespero:
possibilidade; pois para Deus tudo é possivel a todo instante”®. A fé é, portanto, o
movimento de restituir o eu a sua origem, o ato de tornar-se si mesmo diante de Deus.
Portanto, tornar-se si mesmo ¢ a expressao maxima da verdade existencial.

Em Poés-escrito conclusivo ndo cientifico as Migalhas Filosdficas (Vol. 1), o
filésofo dinamarqués escreve: “Para a reflexdo objetiva, a verdade se torna algo objetivo,
um objeto, e ai se trata de abstrair do sujeito; para a reflexdo subjetiva, a verdade se torna
apropriacdao, a interioridade, a subjetividade, e ai se trata justamente de, existindo,
aprofundar-se na subjetividade™’. Ja foi evidenciado que, tanto para Santo Agostinho
quanto para Seren Kierkegaard, a verdade ultima n3o ¢é alcancada por meio da
objetividade impessoal, mas se constitui na interioridade do sujeito em sua relagdo com
Deus. A luz dessa convergéncia, esta pesquisa sustenta a compreensdo de que o
cristianismo, longe de se reduzir a um sistema doutrinario ou a um conjunto de
proposicdes abstratas, expressa-se como a Verdade encarnada. Tal compreensdao possui
implicagdes paradoxais decisivas: a Verdade que se fez carne em Cristo ndo apenas se
revela objetivamente na histéria, mas qualifica existencialmente cada individuo a
encarnar essa verdade em sua propria existéncia. Isso significa que a Verdade, enquanto
Cristo, convoca aquele que cré a uma relagao viva e pessoal com o Deus que se revela, na
qual a existéncia deixa de ser autorreferente e passa a ser ancorada em um sentido
verdadeiro e eterno, que a transcende. Nessa dindmica relacional e existencial consiste,
propriamente, a verdade existencial.

Essa concepgdo coincide com o itinerdrio interior de Santo Agostinho descrito no
capitulo anterior, concluindo-se que, para tal, a verdade ndo se encontra fora, mas dentro
do homem: “Nao saias de ti, mas volta para dentro de ti mesmo, a Verdade habita no
coragdo do homem [...] porém, ndo te esquecas que transcendes tua alma que raciocina.
Portanto, dirige-te a fonte da propria luz da razdo”**®. Para Agostinho, a busca da verdade

¢ sempre um retorno, um movimento de interiorizagdo e fé¢ que culminam em Deus, a luz

25 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 Doenga para a morte, p. 45

26 Idem, p. 74

27 Sgren Aabye KIERKEGAARD, Pés-escrito conclusivo ndo cientifico as Migalhas Filosoficas (Vol.), p.
202

28 AGOSTINHO, 4 verdadeira Religido, p. 98
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que ilumina todo homem que vem ao mundo®®. Em ambos os pensadores, a verdade é
uma presenga que se revela na interioridade, e ndo uma abstragdo intelectual. O homem
se torna verdadeiro ndo quando conhece a doutrina, mas quando vive a relagdo que o
constitui por meio da fé. Portanto, se torna necessario expor o carater da fé¢ que se
manifesta enquanto cura e reconciliagao.

A relagdo entre razdo e fé no pensamento de Seren Kierkegaard, tal como
interpretada por Jonas Roos na obra Razdo e Fé no pensamento de Soren Kierkegaard,
estrutura-se a partir da categoria do paradoxo®”’, algo que desenvolvemos anteriormente.
Como vimos, longe de ser um elemento periférico ou meramente retorico, o paradoxo
constitui o nicleo da experiéncia cristd enquanto relagdo existencial com a verdade. A fé
ndo surge como prolongamento da razdo nem como seu aperfeicoamento, mas como
resposta a uma ruptura que a razao, por si s0, ndo consegue superar. Nesse sentido, o
paradoxo ndo ¢ um problema ldégico a ser resolvido, mas a forma mesma sob a qual a
Verdade eterna se apresenta ao existente. O autor afirma que:

Esta ¢ a fé que n3o depende da seguranca fornecida pela objetividade de
argumentos racionais ou dados historicos. A verdade objetiva ndo requer a
paixdo da interioridade, porque ¢ uma verdade que esta dada. Por exemplo, que
dois mais dois sdo quatro ¢ verdade, sem divida, mas ninguém precisa se
apaixonar por uma verdade como esta. Por isso, para Kierkegaard, uma
verdade assim se torna indiferente para a vida do sujeito. A fé, ao contrario,
tem o paradoxo & sua frente, ¢ mantém a incerteza objetiva ‘sobre uma

profundidade de setenta mil pés de dgua’, suporta a pressdo de flutuar sobre
uma profundidade abissal e, ndo obstante, cré - em virtude do absurdo.?"

Roos mostra que Kierkegaard compreende o paradoxo como uma determinagao
negativa da verdade. Negativa, ndo porque seja auséncia de sentido, mas porque impede
que a verdade seja objetivada, sistematizada ou apropriada de modo neutro®?, o que se
sabe passa a ser delimitado através da negatividade, como uma imagem que vai
aparecendo em meio as delimitagdes®”. O paradoxo delimita um limite: ele indica até
onde a razao pode ir e, a0 mesmo tempo, revela aquilo que lhe escapa, Roos aprofunda

dizendo que, “a razdo deve reconhecer suas limitagdes, reconhecer que encontrou algo

29 BIBLIA, Evangelho de Jodo, 1,9, NAA

20 Jonas ROOS, Razdo e fé no pensamento de Soren Kierkegaard: o paradoxo e suas relagées, p. 61
291 Idem, p. 65, 66

2 1dem, p. 62

2 Idem, p. 63
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que ¢ maior do que si mesma’**

. Assim, a fé ndo nasce da ignorancia, mas do
reconhecimento lucido da insuficiéncia da razdo diante do absoluto. O paradoxo preserva
a alteridade de Deus e impede que o cristianismo seja reduzido a filosofia religiosa ou a
moral racionalizada.

E nesse contexto que Kierkegaard introduz o paradoxo enquanto Absurdo. O
Absurdo ndo designa o irracional em sentido vulgar, nem uma contradigdo ldgica
simples, mas a impossibilidade de mediagdo entre o eterno e o temporal a partir das
categorias humanas, Roos, interpreta o Absurdo em Kierkegaard afirmando que tal, “nao
deve ser entendido como em sua acep¢ao ordindria, como qualquer disparate, quimera ou
insensatez, mas como um critério especifico que determina o limite da racionalidade
humana”®”. Para a razo, a afirmagéo cristd fundamental de que o eterno entra no tempo,
de que Deus se faz homem, de que o Absoluto se relaciona com o individuo, aparece
como impossivel. No entanto, ¢ precisamente nesse ponto de impossibilidade que a fé se

constitui. Crer “em virtude do absurdo”?

significa manter-se na tensdo entre aquilo que
ndo pode ser compreendido e aquilo com o qual o individuo, ainda assim, se relaciona
existencialmente.

A obra Temor e Tremor ocupa um lugar privilegiado nessa reflexao porque nao
oferece uma definicdo conceitual da fé, mas a expde em sua estrutura existencial
concreta. Kierkegaard, por meio do pseudonimo Johannes de Silentio, recusa-se a
explicar a fé de modo sistematico, justamente para ndo dissolver seu carater paradoxal. A
fé ¢ apresentada como algo que ndo pode ser comunicado diretamente, nem justificado a
partir do universal ético. Ela s6 pode ser indicada, circundada, narrada, mas nunca
plenamente conceituada. Johannes de Silentio afirma que: “Embora se possa formular em
conceito toda a substancia da fé, ndo resulta dai que se alcance a £¢”*7. Todo o desenrolar
da andlise, se ¢ que podemos chamar assim, de Kierkegaard a respeito da fé parte da
historia de Abrado.

O conceito de absurdo em Temor e Tremor aparece de modo exemplar na analise

da figura de Abrado. Abrado ndo ¢é compreendido como heroi tragico nem como modelo

24 Idem, p. 62
25 Idem, p. 63
2% 1dem, p. 66
¥7Sgren Aabye KIERKEGAARD, Temor e Tremor, p. 28



81

¢tico universal. Sua singularidade reside no fato de manter uma relagao absoluta com o

2% Abrado esta

Absoluto, relacdo essa que o coloca em conflito com o universal ético
disposto a perder Isaac de modo real e concreto, sem recorrer a consolos simbolicos ou a
justificacdes racionais. Ao mesmo tempo, ele cré que Isaac lhe serd devolvido, nao por
calculo ou probabilidade, mas em virtude do Absurdo. Essa dupla atitude, aceitar
plenamente a perda e, ainda assim, esperar o impossivel, constitui o nicleo da fé. Essa ¢ a
proposta existencial em que o sentido verdadeiro ¢ construido por meio da fé. Na fé, se
entrega completamente, se coloca a vida em jogo, se perde totalmente e sem reservas na
dire¢ao de Deus e ainda assim, cré que lhe serd devolvido, espera o impossivel.

Abrado torna-se, assim, o paradigma da vida de fé porque encarna a tensdo
irreconciliavel entre finitude e infinitude. Sua fé ndo elimina o sofrimento, o risco ou a
angustia; ao contrario, pressupde a aceitacao radical da possibilidade da perda. Jonas
Roos enfatiza que a fé abraamica nao ¢ uma fuga do mundo nem uma negag¢ao do finito,
mas uma forma intensificada de existéncia no finito, sustentada por uma relagdo absoluta
com Deus®. A fé nio suspende a realidade, mas a assume sob uma nova determinagdo
existencial. Essa dinamica se esclarece na no¢dao do duplo movimento da fé. O primeiro
movimento € o da resignacao infinita, no qual o individuo renuncia ao que ha de mais

3% Esse movimento, embora elevado,

precioso para ele, aceitando a perda como definitiva
ainda permanece acessivel a compreenséo filosofica®®'. O segundo movimento, porém, é
propriamente o da fé, o que diferencia o cavaleiro da resignagdo infinita do cavaleiro da
fé ¢ esse segundo ato’”; depois de renunciar, o individuo recebe tudo de volta, ndo por
necessidade logica, mas em virtude do Absurdo. Aqui, a razao ja ndo acompanha; o
individuo permanece sozinho diante de Deus®®.

Em Roos, essa leitura ganha densidade tedrica ao mostrar que o paradoxo nao

destr6i a razdo, mas a coloca em sua justa posicdo. A razdo € preservada em sua

dignidade, mas privada de sua pretensdo totalizante, o autor afirma: “a razdo, no

2% Seren Aabye KIERKEGAARD, Temor e Tremor; p. 81

2% Jonas ROOS, Razdo e fé no pensamento de Soren Kierkegaard: o paradoxo e suas relagées, p. 81

30 Sgren Aabye KIERKEGAARD, Temor e Tremor, p. 54

3Jonas ROOS, Razdo e fé no pensamento de Soren Kierkegaard: o paradoxo e suas relagdes (p. 77, 78),
faz meng@o a Socrates como “heroi da abnegagdo, da rentincia”, mas para Socrates, o sacrificio termina na
“ideia abstrata do bem”, em Kierkegaard, aquele que passa pela resignacdo infinita “se reconcilia com a
vida”.

302 Tdem, p. 78

33 Sgren Aabye KIERKEGAARD, Temor e Tremor, p. 98
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movimento da fé, ndo ¢ de forma alguma aniquilada, mas renovada e transformada,
ressignificada neste movimento duplo™®. A fé, por sua vez, ndo ¢ irracionalidade, mas
uma forma superior de relagdo com a Verdade, precisamente porque reconhece que ela
ndo pode ser possuida objetivamente, apenas vivida. O paradoxo, longe de ser um
obstaculo, ¢ o espaco onde a existéncia se torna responsavel diante de Deus e onde a fé se
revela como forma extrema de compromisso existencial. Aqui, h4 mais um eco
agostiniano, como foi aprofundado no capitulo anterior, Agostinho compreende que a
razao ndo ¢ eliminada pela fé, apenas reconhece seus limites diante dela e se rende.

No comentario de Gareth Matthews sobre Santo Agostinho, mais especificamente
no capitulo intitulado de Fé e Razdo, a relagdo entre fé e razdo aparece como um dos
eixos centrais para compreender ndo apenas sua filosofia, mas a propria estrutura de seu
pensamento cristdo. Matthews insiste que Agostinho ndo pode ser lido nem como um
fideista que despreza a razdo, nem como um racionalista que subordina a fé a

investigagdo filosofica®”

. Ao contrario, a originalidade agostiniana reside precisamente
na articulagdo dindmica entre fé e razdo, entendidas como modos distintos, porém
inseparaveis, de acesso a Verdade. Agostinho parte da convic¢dao de que o ser humano ¢é
um ser em busca da verdade, mas profundamente marcado pela finitude, pelo erro e pela
desordem do amor. A razdo, embora criada por Deus e dotada de dignidade, encontra-se
enfraquecida e frequentemente desviada. Para Agostinho, a razdo humana ndo ¢

3% E nesse contexto que a

autossuficiente, ela necessita de orientacdo, purificacio e cura
fé assume um papel epistemologico fundamental, ndo como substituta da razdo, mas
como condig¢do para o seu correto exercicio.

Assim, fica evidente que a fé ndo silencia a razdo, mas a razdo ndo alcanga a f¢.
Ambas se implicam mutuamente num movimento existencial orientado para a Verdade
que ¢, ao mesmo tempo, conhecida e amada. Essa concepgdo confere ao pensamento de
Agostinho uma profundidade filoso6fica que continua relevante para o debate
contemporaneo sobre os limites da razdo e o lugar da fé na busca humana pelo sentido.

Em Kierkegaard, o duplo movimento revela que a fé ndo ¢ um estado psicologico nem

uma convic¢do subjetiva arbitrdria, mas uma decisdo existencial que envolve toda a

3% Jonas ROOS, Razdo e fé no pensamento de Saren Kierkegaard: o paradoxo e suas relacdes, p. 82
395 Gareth B. MATTHEWS, Santo Agostinho: a vida e as idéias de um filésofo adiante de seu tempo, 138
3% Etienne GILSON, Introdugdo ao pensamento de Santo Agostinho, p. 61, 62
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interioridade do individuo. A fé ¢ sempre singular, irredutivel & mediagdo conceitual e
incomunicavel enquanto experiéncia plena. Por isso, Kierkegaard insiste que ninguém

pode aprender a fé por explica¢do ou imita¢do externa. Ela s6 pode ser vivida®”’.

2.4. A verdade existencial: a existéncia verdadeira é o tornar-se cristio

Roos interpreta todo esse movimento da fé como o deslocamento do
conhecimento para a existéncia, a verdade como algo a ser vivido. O autor, analisando o
desenvolvimento conceitual de Johannes Climacus nas Migalhas Filosoficas, afirma que:
“o problema aqui ndo diz respeito a verdade sobre isso ou aquilo, mas a uma verdade
existencial, algo que dé sentido a existéncia - por isso o uso do artigo definido, a
verdade™®®. Essa interioridade, longe de ser isolamento, ¢ abertura. Ser si mesmo diante
de Deus ¢ tornar-se transparente, o oposto do desespero, que ¢ o fechamento. Essa
estrutura de fechamento e abertura dialoga com Santo Agostinho quando em A4 Trindade,
ele descreve a alma como imagem de Deus, porque nela hd memoria, inteligéncia e

309

vontade, dimensdes que espelham a Trindade’™. Contudo, quando a alma se volta para

310 ou melhor

fora de si, perde sua forma original e obscurece o caminho até a Verdade
dizendo, obscurece o lugar de revelacdo dessa Verdade. Assim, tanto em Agostinho
quanto em Kierkegaard, a verdade é conversdo, um retorno do homem a si mesmo em
Deus.

O tornar-se cristdo ¢, entdo, a realizacdo dessa conversao. Como mencionado
anteriormente, Roos acrescenta que, “tornar-se cristdo nao pode ser reduzido a adesao a
uma lista de proposi¢des dogmaticas, antes, ¢ relacionar-se a verdade mesma, encarnada

em Cristo™!"!

. Essa afirmacgdo, de aparente paradoxo, significa que o cristianismo nao ¢é
um sistema de verdades, mas a propria Verdade encarnada em Cristo, o Deus feito
homem, o eterno no tempo e que se faz conhecido. Ao comparar Agostinho e
Kierkegaard, percebe-se que ambos compreendem o caminho da Verdade como itinerario

existencial de cura e reencontro. Para Agostinho, a alma enferma cura-se ao retornar ao

307 Sgren Aabye KIERKEGAARD, Temor e Tremor, p. 75

3% Jonas ROOS, Tornar-se Cristdo: paradoxo e existéncia em Kierkegaard, p. 82
399 AGOSTINHO, 4 Trindade, p. 468-470

310 Idem, p. 461, 462

1 Jonas ROOS, Tornar-se Cristdo: paradoxo e existéncia em Kierkegaard, p. 155
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seu Criador: “Ele, a nossa vida, desceu a nos [...]. A Ele confessa minha alma, a Ele, seu
Médico...”", Para Kierkegaard, o homem desesperado cura-se ao aceitar ser ele mesmo
diante de Deus. Em ambos, estar na Verdade coincide com o ato de reconciliagdo e o
retorno do ser a sua fonte.

Essa reconciliacdo, porém, ndo ¢ automatica, mas ¢ fruto da graca. Kierkegaard
insiste que a fé¢ ¢ um salto, um movimento que ultrapassa o dominio da razdo e do
sistema. A fé ¢, assim, o lugar onde o homem reencontra a si mesmo, porque nela o eu se
entrega ao poder que o criou. Em A Verdadeira Religido, trabalhando a nocao de
interioridade e verdade, ¢ possivel perceber que Agostinho compartilha dessa mesma
no¢ao ao afirmar que:

Aonde pode chegar, com efeito, todo bom pensador sendo até a Verdade? Se a
Verdade néo ¢ atingida pelo proprio raciocinio, ela é justamente, a finalidade da
busca dos que raciocinam. Eis a harmonia que nada mais poderia ultrapassar.
Harmoniza-te com ela. Confessa que tu ndo lhe és idéntico, visto que ela nada
precisa procurar para si mesma, ao passo que tu vieste a ela, procurando-a, ndo
a percorrer espacos, mas pelo desejo de teu espirito. Foi ele que te fez

encontra-la, ndo com fruigdo carnal e baixa, mas com sumo deleite espiritual.
Tudo para que o homem interior se harmonize com Aquele que nele habita.’"

O eu s6 se recompde quando aceita ser sustentado por Deus. Ele ndo “se faz”, mas
“se deixa fazer”, ele ndo encontra a Verdade, mas ¢ encontrado por ela, e ¢ nesse
deixar-se que consiste todo o desenvolvimento filoséfico de ambos os autores. O
cristianismo ¢, portanto, o cumprimento da antropologia kierkegaardiana e
consequentemente, seu resultado culmina no encontro com a Verdade de Santo
Agostinho. A sintese da reflexdo de Roos € que ser si mesmo ¢ tornar-se cristdo, e

315 mas liberta

tornar-se cristdo ¢ tornar-se verdadeiro’'’. Essa verdade é a que liberta
porque cura a relacdo, restitui o homem ao centro da sua sintese, devolvendo-lhe a
transparéncia perdida no desespero. Essa concepgao existencial da verdade supera a cisao
entre fé e razdo. O encontro com a Verdade ¢, em ultima instancia, uma relagcdo viva, uma

reciprocidade entre o humano e o divino.

312 AGOSTINHO, Confissoes, p. 111, 112 {1999)

33 1dem, A Verdadeira Religido, p. 99

314 Jonas ROOS, Tornar-se Cristdo: paradoxo e existéncia em Kierkegaard, p. 155
315 BIBLIA, Evangelho de Jodo 8,32, NAA
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Nesse sentido, tornar-se si mesmo € tornar-se cristdo porque € assumir o proprio
ser, enquanto identidade verdadeira, como relagdo com Deus. O homem se encontra ao
perder-se, uma intuicdo tdo kierkegaardiana quanto agostiniana. O bispo de Hipona
declarou: “aconselhado a voltar a mim mesmo, recolhi-me ao coragdo, conduzido por
Vos. Pude fazé-lo, porque Vos tornastes meu auxilio. Entre, e, com aquela vista da alma,
vi, [...] a Luz imutavel”'®. O mesmo movimento estd em Kierkegaard apresentando uma
passagem dos evangelhos: “Aquele que quer salvar sua vida a perderd, e aquele que a
perder por amor a Cristo a encontrard”. Em ambos, o paradoxo da Verdade ¢ que ela
exige a entrega. A Verdade ndo se conquista, acolhe-se. Nao ¢ produto da razao, mas dom
do amor. Kierkegaard chama a isso “paixdo da fé*'"; Agostinho, “caritas™'®. A verdade
existencial ¢, assim, o ponto em que a antropologia se torna teologia, o0 homem s6 ¢
verdadeiro porque participa da Verdade de Deus. Essa vida ¢ a vida crista, na qual o
homem, curado de seu desespero, se torna transparéncia viva da graca. Em ultima
instancia, a verdade existencial ¢ a cura do desespero, a realizagdo da sintese e a
consumacao da interioridade. O homem encontra a si mesmo quando se deixa encontrar
pela Verdade.

Tanto Santo Agostinho quanto Kierkegaard partem de uma mesma convicgao de
que o ser humano ndo ¢ uma substiancia autbnoma, mas uma criatura em relacao. Para
Agostinho, essa relagdo se d4 na interioridade, onde a alma, voltando-se sobre si,
encontra Deus: “Nao saias de ti, mas volta para dentro de ti mesmo, a Verdade habita no

coracdo do homem™"

. Esse movimento de retorno interior, que Agostinho descreve
como recolhimento do disperso, ¢ andlogo a tarefa kierkegaardiana de ‘“tornar-se si
mesmo”. Em ambos, o homem precisa perder-se, isto €, abandonar as identificagdes
externas e ilusorias para encontrar-se em Deus.

Kierkegaard traduz esse processo na linguagem existencial da fé, o homem s6 se
torna espirito quando reconhece que nao ¢ o fundamento de si mesmo, mas que deve

“fundar-se transparentemente no poder que o estabeleceu*’. Kierkegaard retoma essa

intuicdo, mas a traduz para o vocabulario da existéncia, como visto até aqui, para ele, a

316 AGOSTINHO, Confissdes, p. 185{1999}

317 Sgren Aabye KIERKEGAARD, Temor e Tremor, p. 70

315 AGOSTINHO, Confissdes, p. 382, 383 {1999}

39 1dem, 4 Verdadeira Religido, p. 98
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Verdade precisa encarnar em cada individuo que cré, ou seja, nao € apenas um conteudo a
ser conhecido, mas uma realidade a ser vivida. Por isso, escreve: “A verdade ¢

subjetividade™!

. Essa afirmacdo ndo significa relativismo, mas o reconhecimento de que
a verdade s6 se torna efetiva quando encarnada na vida concreta do individuo. No Pds
Escritos (vol. 1), o autor afirma que:

Se ao contrario a subjetividade ¢ a verdade e a subjetividade ¢ a subjetividade
existente, entdo o cristianismo, se me atrevo a dizé-lo, confere com o padrdo. A
subjetividade culmina na paixdo, o cristianismo ¢ o paradoxo; paradoxo e

paixdo combinam totalmente um com o outro, e o paradoxo combina
totalmente com aquele que se colocou no extremo da existéncia.**

Nesse ponto, o dialogo entre Agostinho e Kierkegaard revela uma profunda
unidade espiritual. Ambos descrevem a trajetéria humana como um éxodo interior, um
deslocamento da exterioridade para a interioridade, e desta para Deus. Agostinho fala da
subida da alma até Deus; Kierkegaard fala da tarefa de existir, o tornar-se si mesmo
diante de Deus. Em ambos, a existéncia plena de significado ¢ o fim desse movimento:
uma verdade que se realiza na medida em que o homem se deixa transformar. O que em
Agostinho ¢ “interioridade iluminada pela Verdade” torna-se, em Kierkegaard,
“interioridade atravessada pela f¢”. A verdadeira liberdade ¢, paradoxalmente, o
consentimento a essa dependéncia. Desse modo, a sintese kierkegaardiana se revela, em
ultima instancia, como uma antropologia da verdade. A estrutura relacional do homem
ndo ¢ apenas uma descricdo ontologica, mas uma via epistemologico-espiritual. A
Verdade é o ponto de equilibrio da sintese, mas um equilibrio dindmico, vivido na
existéncia como fé.

Assim, a nocao kierkegaardiana de tornar-se si mesmo pode ser lida em
Agostinho como o processo de retorno a Verdade interior, a Verdade que ¢ Deus e
consequentemente, a constru¢do de uma existéncia verdadeira. Em Agostinho, conhecer a
verdade € reencontrar a si mesmo em Deus; em Kierkegaard, tornar-se si mesmo ¢
tornar-se cristdo, ou seja, deixar que o proprio Cristo habite a sintese humana,
reconciliando o finito e o infinito. O ato de perder-se para se encontrar, tao caro a ambos

os pensadores, ¢ 0 movimento essencial da existéncia. Em Agostinho, esse movimento ¢

321 Sgren Aabye KIERKEGAARD, Pés-escrito Conclusivo Néo Cientifico as Migalhas filosoficas (Vol. I),
p- 199
322 Idem, p. 241, 242
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iluminado pela graga; em Kierkegaard, ¢ o salto da fé. Mas em ambos, o destino € o
mesmo, a Verdade que liberta ¢ a transparéncia diante de Deus.

O tornar-se si mesmo, em Kierkegaard, ¢ mais do que uma exigéncia ética; é o
movimento pelo qual o homem realiza a verdade de sua existéncia. Essa verdade, porém,
ndo ¢ uma posse, mas um caminho. Ela ndo se alcanca por continuidade ou acumulagao,
mas por ruptura e salto, o que Jonas Roos chama de “mudanga qualitativa da
existéncia™*, retomando o paradoxo de Sorites para evidenciar o carater ndo-linear da
transformacdo espiritual. Para Roos, Kierkegaard identifica nesse paradoxo, a
impossibilidade de definir o ponto exato em que a mudanca quantitativa se torna
qualitativa, uma analogia com o problema de tornar-se cristdo. Assim como na passagem
de um punhado de grdos a categoria de “monte”, o tornar-se si mesmo ndo pode ser
reduzido a uma progressao gradual, mas exige um salto qualitativo, um acontecimento
existencial que marca a entrada do eterno no tempo. Roos afirma:

A questdo da perda do si-mesmo e a questdo do tornar-se si mesmo nao dizem
respeito a gradacdes, termos vagos, indefini¢des. Para questoes existenciais um
aumento quantitativo ndo gera a qualidade nova. Tanto a perda do si mesmo
quanto o tornar-se si mesmo nao sdo questdes que com o passar do tempo, de

repente, estdo ai. Essas envolvem decisdo, risco, envolvem colocar a
subjetividade em jogo, envolvem a existéncia como um todo.***

Essa dimensdo do salto, central em Migalhas Filosoficas ¢ O Conceito de
Angustia, indica que a verdade nao € o resultado de um processo l6gico, mas o fruto de
uma relacdo pessoal com Deus. A fé, nesse sentido, ndo ¢ o ponto de chegada de um
raciocinio, mas o ato de se deixar transformar por Deus. Essa estrutura do “movimento”
como salto qualitativo dialoga intimamente com a teologia agostiniana da conversdo. Em
A Verdadeira Religido, Santo Agostinho descreve o processo de retorno a Deus como um
ato de ruptura interior, conversao de rota existencial, mas que apesar do ato, também
0corTe Como processo € movimento:

Mas esses dois homens: o velho e o0 novo, indubitavelmente sdao de tal modo
feitos, que o primeiro, isto é, o velho e terreno, pode viver por si so, por toda
sua existéncia neste mundo. Mas o homem novo e celestial, certamente, ndo

poderia se formar no curso desta vida, sendo em companhia do velho. E
necessario que homem novo se inicie do velho, e conviva com ele até a morte

32 Jonas ROOS, Kierkegaard e o paradoxo de Sorites: aspectos do problema do movimento na existéncia
em Migalhas Filosoficas e n’O Conceito de Angustia, p. 95
324 Idem, p. 117
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visivel. Ainda que enquanto um vai se enfraquecendo, o outro vai se
desenvolvendo.’”

Para compreender mais profundamente essa passagem de um “velho homem” a
um “novo homem” que ¢ entendido como conversao no cristianismo, o texto Kierkegaard
e o Paradoxo de Sorites: aspectos do problema do movimento na existéncia em Migalhas
Filosoficas e n’O Conceito de Angustia, em que Roos reforca que o problema do
movimento em Kierkegaard ¢ inseparavel do problema da verdade crista, tornar-se cristdo
¢ tornar-se verdadeiro, e isso implica atravessar uma descontinuidade; nos ajuda a
compreender a questdo. Nao hd um caminho progressivo no salto; ha uma decisdo
existencial que inaugura uma nova forma de ser, essa nova qualidade se constroi a cada
novo ato do existir. O artigo de Jonas Roos mostra que, nas obras de 1844, Kierkegaard
enfrenta de modo sistematico um mesmo problema filoséfico-existencial: como pensar o
movimento da existéncia sem reduzi-lo a uma passagem continua de quantidade em
qualidade?. Esse problema aparece no horizonte do paradoxo de sorites, isto ¢, da
dificuldade logica de explicar o surgimento de uma qualidade nova a partir de acréscimos
graduais e imperceptiveis de quantidade. Para Kierkegaard, aplicar esse tipo de raciocinio
a existéncia, e, sobretudo, ao tornar-se cristao, conduz inevitavelmente a indeterminagao,
a vagueza e a dissolugdo da responsabilidade existencial®*.

Em Migalhas Filosoficas, sob o pseudonimo Johannes Climacus, Kierkegaard

327 Contra a

formula esse problema no campo da fé e do conhecimento da verdade
tradi¢do socratico-platonica da recordagdo, Climacus sustenta que a verdade nio esta
previamente no sujeito e ndo pode ser alcangcada por um acumulo progressivo de saber
historico ou racional. O tornar-se cristdo ndo ocorre por uma intensificagao quantitativa
do conhecimento, como se mais informacdes histéricas sobre Cristo ou maior
proximidade factual com o evento da encarnacdo pudessem produzir fé. Pelo contrario, a
fé ¢ uma relacdo qualitativamente nova, instaurada no instante, quando o eterno irrompe

no tempo. Trata-se de um salto, ndo de uma transi¢do gradual, e esse salto tem como

objeto o paradoxo absoluto, o Deus eterno tornado histérico. Assim, Kierkegaard impede

325 AGOSTINHO, 4 Verdadeira Religido, p. 74

326 Jonas ROOS, Kierkegaard e o paradoxo de Sorites: aspectos do problema do movimento na existéncia
em Migalhas Filosoficas e n’O Conceito de Angustia, p. 91

327 Seren Aabye KIERKEGAARD, Migalhas filosdficas, ou um bocadinho de filosofia, p. 5
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que o cristianismo seja reduzido a um processo cumulativo, cultural ou historico,
reafirmando que a conversdo ¢ uma ruptura existencial, ndo uma evolugdo continua.

Por isso, o instante ¢ o ponto de encontro entre o tempo ¢ a eternidade, e nele o

r

homem ¢ chamado a fé***. Essa interpretacdo retoma o que Humberto Quaglio havia

)329

formulado ao tratar do instante (@ieblik)’” como categoria da verdade: “Climacus,

porém, identifica o Paradoxo Absoluto com a verdade e com o instante™*°. Em Cristo,
esse instante se realiza de modo pleno, o eterno entra na histéria, e a historia ¢
transfigurada. Tornar-se cristdo €, assim, participar do instante de Cristo, isto €, viver a fé
como presenga do eterno na propria existéncia. Johannes Climacus expressa isso de

maneira radical:

Finalmente (e esta ¢ alids a nossa suposi¢do, para ndo retornarmos ao
socratico), ela se torna ocasido para que o contempordneo enquanto
nao-verdade receba do deus a condigdo, e entdo contemple o esplendor com os
olhos da fé. Sim, bem-aventurado um tal contemporidneo! Mas um tal
contemporaneo nao ¢, afinal, uma testemunha ocular (num sentido imediato),
mas ele é contemporaneo como crente, na autdpsia da fé. Nesta autdpsia,
porém, qualquer ndo-contemporaneo (num sentido imediato) €, por sua vez,
contemporaneo.**'!

Ser cristao ¢ tornar-se contemporaneo de Cristo. O sentido dessa afirmagao ¢ que

o cristianismo ndo ¢ uma lembranga histérica, mas um acontecimento existencial que se

renova em cada individuo que cré. O “tornar-se si mesmo” ¢é, portanto, o tornar-se
contemporaneo do eterno, o reencontro com a Verdade viva. Quaglio explica que:

O Paradoxo, enfim, engloba todos esses aspectos: ele ¢ a verdade eterna,

aquele mestre que ensina, e que atua no tempo mesmo sendo da substancia da

eternidade. Ele permite que os seres humanos, imersos no tempo, sejam seus

contemporaneos em quaisquer épocas. E por isso que o instante, aquele em que

o eterno entra no tempo, em que o sujeito torna-se discipulo, torna-se cristdo,

passa do ndo-ser ao ser, renasce, aprende, ¢ incompreensivel, paradoxal,
inacessivel ao entendimento.**

O homem sé se torna verdadeiro quando sua interioridade ¢ purificada do

desespero e se abre a graca. Essa purificagdo €, precisamente, o salto da fé. O salto

328 Jonas ROOS, Kierkegaard e o paradoxo de Sorites: aspectos do problema do movimento na existéncia
em Migalhas Filosoficas e n’O Conceito de Angustia, p. 101

32 Sgren Aabye KIERKEGAARD, Migalhas filosdficas, ou um bocadinho de filosofia, p. 79

330 Humberto Aratijo QUAGLIO, Tempo, eternidade e verdade: pressupostos agostinianos da ideia de
paradoxo absoluto em Kierkegaard, p. 210

331 Sgren Aabye KIERKEGAARD, Migalhas filosdficas, ou um bocadinho de filosofia, p. 101

332 Humberto Aratijo QUAGLIO, Tempo, eternidade e verdade: pressupostos agostinianos da ideia de
paradoxo absoluto em Kierkegaard, p. 222
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também pode ser visto na teologia de Santo Agostinho tomando o devido cuidado de
realizar uma leitura analoga. Em A Verdadeira Religido, ele escreve que a alma humana,
imagem de Deus, s6 se reencontra quando se volta a Deus que a originou e participa de
sua luz suprema®®. Esse “voltar-se” é o movimento espiritual da conversdo, que ndo ¢
uma acumulagdo de méritos, mas um ato subito de reconhecimento, nas Confissoes o
autor endossa: “Voés, porém, éreis mais intimo que o meu proprio intimo e mais sublime
que o apice do meu ser”***. O “salto” de Agostinho &, assim, a passagem do orgulho ao
amor, da dispersao a unidade. Kierkegaard reinterpreta esse mesmo itinerario na chave da
fé. Em Pds-escrito, ele escreve: “Se eu posso apreender objetivamente sobre Deus, entdo
eu ndo creio, mas justamente porque eu ndo posso fazé-lo, por isso tenho de crer’**, Esse
crer € o0 que cura o desespero e transforma o homem em verdade.

Nesse sentido, a existéncia marcada pela Verdade ¢ algo que se torna. O homem ¢
verdadeiro quando vive reconciliado, quando o seu eu ¢ um espelho da presenga divina.
Assim, tornar-se si mesmo € participar, existencialmente, da vida da Verdade que ¢ Deus.
Em tltima instincia, a fé é o salto do desespero a Verdade. E o instante em que o homem
deixa de buscar a Verdade como ideia e a acolhe como pessoa. A verdade existencial €,
portanto, o reconhecimento de que a plenitude da existéncia coincide com a transparéncia
diante de Deus, perdendo-se em direcao a Ele por meio da fé e através disso, achando-se
em uma nova qualidade. Como observa Jonas Roos, “Kierkegaard aplica ao conceito de
fé uma percepgao psicologica [..]: aquele que aprendeu a abrir m3o da realidade e,
posteriormente, a ela retornou, tem muito mais deleite com a realidade do que aquele que
nunca aprendeu a abandona-la™**. O movimento da existéncia é sempre um movimento
de fé, cada salto ¢ um renascimento, ¢ cada decisdo ¢ uma nova criacao. Tornar-se cristao
¢, portanto, viver o paradoxo do tempo e da eternidade, do finito e do infinito, do humano

diante do divino, € viver, enfim, a partir da Verdade que se fez carne na historia.

333 AGOSTINHO, 4 Verdadeira religido, p. 98

334 Idem, Confissoes, p. 88

335 Sgren Aabye KIERKEGAARD, Pés-escrito Conclusivo Néo Cientifico as Migalhas filosoficas (Vol. 1),
p. 215

336 Jonas ROOS, Finitude, infinitude e sentido. um estudo sobre o conceito de religido a partir de
Kierkegaard, p. 20
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2.5. Verdade, sentido ¢ modernidade tardia: Fé como cura

Essa compreensdao de que a verdade da fé precisa ser encarnada na existéncia,
torna o didlogo com a contemporaneidade e a concepgao de fé pés-moderna, essencial. A
verdade da fé, longe de ser vivida, se tornou apenas racionalizagdo, € o distanciamento de
uma fé que toca existencialmente o individuo, instaurou a perda de sentido tdo cara a
sociedade atual®*’, por isso, para propor esse didlogo, a nog¢do de verdade existencial que
foi construida até aqui, a partir daqui, toma o tom de sentido existencial gerado por meio
da fé, nessa dire¢do, o sentido sera lido como a manifestacao ou o resultado do individuo
que foi encontrado pela Verdade eterna através da fé. A modernidade tardia ¢ marcada
por um paradoxo profundo: ao mesmo tempo em que alcanga niveis inéditos de
racionalizacdo técnico-cientifica, ela produz sujeitos cada vez mais desorientados quanto
ao sentido da existéncia, Jean Grondin na obra Que saber sobre Filosofia da Religido,
aponta justamente a necessidade de avaliar o papel da religido em tempos p6s modernos,
o autor argumenta que: “Se dizemos da religido que ela perdeu sua evidéncia, ¢ porque a
medimos com parametros de um saber experimental e cientifico, aquele que se impos
como via privilegiada, quando ndo exclusiva, da verdade, nos tempos modernos™*®,

Acontece que a racionalizagdo se tornou tdo profunda que a fé passou a ser
reduzida apenas a campo de investigagdo ou a uma realidade obsoleta, sem ser
compreendida como interiorizacdo, sentido e experiéncia existencial profunda para os
individuos. Aurino Jos¢ Gois oferece uma chave hermenéutica decisiva para
compreender esse fendOmeno ao distinguir rigorosamente a fé enquanto experiéncia
religiosa da religido enquanto campo de estudo, deslocando o debate classico entre fé e
ciéncia para o campo mais preciso do confronto entre racionalidades, teologica e a
cientifica. Essa distin¢ao se torna importante porque de um lado esté a teologia, filosofia
da religido e ciéncia da religido prestando um excelente trabalho no campo
epistemologico que envolve, até determinado ponto, o mesmo objeto de estudo: a
experiéncia religiosa. Do outro lado, estd mais precisamente a fé como a experiéncia

subjetiva e interiorizada do individuo que se coloca a constituir-se a partir dessa via.

337 Jean GRONDIN, Que saber sobre filosofia da religido?, p. 11
38 Idem.
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Permitir que essa delimitacdo ocorra € essencial para que nao se confunda experiéncia
religiosa com producdo cientifica, mas também para que se torne visivel a resposta que
somente a fé pode oferecer a questdo do sentido. Grondin afirma que: “o papel da
filosofia da religido ¢ meditar sobre o sentido dessa resposta e o lugar que ela pode ter na
existéncia humana, ao mesmo tempo individual e coletiva™?’.
A crise contemporanea de sentido ¢ um resultado ndo da superagdo da fé, mas de
seu esvaziamento existencial quando aprisionada na logica da objetivagdo®. O
diagnostico elaborado por Jean Grondin acerca da racionalizacdo ou até reducdo da fé
permite compreender a crise contemporanea de sentido a partir de um deslocamento
fundamental: o esvaziamento da fé enquanto experiéncia existencial em favor de sua
objetivagdo religiosa e discursiva®*'. Ao demonstrar que a for¢a da modernidade ndo
superou a religido, mas pode ter acabado por arrancar sua esséncia e tornd-la apenas
funcionalista, o autor evidencia que a fé, quando submetida aos critérios de validade
objetiva, perde sua for¢a originaria de sentido para o sujeito concreto**. Nesse processo,
a verdade deixa de ser vivida e passa a ser apenas investigada e conceituada, sem
alcangar o ntcleo da existéncia. O que vale ressaltar é que a religido enquanto campo de
estudo ndo ¢ o problema ou sendo nao teriamos a possibilidade de discutir tais questoes
como estdo sendo apontadas aqui; a grande questdo estd em tornar a religido puramente
intelectual, somente um campo de estudo para eruditos ou uma reducdo a abstragdo da
realidade para pessoas leigas. Grondin argumenta que:
E verdade que se fala muito, mas ha pouco tempo, da "experiéncia religiosa", e
justamente em razdo da ascendéncia exercida pelo modelo cientifico, mas a
ciéncia tende a ver nisso uma forma fraca de saber que depende da simples
crenca ou da "aposta" para falar como Pascal. Mas falar de "aposta" é ainda
pressupor um modelo matematico caro a ciéncia moderna, o do célculo das
probabilidades, como também o sabia Pascal: em vista da eternidade que nos
espera ¢ da duracdo tao irrisoriamente curta de nossa vida, ¢ melhor assumir o
risco da fé, que tem o mérito de oferecer um reconforto aqui e agora,
prometendo-nos a0 mesmo tempo uma bem-aventuranga eterna, sem nenhum
pardmetro com o que se pode esperar nesta vida [...]. Continua aqui
pressuposto o quadro da ciéncia moderna com suas exigéncias de calculo e
rentabilidade. Aqui a religido ¢ considerada, até certo ponto, & maneira de uma

"hipotese" (cientifica), adotada por alguns, porque ela responde a suas
necessidades mais ou menos confessadas, mas que outros rejeitam porque ela

339 Idem, p. 9

340 Idem, p. 20
31 Idem, p. 13
%2 Idem, p. 15
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ndo satisfaz justamente, as normas da ciéncia. A religido aparece, portanto,
como uma questdo privada ou subjetiva, dependendo dos gostos ou das apostas
de cada um. O conhecimento "objetivo” da realidade depende s6 da ciéncia.**

Grondin, defende que a religido (ou a fé, se quisermos chamar assim), possui uma
esséncia que se baseia em crenga e culto, para ele, o que torna o mundo repleto de sentido
e significado, o que faz com que o individuo expresse ritualmente algo €, antes de tudo, o
que comeca na fé interiorizada: “S6 se pode cumprir um rito porque se cré nele, porque
se cré em seu sentido, que confere um sentido para o nosso mundo [...] € por conseguinte
a nossa existéncia™*!. Essa andlise encontra profunda convergéncia com as nog¢des de
Agostinho e Kierkegaard apresentadas até aqui, segundo a qual a verdade ndo é um
objeto exterior a ser possuido, mas uma realidade que se experimenta na interioridade,
por meio da fé. Mas, que ao ser encontrado por ela, toda a existéncia passa por uma
conversao, um fornar-se que confere sentido e qualifica a tarefa.

O que de certa maneira pode ser interpretado da obra de Grondin € que, ao longo
da modernidade, esse vinculo entre verdade e interioridade foi progressivamente

5 A fé cristd, originalmente vivida como experiéncia transformadora, foi

rompido
abandonada como estilo de vida e transmutada em religido enquanto sistema de
explicagdo do mundo, passando a disputar legitimidade no mesmo campo da

346 Nesse movimento, Deus deixa de ser o fundamento existencial

racionalidade cientifica
da verdade e passa a ser tratado como objeto conceitual, o que resulta numa fé incapaz de
gerar sentido®¥’. Tal deslocamento pode ser lido, em chave agostiniana, como uma forma
de exteriorizagdo da verdade, que ja ndo converte o coracdo nem reorganiza a vida e em
chave kierkegaardiana como desespero. Essa ruptura ajuda a retormar e compreender a
crise descrita por Viktor Frankl, para quem a marca central da modernidade ¢ o vazio
existencial®**®. A perda de sentido ndo decorre da auséncia de informagdes ou de sistemas
explicativos, mas da dissolugdo de um horizonte ultimo que permita ao sujeito

compreender sua propria existéncia como significativa. A luz deste didlogo, pode-se

afirmar que a fé racionalizada ja ndo cumpre essa funcao, pois deixou de operar no nivel

33 Idem, p. 12, 13

3 Idem, p. 37

35 Idem, p. 93

348 Tdem, p. 28-30

347 I1dem, p. 94, 95

38 Viktor Emil Frankl, Em busca de sentido: um psicélogo no campo de concentragéo, p. 73, 74
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da existéncia. Assim como em Agostinho, para quem o coragdo permanece inquieto
enquanto ndo repousa na verdade, também em Frankl o sofrimento moderno revela uma

existéncia desorientada, incapaz de responder ao “para qué” da vida**’.

Esse mesmo diagnostico ¢ aprofundado pela critica de Byung-Chul Han a
Sociedade do Cansago. O sujeito contemporaneo, fechado na imanéncia do desempenho
e da autoexploragdo, encontra-se privado de transcendéncia, interioridade e sentido™. A
existéncia, reduzida a funcionalidade e eficiéncia, j4 ndo oferece repouso, apenas
exigéncia®'. Quando a religido adere a essa logica, apresentando-se puramente como
discurso, dogmas ou mecanismo de gestao moral, ela deixa de ser contraponto critico e
passa a integrar a mesma estrutura que adoece o sujeito. Han levanta essa critica a
religido, que podemos considerar uma critica a religido institucionalizada, sem
interioridade, tal qual Kierkegaard criticou em sua €época:

A perda moderna da fé, que ndo diz respeito apenas a Deus e ao além, mas a
propria realidade, torna a vida humana radicalmente transitoria. Jamais foi tdo
transitoria como hoje. Radicalmente transitoria ndo é apenas a vida humana,
mas igualmente o mundo como tal. Nada promete duragdo e subsisténcia.
Frente a essa falta do Ser surgem nervosismos e inquietagdes. A pertenca a
espécie poderia ajudar o animal que trabalha para ela a alcangar uma
serenidade animalesca. Todavia, o eu pds-moderno esta totalmente isolado.
Também as religides enquanto técnicas fanaticas, suprimindo o medo da morte
e produzindo um sentimento de duragdo, tornaram-se obsoletas. A

desnarrativizagdo (Entnarrativisierung) geral do mundo refor¢a o sentimento
de transitoriedade. Desnuda a vida.*

E nesse contexto que a proposta de fé como existéncia verdadeira assume seu
sentido mais profundo. Tanto em Santo Agostinho quanto em Kierkegaard, o encontro
com a verdade e o tornar-se cristdo, ndo ¢ separavel do modo de existir. Em Agostinho,
conhecer a Verdade implica ordenar o amor’>, isto é, reorganizar toda a vida a partir de
um centro ultimo. Em Kierkegaard, a verdade crista exige apropriacao subjetiva e decisdao
existencial, ndo podendo ser assimilada gradativamente como um contetido objetivo®™.

Em ambos, a verdade ¢ inseparavel da construgdo de sentido, pois ela redefine quem o

39 1dem, p. 74

330 Byung-Chul HAN, Sociedade do Cansago, p. 19, 20

31 Idem, p. 30

352 Idem, p. 44

%3 AGOSTINHO, Confissdes, p. 220-222 {1999}

334 Sgren Aabye KIERKEGAARD, Pés-escrito Conclusivo Néo Cientifico ds Migalhas filosdficas (Vol. 1),
p. 134
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sujeito € e como ele se relaciona consigo, com o mundo e com Deus. Portanto, quando a
verdade ¢ recolocada nesse horizonte, ela volta a operar como forga de sentido, capaz de
atravessar a angustia, o sofrimento e o cansago que marcam a modernidade. Nesse
sentido, a fé ndo cura oferecendo respostas conceituais, mas reintegrando a existéncia em
torno de um fundamento que a sustenta. Assim, pode-se afirmar que o encontro com a
Verdade, tal como compreendido por Agostinho e Kierkegaard ndo ¢ um acréscimo
teorico a vida, mas a propria construcdo do sentido existencial. A fé ¢ curativa
precisamente porque reconduz o sujeito a interioridade, restabelecendo a unidade entre
verdade, vida e sentido. Frente ao vazio existencial de Frankl e a exaustao descrita por
Han, a fé reaparece ndo como sistema explicativo, mas como possibilidade de existéncia
verdadeira, capaz de devolver a modernidade aquilo que ela perdeu: um sentido que nao
se mede pela performance, mas pela transformacao do ser.

Agostinho e Kierkegaard, ao recolocarem a fé como categoria
teologico-existencial, oferecem uma resposta aos problemas da secularizacdo, ndo um
retorno ao dogma, mas a Verdade como caminho de reconciliagdo. A partir dessa via ¢
possivel reintroduzir a problematica do sentido existencial em uma sociedade que perdeu
os aspectos fundamentais da fé e para onde ela conduz a cada um em sua construcao
existencial: ao sentido verdadeiro. A fé ndo ¢, portanto, mera crenga intelectual, mas o
restabelecimento da relagdo com Deus que torna possivel a verdadeira identidade do
si-mesmo. Nesse horizonte, a fé ndo elimina a tensdo da existéncia, mas a transforma em
espaco de esperanga e responsabilidade. Jonas Roos desenvolve a nocao de que a cura em
Kierkegaard nao ¢ automatica, mas exige a seriedade de uma tarefa, o tornar-se si-mesmo

355

diante de Deus ¢ dadiva e exigéncia, graca e responsabilidade™, o autor afirma que, “a

mensagem do evangelho iniciaria recuperando o individuo a partir da dadiva da
aceitagdo, curando-0"*,

Portanto, a fé, tanto para Santo Agostinho quanto para Kierkegaard, ultrapassa um
simples ato religioso ou uma saida magica para as crises existenciais. Para ambos, ela

representa um movimento profundo e interior que transforma radicalmente a existéncia

humana. Enquanto Agostinho a compreende como a inica maneira de alcangar a Verdade

355 Jonas ROOS, Retroceder para avangar: pressupostos para a compreensdo da existéncia como tarefa em
Kierkegaard, p. 136
3%6 Idem, p. 135
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e s entdo, de resposta a graga divina ser possivel uma realidade de beata vita ou vida
feliz e verdadeira®’, Kierkegaard a vé como um salto paradoxal que reestrutura o
si-mesmo ao reconciliar finitude e infinitude, um movimento dialético de se langar na
infinitude e ao mesmo tempo ser devolvido para a vida, para a finitude, com uma
ancoragem eterna que lhe imprime sentido nos limites da temporalidade, a salighed””®. A
estrutura terapéutica da fé se manifesta em: ela ndo ¢ fuga da realidade, mas o reencontro
com o real mais profundo, o divino que transfigura a impoténcia humana. A fé liberta o

individuo do medo do fracasso e da logica do desempenho®>

, permitindo-lhe existir de
modo auténtico, nao mais como resultado de suas proprias for¢as, mas como dadiva.
Assim, a fé ¢, em Kierkegaard, tanto o ato curativo quanto o estado restaurado, o
homem ¢ curado ao acreditar, e crendo, reencontra-se em paz consigo mesmo € com
Deus. Essa dimensao libertadora ¢ inseparavel da critica kierkegaardiana as formas de fé
institucionalizadas. Kierkegaard denuncia as igrejas que reduziram a fé a doutrina

racional ou rito mecénico, desprovidos de interioridade®®

. A fé verdadeira, ao contrario,
nasce do interior e se manifesta na existéncia, ndo na conformidade social, mas na paixao
individual diante de Deus. A fé cura ndo porque retira o sofrimento, mas porque restaura
a relacdo constitutiva entre o eu ¢ o Deus que o fundamenta; ela reconcilia porque
reintegra o individuo a sua prépria existéncia; fragil, contingente e finita; sob uma nova
perspectiva de sentido que ndo nasce do si, mas do eterno. Longe de alienar, infantilizar
ou dissolver a singularidade, a fé em Santo Agostinho e Kierkegaard devolve o individuo
a si mesmo com coragem, responsabilidade e propodsito: cura o si-mesmo, reconcilia-o
com sua propria existéncia, supera o desespero € o conduz a um retorno responsavel ao
mundo. Eis, portanto, o convite kierkegaardiano que sintetiza todo o percurso deste

capitulo: retroceder para dentro de si, para entdo avangar para a vida; perder-se, para

enfim encontrar-se; renunciar, para recuperar; € crer, para existir plenamente.

37 AGOSTINHO, 4 Vida Feliz, p. 20 {1998}

338 Seren Aabye KIERKEGAARD, Migalhas filosdficas, ou um bocadinho de filosofia, p. 5

39 Byung-Chul HAN, Sociedade do Cansago, p. 30

360 Romulo Oliveira, Pensar a Religido - temas e conceitos filosoficos contempordneos, p. 62, 63
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CAPITULO III: A VERDADE CRISTOLOGICA COMO FUNDAMENTO DA
EXISTENCIA E CAMINHO PARA A VIDA FELIZ

Apo6s o percurso desenvolvido nos capitulos anteriores, nos quais se investigou a
verdade cristologica a partir de Agostinho e Kierkegaard, o diagnostico existencial do
desespero e como isso dialoga com a busca contemporanea por sentido, este capitulo
avanca para uma etapa conclusiva que ndo apenas sintetiza os argumentos apresentados,
mas oferece um fundamento ontoldgico capaz de sustentar a existéncia humana de modo
pleno. Propde-se demonstrar que, a partir da concepgao tanto em Santo Agostinho quanto
em Seren Kierkegaard, a superagdo da dispersdo existencial ndo ocorre por meio de
solugdes psicoldgicas, éticas ou culturais, mas que a partir do encontro com a Verdade
compreendida em sua dimensao cristoldgica, a felicidade, o que sera trabalhado do ponto
de vista do sentido existencial, espirito pleno e existéncia qualificada; deixa de ser
concebida como satisfacdo contingente ou estado emocional favoravel e passa a ser
entendida como uma forma qualificada de existéncia. Em Agostinho, essa realidade ¢
expressa pelo conceito de beatitude, o que nos levard a uma compreensao teoldgica da
felicidade enquanto categoria do espirito; em Kierkegaard, pela distingao entre lykke e
salighed, em que sera possivel perceber suas implicagdes em nivel existencial. Ambos os
autores convergem na afirmacdo de que a vida verdadeiramente feliz s6 se torna possivel
quando o eu encontra seu fundamento ultimo em Deus. Assim, este capitulo busca
consumar a concepc¢ao de que a verdade cristoldgica ndo resolve a existéncia de maneira
meramente tedrica € nem magica, mas reconfigura radicalmente o modo de existir,
permitindo a consolidagdo do eu, a reconciliagdo entre homem e divino e homem e si

mesmo e a promogao de sentido existencial.

3.1. O conceito de Beatitude em Santo Agostinho: Fundar-se transparentemente ¢é

repousar em Deus

A reflex@o de Santo Agostinho acerca da beatitude ocupa um lugar central em sua

teologia e em sua concepgao existencial. Desde o inicio das Confissoes, o bispo de
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Hipona estabelece que a inquietude ¢ uma caracteristica constitutiva do ser humano®®'.
Essa afirmacdo ndo expressa apenas uma experiéncia subjetiva, mas revela uma estrutura
ontoldgica da alma humana, criada para Deus e incapaz de encontrar repouso definitivo
fora d’Ele. A reflexdao do bispo de Hipona sobre a Vida Feliz ocupa um lugar central em
sua antropologia espiritual e constitui o nicleo dos chamados didlogos de Cassiciaco,

compostos em 386, imediatamente apos sua conversdo’®’

. Nas Confissoes, Agostinho
formula com clareza inaugural que a beatitude nao ¢ apenas um desejo humano universal,
mas a propria orientacdo teleologica do ser humano: “Mal ouvimos este nome
‘felicidade’, imediatamente temos de confessar que ¢ isso mesmo o que apetecemos’™®.
Essa afirmagdo, que ecoa tradigdes gregas mas as ultrapassa®®, torna-se em Agostinho o
ponto de partida para uma investigacdo que desloca a nocdo de felicidade da esfera
psicoldgica para o ambito ontologico, ético e teologico. Essa estrutura nos auxilia a
compreender de maneira consistente o que o individuo que foi encontrado pela Verdade
passa a experienciar em sua existéncia.

A reflexdo sobre a felicidade ocupa lugar central tanto na filosofia da Antiguidade
quanto na Antiguidade Tardia no Ocidente. Em linhas gerais, a ética filosofica desse
periodo buscava compreender o summum bonum (sumo bem), cuja posse garantiria a
verdadeira felicidade, e cujo caminho levaria o ser humano a um certo distanciamento das
paixdes’®. E nesse horizonte filosofico que Agostinho se insere, dialogando com a

tradi¢do e ao mesmo tempo oferecendo sua propria contribui¢do. Para ele, a vida feliz

(beata vita) consiste na posse do sumo bem; contudo, diferentemente de muitos

31 AGOSTINHO, Confissoes, p. 37 {1999}

362 Antonio PEREIRA JUNIOR, Agostinho e o ceticismo: um estudo da critica agostiniana ao ceticismo em
Contra Académicos, p. 20

363 AGOSTINHO, Confissées, p. 280 {1999}

36+ O tema sobre o desejo humano pela felicidade e onde encontra-la percorre toda a histéria da filosofia. Na
filosofia classica, Epicuro acreditava que a felicidade residia no controle dos medos e anseios, para que o
prazer pudesse ser equilibrado (Antonio PEREIRA JUNIOR, Agostinho e o ceticismo: um estudo da critica
agostiniana ao ceticismo em Contra Académicos, p. 15-16). Socrates defendia que a felicidade habitava na
pratica das virtudes, enquanto Platdo afirmava que ela estd na ética. J& para Aristoteles, a felicidade
encontrava-se na aquisi¢do de bens superiores, o que corresponde a eudaimonia, uma espécie de plenitude
de espirito por meio das virtudes desenvolvidas (Claudinei NASCIMENTO, Felicidade: uma questio
filosdfica, p. 62-65), que se aproxima da beatitude no que diz respeito a buscar algo além da objetividade,
mas a diferenca entre Agostinho e Aristoteles estd na fundamentagdo das virtudes. Para Agostinho ¢ a
tradigdo cristd, as virtudes t€ém como fundamento o amor ¢ a verdade (AGOSTINHO, Confissées, p. 282,
283); nas tradigOes filosoficas, em tltima analise, as virtudes sdo fundamentadas na razio.

365 Renato Rodrigues dos SANTOS, 4 interioridade e a busca da felicidade nas Confissoes de Agostinho, p.
135
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pensadores antigos, identifica esse bem supremo com Deus. Como foi construido nos
capitulos anteriores, a busca da Verdade culmina na busca de Deus e ¢ saciada em Cristo,
portanto, o individuo ao reconhecé-lo como a Verdade eterna, repousa sua existéncia sob
esse fundamento. O apice desse descanso existencial do espirito em Deus, resulta na
propria felicidade enquanto qualidade do espirito, portanto, a busca de sentido se satisfaz
em Deus’®. A primeira tese fundamental é que a felicidade ndo pode ser alcangada por
nenhum bem mutdvel, pois quem deposita sua felicidade no que pode ser perdido, ja
comega a perdé-la antes mesmo de possui-la, o autor afirma que:
Havendo um sé desejo de alcangar e conservar a felicidade por parte de todos,
¢ de se admirar a variedade e a diversidade de desejos acerca da mesma
felicidade. Nao porque alguém ndo a queira, mas porque nem todos a
conhecem. Se todos a conhecessem, uns ndo a situaria na for¢a da alma; outros,

nos prazeres do corpo; estes em ambos; aqueles e mais alguns nisso ou naquilo.
Nas coisas que mais os deleitam, nelas fizeram consistir a vida feliz.>’

Aqui Agostinho introduz a distingdo decisiva entre bens temporais (bona
temporalia) e o Bem supremo (summum bonum). Somente o Bem que ndo passa pode
tornar feliz. No didlogo filosoficamente orientado, o filosofo constroéi seu argumento
afirmando que: “Ora, todos esses bens sujeitos a mudanga podem vir a ser perdidos. Por
conseguinte, aquele que os ama e possui ndo pode ser feliz de modo absoluto™®. Esse
movimento prepara a conclusdo maior do didlogo. No 4apice da discussdo, Agostinho
afirma: “Portanto, de modo algum duvidamos que alguém decidido a ser feliz deve tentar
alcancar algo que seja perene, que ndo possa ser-lhe roubado por algum tipo de acaso
incontrolado [...] Entdo, quem tem Deus, disse eu, ¢ feliz*®. Assim, a felicidade ndo é
um estado emocional, mas a posse do Bem imutdvel, e portanto, uma realidade
eminentemente ontoldgica. A doutrina agostiniana da beatitude parte da convicgao
fundamental de que todo ser humano deseja a felicidade e esse desejo ndo ¢ contingente,
mas constitutivo da conditio humana (condigdo humana).

De certa maneira pode-se afirmar que existe uma influéncia da eudaimonia

aristotélica na concepcao de beatitude agostiniana. Aristoteles compreendia a finalidade

%6 AGOSTINHO, Confissdes, p. 281, 282 {1999}
387 Idem, A Trindade, p. 402, 403

368 Jdem, A Vida Feliz, p. 130

3% Idem, p. 131
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370 Mas existem

ultima de todos os seres humanos encontrar uma vida: boa, justa e feliz
pontos de divergéncia bem delimitados entre tais conceitos e filosofos, para Aristoteles, o
desenvolvimento das virtudes leva a uma elevagao racional que conduz a eudaimonia, ou
seja, alcancar essa felicidade, ou em outros termos, sentido e plenitude existencial, se
tornam possiveis por meio da razdo®”', mas em Agostinho, a beatitude s6 é alcangada por
meio da graga divina. O homem procura ser feliz e estd no fim, desejando um sentido e
procurando a Deus, e Deus, por meio da iluminag¢ao da razdo, reconducdo da vontade e
inclinacdo, conduz o individuo a Verdade suprema que ¢ o proprio Cristo e
consequentemente a beatitude, ao sentido e significado de sua existéncia. O que
Agostinho expressa ¢ que o mundo externo pode refletir o Criador, mas ndo pode
conduzir o homem a verdade ultima, que lhe preenche e satisfaz. Essa “revelagdo” no
pensamento do autor, parte da sua formulacdo da doutrina da iluminagdo divina,
trabalhada de forma profunda no capitulo um desta dissertagcdo, na qual Deus ilumina a
mente humana, possibilitando o encontro com a Verdade suprema que ¢ Cristo e a partir
disso ¢ possivel a compreensdo de verdades imutaveis®’?.

Logo no inicio das Confissoes, Agostinho estabelece a direcdo de toda a sua
antropologia espiritual, o coracdo humano ¢, por natureza, inquieto, € essa inquietude
revela que a alma possui uma estrutura teleoldgica orientada para Deus. Desse modo, a
beatitude ndo ¢ meramente um estado emocional, mas o repouso ontoldgico da criatura
em seu Criador. O bispo de Hipona apresenta o caminho para a beatitude como sendo

373

transcendente e que se fundamenta na posse da Verdade’”°. Agostinho afirma:

Agora eu pergunto a todos os homens se eles ndo preferiam alegrar-se na
verdade a alegrar-se na falsidade. Sem hesitar, eles diriam que preferem
alegrar-se "na verdade", da mesma forma que preferem "ser felizes", pois uma
vida feliz ¢ alegria na verdade: essa ¢ uma vida feliz em ti, que és "a verdade"

(Jo 14.6), 6 Deus que és "minha luz e minha salvagao".’’*

375

Nas Confissoes’”, Agostinho ainda amplia esse debate ao articular felicidade e

memoria. Ele se questiona sobre a universalidade do desejo de felicidade, mostrando que,

3 Luiz DO AMARAL, et. al., A eudaimonia aristotélica: a felicidade como fim ético, p. 14

3 Idem, p. 15

372 Etienne GILSON, Introdugdo ao pensamento de Santo Agostinho, p. 81-84

33 Gareth B. Matthews, Santo Agostinho: a vida e as idéias de um filésofo adiante de seu tempo, p. 212
37* AGOSTINHO, Confissdes, p. 216 {2017}

375 Idem, p. 279-281 {1999}
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apesar das diferencgas nos caminhos escolhidos, todo ser humano compartilha esse anseio
fundamental’’®. Como afirma o proprio autor, ndo sdo apenas alguns, mas absolutamente
todos os homens desejam ser felizes®”’. Esse querer esta ligado a vontade, porém, essa
vontade em seu estado original (de autonomia), escolheria o bem, desejaria a Deus, mas
influenciada pelo pecado conduz o individuo a uma busca por felicidade em fontes
ilusdrias, passageiras, transitorias e irreais, portanto, torna-se necessario que a Graga
divina reconduza essa vontade ao desejo de Deus’’®. Partindo da construgdo de um
individuo que j& optou pela fé e se rendeu a Deus, o resultado dessa fé ¢ a felicidade
plena, a beatitude. A fé, portanto, ndo ¢ um complemento opcional, mas o caminho
indispensavel para a felicidade verdadeira. Ela orienta a vontade, ilumina a razdo e
ancora o ser humano na Verdade eterna e imutavel. Sem a fé, o homem permanece preso
a uma felicidade aparente, sempre ameacada pela perda, pelo sofrimento e pela morte.
Em A Trindade, o autor afirma:
Segue-se dai, que a fé em Deus ¢ imprescindivel nesta vida mortal, tdo cheia de
erros e tribulagdes. E impossivel encontrar bens, principalmente os que tornam
os homens bons e felizes, se ndo vierem de Deus para o homem e nio
aproximarem o homem de seu Deus. Quando, porém, aquele que permanece
bom e fiel em meio as misérias desta vida, chegar a vida bem-aventurada,
entdo acontecerd o que agora nao ¢ possivel de forma alguma, ou seja, o
homem viver como quer. Pois naquela felicidade, nada querera de mal ou nada
desejara que lhe falte e ndo faltard nada do que desejar. Tudo o que amar estara
14 presente e ndo desejara nada que esteja ausente. Tudo o que ali existir sera
bom e o Deus supremo serd o supremo Bem, e ali estard para gozo de todos os

que o amam. E eis o que serd o maior grau de felicidade: estara certo de que
sera assim por toda a eternidade.’”

O filésofo desenvolve a ideia de que somente aqueles que tém sua vontade
plenamente saciada podem ser felizes, mas que somente a vontade que ¢ atraida por

Deus, orientada pela fé, deseja e ama realmente o que leva a beatitude®™

. O aspecto
central da vontade ¢ que independente de sua orientagdo, todos querem ser felizes, mas a
pergunta que Agostinho procura responder ¢: como desejar corretamente € como se pode

desejar algo que ndo se conhece?**!. Ele assume e comprova a hipdtese de que na

6 AGOSTINHO, Confissdes, p. 280 {1999)
377 1dem, p. 282

38 Idem, Soliléquios, p. 12,13

39 1dem, A Trindade, p. 406, 407

30 1dem, Sobre A Vida Feliz, p. 18,19 {2022}
31 1dem, Confissées, p. 281 {1999}
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constru¢do da identidade humana, hd uma “saudade”, uma lembranca de Deus quando diz
que: “A ideia de alegria enraizou-se-me na memoria para mais tarde a poder recordar,
umas vezes com enfado, outras com saudade, segundo as circunstincias em que me

lembro de ter estado alegre™™

. Percorrendo essa ideia de Santo Agostinho sobre a
felicidade nas Confissoes, percebe-se que os primeiros nove livros tratam a respeito de
construcdo de identidade humana e a partir do livro dez, o foco ¢ o desejo de felicidade,
construindo filosoficamente que esse desejo € constitutivo do humano e s6 ¢ plenamente
saciado em Deus. Santos afirma sobre as Confissoes: “Embora sejam temas distintos, a
identidade humana e a busca da felicidade sao também indissociaveis, uma vez que ¢
inerente a identidade humana a busca da felicidade™*’. Agostinho propde um itinerario
filosofico essencial a compreensdo da lembranca da beatitude e comegaremos por
percorré-lo.

Nas Confissoes, que o fildésofo trabalha nos primeiros nove livros a respeito de
uma cura da identidade humana que s6 ocorre no encontro com a Verdade, no livro
décimo, o autor comeg¢a uma jornada filosofica orientada para a busca da felicidade
constitutiva do ser humano a partir do papel da memoria nessa condugao até Deus, pois é
necessario que inicialmente o homem possua em seu interior algo que seja como uma
“lembranga” para incitd-lo por meio de sua vontade a buscar. Apesar dessa divisdao
estrutural na obra, ¢ importante destacar que a cura da identidade, o encontro com a
Verdade, a vontade reorientada a Deus e o resultado enquanto beatitude ocorrem todos no
mesmo ato da fé, no ato da conversdo. A partir disso, a constru¢do existencial ¢ continua
sobre um fundamento eterno. Por esse motivo, a memoria inicia o percurso ¢ o faz da
exterioridade para a interioridade, assim como na busca da Verdade, partindo da certeza
de que ama, mas sem conhecimento do que realmente ama e menos conhecimento ainda
de ser amada, sendo conduzida pela vontade viciada a desejar se preencher nas coisas
criadas®®, passando pela memoria sensivel que armazena o que vem dos sentidos®®’,

386

memoria inteligivel que estd relacionada a razdo e ao aprendizado®™®, memoria dos

382 [dem, p. 281

3% Renato Rodrigues dos SANTOS, 4 interioridade e a busca da felicidade nas Confissdes de Agostinho, p.
137

3 AGOSTINHO, Confissées, p. 264 {1999}

35 Idem, p. 266-269

3% Jdem, p. 269-272
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sentimentos que guarda as lembrancas dos sentimentos humanos®®’ e o esquecimento®®®,

que ¢ a dimensdo da memoria que mais intriga Agostinho pois a propria memoria
armazena a capacidade do esquecimento e alerta sobre haver algo, um momento, um
instante ou uma imagem que ela mesma ndo desvenda, e ¢ a partir disso que o autor
trabalha a busca de Deus. Como se na identidade humana houvesse “marcas dos dedos de

Deus”. Santos afirma:

Mais do que resolver o problema do esquecimento, Agostinho quer
aprofunda-lo. O esquecimento sera tomado como limite da busca de Deus: €
porque nos esquecemos, isto é, € porque ndo temos a felicidade que a
procuramos, pois se a tivéssemos, ndo a procurariamos. Entretanto, sem um
conhecimento da felicidade guardado na memoria, a busca ndo seria
possivel.*®

% que pode ser

O ultimo estidgio da memoria ¢ a memoria da felicidade
compreendida como a memoria de Deus. Agostinho constrdi o caminho até a beatitude
em sua obra De Beata Vita, com a premissa de que encontrar a Verdade ¢ encontrar a
felicidade, mas que ¢ feliz o individuo que cré que a verdade ultima estd fundamentada
naquele que se apresenta como a propria Verdade que ¢ o Cristo. Ele afirma: “Quem € o
Filho de Deus? Foi dito que Ele ¢ a Verdade [...]. Portanto, todo aquele que quer chegar a
medida suprema pela verdade é feliz. E isto entdo possuir a Deus no espirito, isto ¢ fruir a

Deu5”391

. Portanto, ressalta-se mais uma vez que essa felicidade ndo estd na ordem dos
sentimentos, mas tem a ver com uma concretude existencial, algo superior ao proprio
homem. A beatitude, assim, ¢ inseparavel do encontro com a verdade cristologica e da
graga, sendo simultaneamente um dom e uma realizagdo que responde a inquietagdo
fundamental do coragao humano. Nesse sentido, a beatitude expressa a finalidade tltima
da existéncia, ndo como mero estado psicoldgico de contentamento, nem como uma
elevagdo racional, muito menos como uma abstracdo da realidade ou negag¢do do

sofrimento, mas como participa¢ao na eternidade e plenitude do ser divino que promove

significacdo, sentido e ancoragem na existéncia.

37 Idem, p. 272-274

388 Idem, p. 275-279

3% Renato Rodrigues dos SANTOS, 4 interioridade e a busca da felicidade nas Confissoes de Agostinho, p.
141

390 AGOSTINHO, Confissdes, p. 279-285 {1999}

¥ 1dem, Sobre a Vida Feliz, p. 42 {2022}
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A beatitude, portanto, ¢ compreendida como a felicidade plena no espirito que s6
se realiza na unido com Deus. Trata-se da concretude existencial do individuo que se
fundou na Verdade compartilhada através da iluminacdo, da Graga e alcangadas por meio
da fé. Como Agostinho afirma: “a vida feliz ¢ a alegria que provém da verdade™*?. Nesta
sentenca, Agostinho une de modo inseparavel alegria, verdade e Deus, ja que Cristo ¢ a
Verdade eterna (véritas) e a Sabedoria divina que ilumina o interior do ser humano** o
conduzindo a Deus. Nesse sentido, a beatitude é, antes de tudo, uma forma de habitar a
Verdade, indo ainda mais profundamente, pode-se compreender a beatitude como um
modo de existéncia eterno nos limites da temporalidade. Como afirma Etienne Gilson: “a
posse da verdade absoluta é a condigdo necessaria da beatitude™**. Gilson destaca que, se
a beatitude tem a verdade como causa e objeto, isso significa que a verdade ndo ¢ apenas
cognoscivel, ela ¢ vivivel. O conhecimento agostiniano da verdade ¢ uma transformagao
existencial. Ao tornar o individuo parte do paradoxo cristologico da verdade, entrega-lhe
395 e

como dadiva a beatitude que se manifesta na existéncia temporal por meio da fé

também o coloca de olhos atentos na esperanga futura®*®.

3.1.1. Beatitude e felicidade: distincoes conceituais frente as categorias

modernas de satisfacido

Agostinho rejeita explicitamente qualquer identificacdo da beatitude com formas
de satisfagdo psicologica ou €xito mundano. Prazer, honra, poder ou mesmo virtudes
adquiridas autonomamente sdo bens relativos, incapazes de conferir estabilidade a
existéncia. Eles pertencem a ordem do transitério e, por isso, ndo podem satisfazer o
desejo humano de modo pleno. A inquietude persiste justamente porque tais bens sdo
amados como fins ultimos, quando deveriam ser amados apenas como meios, o que Paul

397

Tillich chama de idolatria: atribuir incondicionalidade ao condicionado Nesse

contexto, a beatitude nasce da correta ordenacao do amor (ordo amoris). Amar retamente

32 Idem, Confissdes, p. 282

3% BIBLIA, Evangelho de Jodo 14,6, NAA

4 Etienne GILSON, Introdugdo ao pensamento de Santo Agostinho, p. 20
%5 AGOSTINHO, A Trindade, X111, 7.10

3% Agostinho, 4 Trindade, X111, p, 409-413

37 Paul TILLICH, Dindmica da fé, p. 12



105

significa amar cada coisa segundo seu valor ontolégico, subordinando os bens temporais
ao Bem supremo. Como observa Agostinho em 4 Cidade de Deus™, a infelicidade
humana decorre menos da auséncia de bens do que do amor desordenado por eles. A
beatitude, portanto, ndo consiste em possuir mais, mas em amar melhor. Isso dialoga
diretamente com o desespero da finitude descrito por Kierkegaard e com o cenario de
busca da plenitude existencial em produtividade e consumismo como Han*” apresenta
sobre os nossos dias. Sobre o €xito mundano ou a forma de satisfacdo psicoldgica,
Kierkegaard afirma que:
Com efeito, isso ¢ felicidade, mas a felicidade ndo ¢ nenhuma determinagao do
espirito, e dentro, bem 14 dentro, no intimo mais profundo do mais oculto
esconderijo da felicidade, 14 habita também aquela angustia que ¢ desespero; e
ele quer muito que o deixem ficar ali, pois para o desespero este ¢ o mais

amado e mais procurado lugar para habitar: no amago mais profundo da
felicidade.*®

O que Kierkegaard esta apresentando ¢ que o desespero pode estar escondido nas
vidas aparentemente mais tranquilas, desejaveis e até sentimentalmente felizes. Este
individuo vive atribuindo valor descomunal € um tanto quanto desequilibrado as coisas
indiferentes, vive das exigéncias morais e sociais e esquece-se de que sua caréncia real ¢
concretizar-se espiritualmente. O si-mesmo escoa por entre seus dedos enquanto o tal se
fecha no finito, e cada vez mais se afasta de sua identidade se tornando mais um numero.
Essa ma relacao da sintese ¢ identificada por uma caracteristica comum, o mundanismo,
uma rendi¢do a acdes exaustivas frente a vida. Han nos ajuda a perceber que o cansago do
homem contemporaneo ¢ uma fragmentag@o no espirito quando desenvolve sua critica a
partir de que para tal, o trabalho, o dinheiro, o sucesso, sdo o fim pelo qual existe, e o
fracasso ou a possibilidade de fracassar em qualquer uma dessas coisas ¢ perder
totalmente o sentido de sua vida. Estd tdo ancorado na temporalidade que se perde a
medida em que ela se esvai*'. Vive como se o fundamento da vida fossem suas
conquistas, quando na verdade o fundamental da vida ndo é conquistado, mas recebido

como dadiva: amar e ser amado.

3% AGOSTINHO, A4 Cidade de Deus, p. 511

3% Byung-Chul HAN, Sociedade do Cansago, p. 7

40 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 doenca para a morte, p. 57
4! Byung-Chul HAN, Sociedade do Cansago, p. 128
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O ser humano que esta em desespero e, por assim dizer se inclina para a finitude,
esquecendo-se de que € espirito composto da relagdo entre necessidade e possibilidade,

ainda ndo encontrou liberdade*’?

e por isso, esta preso ao campo da necessidade, correndo
o risco de chegar ao fim da vida e perceber que nunca se fundamentou em critérios que
dao verdadeiro valor a sua existéncia. O ser humano que se desligou de seu autor torna-se
um ser apatico espiritualmente, mesmo que de maneira inconsciente. Este pode até
desejar que seu eu seja sintetizado e concretizado, mas a caréncia da eternidade que
ocupa profundamente seu interior o faz buscar essa sintese de forma desoladora na
multidao, na massa, em qualquer coisa natural e esquece do si-proprio, do seu espirito e,
entre tantas vozes, se perde passando a ndo se preocupar mais com seu nome divino, sua
identidade originaria*®. Ser si-proprio é uma afrontosa realidade em meio a abstragdo da
massa, que impoe a “vida perfeita” como fruto do acimulo terreno, o padrdo de vida
desejosa, por isso, para este individuo, torna-se confortavel e atraente ser apenas mais um
na multidao.

E entdo, passa a ser bem-visto, como erguendo-se na sociedade enquanto estd de
fato disfarcando enganosamente seu desespero*®. Acaba por ser considerado um
referencial de vida, o que lhe dificulta enxergar sua situagdo. Entdo, esse desespero
inconsciente o afunda profundamente na finitude, fazendo com que seu status ante a

45 A espiritualidade ¢ a Gltima coisa

sociedade lhe seja algo de muito valor e prestigio
que lhe ocorre, afinal ndo ha tempo a se perder com subjetividade. Mas ndo ¢ essa a
maior perda? Isto ¢é, a de perder a si proprio? Sua situagdo, para Kierkegaard, ¢ esta: “o
que quer que tenhas ganhado ou perdido, para ti tudo esta perdido™*%.

Em Santo Agostinho, a felicidade nao ¢ determinada primariamente pela posse de
bens, pela retidao ética ou pelo exercicio autdnomo da razao, mas pela ordenagdo correta
do amor (ordo amoris), que estrutura interiormente a existéncia humana. O ser humano
ndo ¢ definido pelo que conhece, mas pelo que ama; e € o amor que orienta a vontade,
confere direcdo a vida e determina o fim ultimo ao qual o sujeito se vincula. Quando o

amor se fixa em bens temporais como se fossem absolutos, instala-se uma desordem

402 Sgren Aabye KIERKEGAARD, A4 doenga para a morte, p. 49
403 Han, 2022, p. 128

404 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 doenca para a morte, p. 66
45 Idem, p. 68

4% Idem, p. 60
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existencial que, embora possa produzir satisfagdo momentanea ou equilibrio moral
aparente, permanece incapaz de garantir a felicidade verdadeira. Por isso, Agostinho
insiste que apenas aquilo que ndo pode ser perdido contra a vontade do homem pode
constituir o fundamento da beatitude, o que exclui todo bem finito e remete
necessariamente ao Bem eterno. Nesse sentido, a fé ndo surge como um adendo
extrinseco a vida, mas como a condi¢do que reorienta o amor, liberta a vontade de sua
instabilidade e reconduz a existéncia a sua ordem propria.

A felicidade, portanto, consiste em amar corretamente; e essa corre¢do do amor
culmina na frui¢do de Deus e revela-se como o principio unificador entre verdade,
sentido e plenitude da vida humana, em oposic¢ao as tentativas modernas de fundamentar

a felicidade em solugdes dopaminérgicas.

3.1.2. Beatitude como repouso ontologico

A beatitude deve ser compreendida, assim, como repouso ontolégico da alma. O
coragdo humano sé encontra descanso quando reencontra seu principio e seu fim, isto &,
quando retorna Aquele de quem procede. Deus ndo ¢ um meio para alcangar a felicidade;

407

Ele € o lugar da propria felicidade. Em Sobre a Vida Feliz*”, Agostinho afirma que feliz ¢
quem possui Deus, indicando que a beatitude nao se acrescenta a relagdo com Deus, mas
coincide dela. Etienne Gilson destaca que, para Agostinho, a felicidade ndo é um
acréscimo a verdade, mas sua consequéncia natural, conhecer e amar a Verdade ¢é,

408 Dessa forma, a beatitude ndo elimina a

simultaneamente, existir de modo feliz
inquietude, mas a conduz ao seu termo adequado, transformando-a em desejo que
encontra repouso. Por isso, a felicidade ndo se confunde com prazer, tranquilidade
emocional ou €xito humano. Esses estados podem ser efeitos indiretos da beatitude, mas
ndo a constituem. A beatitude ¢ o reencontro ontolégico com o que ¢ imutavel; € o
retorno da alma ao seu centro; € a cura dos afetos dispersos. A felicidade ¢ a integragdo

interior do ser, operada nao por esfor¢co autdbnomo, mas pela adesdo a Deus, que € o unico

capaz de tornar integro o que foi fragmentado. Assim, a vida feliz em Agostinho possui

7 AGOSTINHO, Sobre a Vida Feliz, p. 19 {2022}
4% Etienne GILSON, Introducdo ao pensamento de Santo Agostinho, p. 208-210
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esse trago profundamente terapéutico: ela cura porque reune; reune porque ilumina;
ilumina porque devolve o ser humano a Verdade que o habita no mais intimo. E, por isso
mesmo, a vida feliz ndo ¢ algo que o individuo conquista, mas aquilo que ele encontra
quando retorna ao fundamento que o criou. A reflexdo agostiniana sobre a vida feliz
possui inevitavelmente um carater ético-teleoldgico, porque para Agostinho a felicidade ¢
o fim Gltimo (finis ultimus) da existéncia humana*”.

A inquietagdo que marca a condicdo humana expressa uma desarmonia
ontologica: o ser criado, finito e contingente, encontra-se deslocado enquanto busca
repousar em realidades que nao possuem estabilidade suficiente para sustentd-lo. A
beatitude, nesse sentido, consiste na reintegracdo da ordem do ser, quando o amor,
corretamente orientado, permite que a criatura descanse naquele que ¢ o Ser imutavel.
Etienne Gilson interpreta essa dinAmica como o nucleo da metafisica agostiniana, na qual
o problema da felicidade coincide com o problema do ser: somente em Deus, que ¢ o Ser
pleno, a vontade encontra repouso verdadeiro, pois apenas Ele pode sustentar

40 Ao analisar a interioridade

ontologicamente o desejo humano sem frustra-lo
agostiniana, evidencia-se que essa busca pelo repouso ndo é meramente abstrata, mas
existencialmente vivida como descanso existencial em Deus, revelando que a beatitude
ndo ¢ uma fuga do mundo, mas a restauragdo da relacdo correta entre o eu, o tempo € o
eterno. Gilson, reforca que, “pode-se carecer de muitas coisas sem perder a felicidade,
pois a beatitude ¢ um bem do espirito que a perda de todos os bens materiais ndo poderia
comprometer em nada™''. Assim, a beatitude agostiniana se apresenta como plenitude do
ser em ato, na qual a vontade deixa de vagar entre bens instaveis e encontra descanso no
Bem que ndo pode ser perdido. Trata-se, portanto, de um repouso que nao anula o desejo,
mas o cumpre, nao suspende a existéncia, mas a fundamenta, estabelecendo uma critica

radical as concepcdes de felicidade baseadas na autossuficiéncia do sujeito ou na

1manéncia do sentido.

3.2. Lykke e Salighed em Kierkegaard

499 Idem, p. 17 {2022}
410 Etienne GILSON, Introdugdo ao pensamento de Santo Agostinho, p. 381
41 Idem, p. 21
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Seren Kierkegaard radicaliza existencialmente aquilo que Agostinho havia intuido
ontologicamente. Sua distingdo entre lykke e salighed nao representa apenas duas formas
de felicidade, mas dois modos distintos de relagdo com a existéncia. Essa distingdo ¢
fundamental para aprofundar a nog¢do de uma felicidade que ndo estd isenta do
sofrimento, das adversidades da existéncia e até¢ dos infortinios, mas que se trata de uma
consolidagdo espiritual capaz de qualificar o individuo a encarar de frente cada
possibilidade da existéncia sem se desesperar e sem perder seu fundamento.

A antropologia kierkegaardiana distingue com rigor dois modos de compreender a
felicidade no horizonte da existéncia: lykke e salighed. Esses termos, embora ambos
traduziveis por “felicidade”, dizem respeito a realidades existenciais profundamente
distintas. Enquanto /ykke designa a felicidade temporal, vinculada as circunstincias e aos
estados passageiros, salighed expressa a beatitude, o estado pleno e qualitativamente
superior no qual o eu se encontra reconciliado com Deus e, portanto, consigo mesmo.
Essa distingdo ndo ¢ apenas semantica; ela ¢ decisiva para compreender o ntcleo da obra
kierkegaardiana, a passagem do desespero a fé, da fragmentacdo a sintese, da
exterioridade a interioridade qualificada. Contrastando a concep¢do agostiniana de
beatitude, com a proposta de salighed em Kierkegaard, o conceito andlogo de salighed,
traduzido como bem-aventuranca ou felicidade eterna, também se refere a realizacao
mais profunda do ser humano, mas em chave existencial, marcada pelo paradoxo da fé e
pela subjetividade diante de Deus. Roos afirma:

A constru¢do aqui traduzida por felicidade eterna consta no original como evig
Salighed. Evig diz respeito ao adjetivo "eterno" e Salighed pode ser traduzido
por santidade, beatitude, salvagdo, felicidade, felicidade suprema ou felicidade
eterna. Mesmo quando traduzido por felicidade, normalmente o termo carrega
uma conotacdo religiosa, ¢ nesse sentido se difere de lykke, ou seja, felicidade,
especialmente no sentido de sorte ou fortuna. Salighed tem um sentido rico ¢

multifacetado ndo apenas na lingua dinamarquesa, mas na obra de Kierkegaard
como um todo.*"

A salighed ndo ¢ uma posse garantida, mas uma relagdo dinamica, conquistada
por meio da interioridade e da entrega ao paradoxo da encarnacdo divina, fazendo parte
do processo de formulacdo da sintese. Enquanto a lykke, felicidade terrena, ¢ instavel e

condicionada, a salighed ¢ absoluta, sendo a unica forma de felicidade que responde de

412 Jonas ROOS, Da contingéncia histdrica a felicidade eterna (Evig Salighed): o problema de Migalhas
Filosoficas analisado a partir de Lessing e Paul Tillich, p. 142, 143
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maneira efetiva ao desespero ou a falta de sentido. Esse conceito ¢ tdo importante e
central para Kierkegaard que aparece em A Doenga para a Morte como oposta ao
desespero, sendo o estado de “satide da fé” e reconciliagdo com Deus*, em O Conceito
de Angustia, trata da angustia como uma condicao que, se acolhida pela fé, pode conduzir
a salighed ou salvag¢do*, em Temor e Tremor pode ser encontrada na plenitude da
existéncia diante de Deus o que seria a relagdo absoluta com o absoluto, ainda que a obra
ndo use a terminologia (salighed) de forma literal, pode-se realizar uma interpretagdo do
salto da fé que Abrado realiza em absoluta obediéncia a Deus como o que seria o Gnico
caminho para a existéncia cristd plena*'®, em As Obras do Amor, ainda que de forma rara
ou implicita, salighed pode ser percebida na discussdo do amor cristdo como expressao
da salvagdo vivida, nesta obra, o autor enfatiza que, “pois o que vincula o temporal ¢ a
eternidade, o que ¢, sendo o amor, que justamente por isso existe antes de tudo, e

29416

permanece depois que tudo acabou™°, viver uma vida amorosa ¢ viver uma vida

qualificada, uma vida de sentido e significado.

3.2.1. Lykke: felicidade condicionada e estética

A bkke, segundo Kierkegaard, representa o horizonte natural do estagio estético
de existéncia. Trata-se de uma forma de felicidade voltada para o prazer, a satisfacdo
sensorial ou emocional, e a busca por experiéncias que provoquem momentos fugazes de
plenitude. Esta felicidade, no entanto, ¢ intrinsecamente contingente: depende do acaso,
das circunstancias externas e das condigdes mutaveis da vida. Por isso, Kierkegaard
descreve a lykke como estruturalmente fragil e efémera. Em O Conceito de Angustia, o eu
estético oscila entre possibilidades infinitas sem jamais aprofundar-se em si mesmo ou

confrontar a sua finitude*'’

. Cada nova experiéncia momentaneamente acalma a angustia,
mas ndo gera verdadeira interioridade, pois o sujeito permanece superficial, incapaz de
enfrentar a propria liberdade e responsabilidade existencial. A felicidade estética €, assim,

um paliativo contra a angustia, € ndo um caminho de realizagao duradoura.

413 Seren Aabye KIERKEGAARD, 4 doenca para a morte, p. 74

414 Idem, O Conceito de angtistia, p. 165

415 Daniel ESCOBAR, 4 fé como movimento dialético em Kierkegaard, p. 34
418 Sgren Aabye KIERKEGAARD, As Obras do amor, p. 20

7 1dem, O Conceito de angiistia, p. 164
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A lykke ¢ sempre fraturada pela condigdo humana, o individuo que se prende ao
estético vive fugindo de si mesmo, procurando estimulos externos para evitar o confronto
com a propria interioridade. Essa fuga impede a constru¢do de uma subjetividade
auténtica, pois o eu permanece alienado de seu proprio ser. A lykke ¢, portanto, exterior e
deslocada, sua origem esta fora do espirito, nas circunstancias e experiéncias passageiras,
nunca na profundidade do ser. Cerqueira afirma:

O esteta ¢ movido pelo desejo relaciona-se com o mundo pela busca de
satisfagdo dos seus sentidos. Vive o momento sem nenhuma reflexdo sobre si,
sua situagdo, sobre o seu futuro, o individuo ndo pensa nas responsabilidades
de suas agdes ou na exterioridade superficial que esta imerso, o que lhe apraz é
a vida dos prazeres e sua intensidade, valoriza mais a possibilidade de
concretude do que a realizagdo propriamente dita.*'®

Jonas Roos ao analisar a afirma¢do de Kierkegaard sobre a felicidade ser um
esconderijo para o desespero*'’?, amplia essa perspectiva, mostrando que a lykke esta
intimamente vinculada as formas de desespero descritas por Kierkegaard em 4 Doenga

“0_O desespero da infinitude, quando o sujeito se perde em possibilidades e

para a Morte
ndo se ancora em si mesmo, € o desespero da finitude, quando o eu se aprisiona no
imediato, no prazer superficial, t€m como sintoma a busca incessante por lykke. Assim, a
felicidade estética se torna uma madscara do desespero, um mecanismo de negagdo da
propria condigdo existencial e da necessidade de uma reconciliagdo com o absoluto. Roos
traz uma compreensao mais profunda na distingdo entre Lykke e Salighed ao afirmar nas

notas:

O termo aqui traduzido por felicidade é Lykke, que pode ser traduzido também
por sorte, boa sorte ou fortuna. Ha um outro termo dinamarqués que também
pode ser traduzido por felicidade (ou beatitude): Salighed. Deste ultimo,
vinculado a interioridade, Kierkegaard ndo diria que “ndo ¢ nenhuma

determinagdo do espirito”.**!

Podemos dizer, entdo, que a lykke é uma felicidade removida de si, que brota do
exterior, das contingéncias do mundo, e ndo do espirito ou da verdade interior. Ela ¢

circunstancial, efémera e instavel, e, embora possa gerar satisfagdo momentanea, nunca

418 Karla Cristina CERQUEIRA, Os estdgios do existencialismo de Kierkegaard: estético, ético e religioso
— salto de fé e ruptura de desespero, p. 88

419 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 doenga para a morte, 57

420 Jonas ROOS, Kierkegaard e o paradoxo de Sorites: aspectos do problema do movimento na existéncia
em Migalhas Filosoficas e n’O Conceito de Angustia, p. 150

421 Idem, p. 150, nota 57
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conduz a plenitude existencial. Kierkegaard sugere que a busca continua por lykke
evidencia a incapacidade do individuo de assumir sua subjetividade verdadeira,
permanecendo preso a ilusdes transitorias € ao hedonismo do imediato*?*. Portanto, a
lykke refere-se a felicidade dependente de circunstancias externas: saude, sucesso,
reconhecimento ou estabilidade material. Trata-se de uma felicidade instavel, pertencente
a esfera estética da existéncia e, por isso mesmo, vulneravel a perda. Essa forma de
felicidade pode coexistir com o desespero, pois ndo toca o nucleo da relagdo do eu

consigo mesmo e com Deus*®.

3.2.2. Salighed: felicidade espiritual

A salighed, segundo Kierkegaard, representa a felicidade transcendente e
absoluta, ligada a verdade espiritual e a relagdo verdadeira com Deus***. Ao contrario da
lykke, que depende de circunstincias externas e mutdveis, a salighed ¢ um estado
ontoldgico, ndo se trata de mera satisfagdo ou prazer momentaneo, mas da realizagdo
profunda do eu em sua sintese entre finitude e infinitude. Em A4 Doenga para a Morte,
Kierkegaard define o eu como “uma relagdo™?. Quando essa relagdo esta quebrada, seja
por alienagdo, fuga de si mesmo ou desespero, o individuo experimenta o vazio e a
fragmentacdo existencial. A salighed s6 surge quando essa relagdo ¢ restaurada em
verdade, ou seja, quando o eu se reconhece como dependente do absoluto e encontra seu
fundamento em Deus. Neste sentido, a salighed nao ¢ apenas felicidade; € beatitude,
saude do espirito e cura existencial.

Essa plenitude espiritual ¢ uma espécie de descanso existencial, um repouso na
eternidade, em consonancia com a tradicdo patristica, que Agostinho expressa na
maxima: “Tu nos fizeste para ti, € nosso coragdo estara inquieto até que descanse em
ti”*6, expressando a beatitude. Kierkegaard retoma esse insight, reinterpretando-o na

chave existencial, a salighed ¢ a plenitude do ser alcangada através da fé, quando o

422 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 doenca para a morte, p. 66, 67

423 Idem, p. 67

424 Jonas ROOS, Da contingéncia historica a felicidade eterna (Evig Salighed): o problema de Migalhas
Filosoficas analisado a partir de Lessing e Paul Tillich, p. 137

423 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 doenga para a morte, p. 43

426 AGOSTINHO, Confissées, p. 37 {1999}
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individuo supera o desespero e se reconcilia com seu fundamento eterno. Roos,
dialogando Kierkegaard, Lessing e Tillich quanto a problematica de Migalhas
Filosoficas, contribui enfatizando a dimensao dindmica da salighed ao dizer:
O que estd em questdo aqui ¢ aquilo que pode ser um centro de sentido, ¢
aquilo pelo que se colocaria a propria vida em jogo — dedica¢do suprema e
realizagdo suprema. A constru¢do “realizacdo suprema”, contudo, deve ser
tomada com certo cuidado. Ndo se trata de uma solugdo final para os

problemas da existéncia. A partir da preocupacdo tltima a realiza¢do suprema ¢
experimentada como algo que j4 esta presente, mas que ainda ndo é pleno.*?’

No salto em fé, o resultado ndo diz respeito a seguranga ou prazer interminaveis,
mas uma nova forma de existir, na qual o eu vive em consonancia com sua esséncia ¢
encontra estabilidade no que ¢ imutdvel. A salighed, portanto, cumpre varias fungdes
essenciais na filosofia existencial de Kierkegaard, dentre elas, ¢ o resultado da superagao
do desespero*®, enquanto a Ilykke é sintoma do desespero (fuga da infinitude ou
aprisionamento na finitude)*”’, a salighed é a reconciliagdo do eu consigo mesmo diante
do absoluto; restauracdo da sintese do ew, harmonizando finitude e infinitude,
temporalidade e eternidade, contingéncia e necessidade, em um estado de existéncia
qualificado e estavel; fundamentagao na verdade, nao depende de variaveis externas, mas
da fé auténtica e da relagdo com Deus, sendo uma felicidade que ¢ ao mesmo tempo ética,
existencial e espiritual; realizacdo da beatitude agostiniana, mostrando que a verdadeira
felicidade est4 enraizada no encontro com Deus, na fé e na interioridade profunda*®.

Assim, a salighed representa a plenitude existencial possivel apenas no encontro
com Deus. E a felicidade que cura o desespero, que confere coeréncia ao eu, e que
estabelece uma vida fundamentada na verdade eterna, em contraste com a lykke, que
permanece fragil, contingente e superficial. Dessa forma, a salighed funciona como o
nome kierkegaardiano da beatitude agostiniana. A analogia ¢ profunda, enquanto
Agostinho enfatiza a cura do coragdo inquieto e a contemplagdo da eternidade como
descanso da alma, Kierkegaard articula esse repouso no eterno como realizagdo do eu.

Em ambas as perspectivas, a verdadeira felicidade ndo se encontra na multiplicidade das

*27 Jonas ROOS, Da contingéncia histérica a felicidade eterna (Evig Salighed): o problema de Migalhas
Filosoficas analisado a partir de Lessing e Paul Tillich, p. 146

428 I1dem, p. 154

42 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 doenca para a morte, p. 57

430 Jonas ROOS, Da contingéncia historica a felicidade eterna (Evig Salighed): o problema de Migalhas
Filosoficas analisado a partir de Lessing e Paul Tillich, p. 155
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experiéncias externas nem na busca do prazer imediato, mas na relagcao verdadeira com o
divino, que transforma o individuo e o devolve a si mesmo com profundidade e
responsabilidade existencial. A salighed, portanto, ¢ a vida transformada pela fé. E o
estado em que o eu se reconcilia com sua propria finitude e infinitude, e alcanga uma
existéncia qualitativamente plena.

A beatitude agostiniana e a salighed kierkegaardiana convergem na tese de que a
plenitude humana s6 € possivel no encontro com o eterno, na submissdo a Verdade e na
interiorizagdo da f€, mostrando que a verdadeira felicidade ¢ um dom que inaugura uma
nova forma de ser, enquanto a beatitude ¢ expressa em termos puramente teologicos,
Kierkegaard amplia o conceito agostiniano ao mostrar que essa beatitude nao ¢ abstrata
ou contemplativa apenas; ela ¢ existencialmente exigente. Se de um lado a felicidade ¢
perseguida apenas na finitude, de outro lado poderia-se cometer o erro de concebé-la
apenas em esperancga do porvir, como uma negacao da existéncia, mas a beatitude anula a
primeira possibilidade ao defender que s6 pode ser encontrada na relagdo com Deus e a
salighed anula essa segunda possibilidade porque além de ter seu fundamento na relacao
com Deus, implica uma recolocagdo existencial, responsabilidade, liberdade e
consciéncia do eu, permitindo que a Verdade transforme toda a existéncia. Roos conclui
que:

Se felicidade eterna for compreendida como algo que se opde ao historico, a
paixdo e o interesse infinitos para com ela ndo poderia ser o que restaura o ser
humano em face da divisdo causada pelo desespero, mas seria apenas uma
nova cisdo, uma nova forma de desespero. Nesse sentido, a felicidade eterna
diz respeito a algo a ser vivido na historicidade, e € nisso que esta o paradoxo
da existéncia, que s6 pode ser experimentado para além do conhecimento
objetivo, ao se colocar a subjetividade em jogo naquilo que Kierkegaard
denomina fé.*!

Portanto, o fundamento ultimo da beatitude, assim como da salighed, é
cristologico. Somente o paradoxo da encarnacdo torna possivel a reconciliacdo entre
finito e infinito que constitui o ex humano. O Deus-homem nao oferece uma explicagao
teorica do sofrimento, mas se insere nele, tornando possivel uma existéncia reconciliada.

Nesse sentido, o cristdo ¢ alguém que vive reconciliado até mesmo com a possibilidade

31 Jonas ROOS, Da contingéncia histérica a felicidade eterna (Evig Salighed): o problema de Migalhas
Filosoficas analisado a partir de Lessing e Paul Tillich, p. 155
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da dor e sofrimento terrenos, nao porque hd uma exaltacdo da dor, mas porque como

Kierkegaard expressa na introdu¢do de 4 Doenga para a Morte:

Portanto, compreendida do ponto de vista cristdo, nem mesmo a morte ¢ "a
doenga para a morte", e muito menos tudo aquilo que se chama sofrimento
terreno e temporal: pentria, doenca, miséria, tribulacdo, adversidade,
tormentos, sofrimento interior, pesar, aflicdio. E mesmo se tais coisas fossem
tdo pesadas ¢ dolorosas que nos, seres humanos, ou aquele que sofre
disséssemos "isso ¢ pior do que a morte" - todas essas coisas que, embora ndo
sejam doenca, podem ser comparadas com uma doenga, ndo sdo, contudo, na
compreensdo cristd, a doenga para a morte.*?

Essa reconciliagdo existencial que atravessa até mesmo as possibilidades de dor,
comega pelo fato de que o proprio Cristo, Verdade encarnada, Deus-homem, apresenta a
cruz como o apice da redengdo através de sua entrega, e convida a cada um que cré a
negar-se a si mesmo, tomar diariamente a sua propria cruz e segui-lo e segue dizendo que
quem quiser salvar a sua vida a perderd; e quem perder a vida por sua causa, a
encontrard*”. Nesse momento, tudo o que foi construido até aqui converge; o escandalo
da cruz ¢ que Deus se fez homem e se entregou a morte para que cada um (em qualquer
periodo histdrico) que saltar na direcdo de perder sua propria vida (egoistica,
fragmentada, doente no espirito e pecaminosa) langando-se na fé, possa ser encontrado
pela Verdade, recebendo uma nova qualidade de vida que o ancora na eternidade. Aqui se
estabelece a conexao direta com o Capitulo II: a superagdo do desespero, a transparéncia
diante de Deus e o tornar-se si-mesmo s6 sdo possiveis porque a Verdade ndo permanece
distante, mas se faz presente na historia. Com isso, a felicidade eterna ¢ o sentido

impresso na existéncia daqueles que por meio da fé renderam-se a Verdade.

3.2.3. Critica a concepc¢io de felicidade na sociedade contemporinea

O ensaio tedrico de Pinto e Moura propde uma leitura critica da felicidade
enquanto categoria central da cultura contemporanea, compreendendo-a ndo mais como
horizonte ético ou ideal existencial, mas como imperativo normativo que atravessa 0s
processos de subjetivagdo no contexto do capitalismo neoliberal. As autoras partem da

hipotese de que a felicidade, convertida em dever social, opera como dispositivo de

42 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 doenca para a morte, p. 38
43 BIBLIA, Evangelho de Lucas 9,23, NAA
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controle, normalizagdo e produgdo de sofrimento psiquico, especialmente ao negar
legitimidade as experiéncias de falta, tristeza e limite, constitutivas da condicdo
humana**,

A analise desenvolve-se a partir de um percurso historico-conceitual que
evidencia como a ideia de felicidade sofreu deslocamentos significativos ao longo do
tempo. Na Antiguidade cléssica, sobretudo em Aristoteles, a felicidade (eudaimonia)
estava vinculada a pratica das virtudes, a vida racional e a participagdo na pdlis, sendo
inseparavel da dimensdo comunitiria e ética da existéncia. J4 na tradicdo cristd, com
destaque para Agostinho, a felicidade verdadeira ¢ retirada do ambito da imanéncia e
situada exclusivamente em Deus. Com a modernidade e o Iluminismo, ocorre a
secularizagdo da felicidade, que passa a ser associada a autonomia da razao, ao progresso
técnico-cientifico e a crenca no aperfeigoamento indefinido das condi¢des de vida, as
autoras afirmam: “é com o Iluminismo que a felicidade seculariza, assentando a ideia da
fé no progresso, guiada pelas revolugdes cientifica, industrial e francesa™.
Progressivamente, esse processo transportou a concepcdo de felicidade da interioridade
para a exterioridade, na privatizagdo da felicidade. Na contemporaneidade, segundo as
autoras, essa privatizacdo assume uma forma ainda mais radical em que a felicidade ¢ um
imperativo social que incide sobre os sujeitos como obrigacdo permanente de bem-estar,
desempenho e realizagdo®*.

E nesse ponto que o artigo identifica o nucleo problematico da cultura
contemporanea, a felicidade passa a ser prescrita como um modo de vida padronizado,
mensuravel e visivel, mediado pelo consumo, pela performance e pela exposigao publica.
Sob a ldgica neoliberal, o sujeito ¢ convocado a gerir a si mesmo como empresa,
responsabilizando-se integralmente por seu sucesso ou fracasso. A felicidade, nesse
contexto, torna-se mercadoria e indice de valor subjetivo, enquanto o sofrimento ¢
interpretado como falha individual, falta de esfor¢o ou inadequagido pessoal®’. Na
contemporaneidade, o conflito ndo ¢ eliminado, mas recoberto por uma ideologia de

positividade, que recusa o mal-estar e impde o gozo como norma. O resultado paradoxal

43 Vanessa Rodrigues Becker Pinto e Eliana Perez Gongalves de Moura, O imperativo da felicidade na
contemporaneidade, p. 2

43 Idem, p. 4

436 Idem.

7 Idem, p. 5
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¢ uma sociedade que promete felicidade ilimitada, mas produz sujeitos exaustos,

frustrados e deprimidos®®,

No didlogo com autores como Bauman, Baudrillard e
Lipovetsky, o artigo evidencia que a sociedade de consumo ndo visa a satisfacao plena,
mas a manutengdao permanente do desejo insatisfeito. O consumo opera pela logica da
frustragdo programada e o objeto prometido como fonte de felicidade jamais cumpre
integralmente sua funcdo, impulsionando o sujeito a consumir novamente. Nesse
processo, a felicidade precisa ser quantificavel e exibivel, mediada por signos de sucesso,
status e performance corporal. A experiéncia interior, silenciosa e nao visivel da
felicidade ¢ desqualificada, pois ndo se ajusta as exigéncias do mercado*®,

Frankl ja observava que a modernidade tardia produziu um sujeito que “tem
meios para viver, mas ndo tem por que viver’*. Essa constatacdo dialoga diretamente
com a critica de Pinto e Moura a privatizagdo da felicidade: quando a felicidade ¢
reduzida a bem-estar, sucesso individual ou satisfagdo imediata, o sentido da existéncia
deixa de estar ancorado em valores, responsabilidade e transcendéncia, tornando-se refém
das flutuagdes do desempenho e do reconhecimento social. Para Frankl, essa reducdo da
felicidade a prazer ou €xito é um equivoco antropolégico fundamental, pois a felicidade
ndo pode ser buscada diretamente; ela surge como efeito colateral de uma vida orientada
pelo sentido, ele afirma que:

Mas a sociedade de hoje se caracteriza pela orientacdo do sucesso pessoal e,
consequentemente, adora as pessoas exitosas e felizes. Em particular, adora os
jovens. Praticamente ignora o valor de todos os que sdo diferentes e, ao fazé-lo,

apaga a decisiva diferenca entre ter valor no sentido de dignidade e ter valor no
sentido de utilidade.*!

Nesse ponto, o didlogo com o artigo se aprofunda, o imperativo contemporaneo
da felicidade ndo apenas falha em produzir felicidade real, mas intensifica o sofrimento
ao responsabilizar o individuo por sua propria infelicidade. Frankl ¢ explicito ao afirmar
que a exigéncia social de felicidade continua gera angustia adicional, pois transforma a

1442

dor inevitdvel da existéncia em sinal de fracasso pessoal™. Frankl sustenta que o

sofrimento, quando inevitavel, pode ser integrado a existéncia como espago de realizagdo

438 Idem, p. 6

4 Idem, p. 7

440 Viktor Emil FRANKL, Em busca de sentido: um psicélogo no campo de concentracdo, p. 92
*1 [dem, p. 97

42 Idem, p. 90, 91
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de sentido. Ele afirma que, “no final das contas, ‘dizer sim a vida apesar de tudo’, [...]
pressupde que a vida potencialmente tem um sentido em quaisquer circunstancias,
mesmo nas mais miseraveis”**. Tal afirmac¢do nio romantiza a dor, mas reconhece que o
sentido da vida ndo se esgota na felicidade entendida como bem-estar. Nao se trata de
eliminar o sofrimento, mas de reinscrevé-lo numa narrativa existencial dotada de
significado. O diagnoéstico frankliano se articula, por sua vez, de modo contundente com
a critica de Byung-Chul Han a sociedade do desempenho. Para Han, o excesso de
positividade (“yes, we can”) elimina a negatividade necessaria a vida psiquica, como o
limite, a pausa, o tédio e a contemplagdo**.

Ao colocar Frankl e Han em didlogo com Pinto e Moura, torna-se evidente que o
sofrimento contemporaneo decorre da auséncia de felicidade compreendida enquanto
fruto da interioridade. Desse modo, o imperativo da felicidade enquanto bem-estar pode
ser compreendido como um dos rostos mais sutis do desespero contemporaneo: uma
cultura que persegue o sentido, a sua propria verdade e sua realiza¢do espiritual em meios
incapazes de produzir uma ancoragem existencial eterna, uma realidade que a cada vez
mais esvazia o sentido. A partir dessa realidade, a beatitude agostiniana e a salighed
kierkegaardiana se apresentam como uma felicidade profunda, duradoura e auténtica,
capaz de resistir as vicissitudes externas e de superar o vazio existencial caracteristico da
modernidade. Com isso, a passagem de uma felicidade efémera para uma existéncia com
sentido, estd na formulagdo da sintese por meio da fé. Trata-se de um deslocamento da
exterioridade para a interioridade, da contingéncia para a eternidade, da oscilagdo para o
repouso, e, sobretudo, do desespero para a fé. E somente nesse movimento que o eu
encontra sua verdade e alcanca aquela beatitude que, como em Agostinho, representa a
forma consumada da vida humana em Deus.

A leitura conjunta de Santo Agostinho e Kierkegaard revela-se particularmente
pertinente quando confrontada com a condi¢do existencial do homem contemporaneo.
Em um contexto marcado pela aceleracdo do tempo, pela multiplicagdo de estimulos e
pela centralidade da produtividade, a experiéncia humana tende a ser fragmentada,

dispersa e orientada por critérios externos de valor. O sujeito contemporaneo encontra-se

43 Idem, p. 90
44 Byung-Chul HAN, Sociedade do Cansago, p. 51-58
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continuamente ocupado, informado e funcional, mas, paradoxalmente, cada vez mais

445

distante de si mesmo*®. Nesse cendrio, a inquietacdo descrita por Agostinho assume

novas configuragdes. O coracdo permanece inquieto, ndo por auséncia de opgdes, mas

446

pelo excesso delas*™®. A multiplicidade de possibilidades, longe de produzir liberdade,
frequentemente gera paralisia, ansiedade e uma constante sensac¢do de insuficiéncia*’. A
busca pela felicidade desloca-se para o desempenho, para o reconhecimento social e para
a autoimagem, reforcando um movimento de exteriorizagdo que impede o recolhimento
interior necessario ao encontro com o sentido**.

O problema central do homem contemporaneo nao ¢ a falta de informagao ou de
recursos, mas a perda de um eixo interior que organize seus desejos, escolhas e

compromissos. A critica kierkegaardiana a vida esteticamente organizada*’

encontra aqui
sua expressdao mais evidente. O sujeito contemporaneo tende a evitar o risco existencial
por meio da administragdo continua de sua imagem, de seus afetos, de seu tempo e seu
recurso. Tudo ¢ calculado para minimizar perdas e maximizar satisfacdo imediata. No
entanto, essa tentativa de controle produz um efeito inverso em que a existéncia perde
profundidade, e o individuo passa a viver de forma reativa, conduzido por demandas
externas®’. A seriedade cristd, ao contrario, recoloca o individuo diante da necessidade
de decidir quem ele é e para quem vive®'.

Agostinho oferece, nesse ponto, uma chave decisiva ao afirmar que o problema
fundamental nio estd nos objetos amados, mas na desordem do amor*?. O homem
contemporaneo ama muitas coisas, mas raramente sabe por que as ama ou em que medida
elas devem ser amadas. A auséncia de um ordo amoris torna a vida vulneravel a
frustragdo permanente, pois aquilo que ¢ finito ¢ constantemente exigido como se fosse
absoluto. A tarefa existencial consiste, portanto, em aprender a desejar de modo correto,

reconhecendo os limites das criaturas e restituindo a Deus o lugar que lhe € proprio. Essa

reordenacdo do amor implica, inevitavelmente, um confronto com o siléncio e a

45 Idem, p. 20, 21

46 Idem, p. 16, 17

47 Idem, p. 30

48 Idem, p. 44

49 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 doenga para a morte, p. 53

4 Byung-Chul HAN, Sociedade do Cansago, p. 46, 47

1 Victor de Souza MANNARINO, Radicalmente cristdo: doenca, cura e a tarefa de tornar-se si-mesmo
nos escritos kierkegaardianos de 1849, p. 108

42 AGOSTINHO, A4 Verdadeira religido, p. 94, 95
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43 Em uma cultura que valoriza a exposi¢do constante, a opinido imediata

contemplagao
€ a comunicacdo ininterrupta, o siléncio ¢ frequentemente percebido como vazio ou
ameaga. No entanto, tanto Agostinho quanto Kierkegaard indicam que ¢ no afastamento
da dispersao que o individuo se percebe dependente, finito e necessitado de graca.

Além disso, a tarefa existencial crista confronta diretamente a logica da
performance®*. O valor do individuo, em Agostinho e Kierkegaard, ndo se mede pela
eficiéncia, pelo sucesso ou pela visibilidade, mas como vem sendo construido até aqui, se
da pela fidelidade a verdade que lhe foi confiada. Isso desloca radicalmente os critérios
contemporaneos de reconhecimento e propde uma forma alternativa de existéncia, na
qual a vida ndo precisa ser constantemente justificada por resultados mensuraveis. A fé,
nesse sentido, liberta o ser humano da tirania da autoafirmagdo continua. Por fim, a
aplicacdo mais profunda dessa reflexdo para o homem contemporaneo reside na
compreensdo de que a existéncia nio pode ser terceirizada*’. Nenhuma estrutura social,
sistema religioso ou discurso motivacional pode substituir o individuo em sua tarefa
fundamental: retroceder a fonte, tornar-se si-mesmo diante de Deus**. Essa tarefa nio
elimina a angustia, mas confere a ela um sentido. Nao suprime o sofrimento, mas impede
que ele se torne desespero. Nao promete seguranca, mas oferece direcdo. Assim,
Agostinho e Kierkegaard se apresentam como interlocutores decisivos para uma época
marcada pela perda de interioridade e pela dilui¢do do sentido. Sua contribui¢do consiste
em recordar ao homem contemporaneo que a verdadeira transformacdo ndo ocorre pela
aceleracdo da vida, mas pelo retorno ao essencial; ndo pela multiplicacdo de respostas
prontas, mas pela coragem de assumir a propria existéncia como tarefa. E nesse
movimento que a fé cristd se revela, ainda hoje, como uma possibilidade real de sentido,

unidade e esperanca.

3.3. Movimento e permanéncia na Verdade: o descanso da existéncia como decisao

continua

433 Byung-Chul HAN, Sociedade do Cansago, p. 50

4% Jonas ROOS, Retroceder para avangar: pressupostos para a compreensdo da existéncia como tarefa em
Kierkegaard, p. 136

43 Idem, p. 123

4 Idem, p. 131
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Embora a existéncia cristd, em Santo Agostinho e Seren Kierkegaard, permaneca

457 458

marcada pelo cardter da continuidade™’ e da tarefa®™®, essa tarefa ndo se desenvolve no
vazio nem em uma neutralidade existencial. Ela é radicalmente transformada pelo
encontro com a verdade cristologica, que imprime a vida uma nova qualidade de sentido
e uma nova forma de habitar o mundo. Permanecer na verdade nao significa repetir
indefinidamente uma busca cega ou instavel, mas viver a partir de um fundamento que
foi revelado e acolhido. Trata-se, portanto, de uma existéncia qualificada, cuja tarefa
diaria se da sob o horizonte de uma verdade que ja se manifestou e que agora sustenta o
individuo em sua jornada por decidir enxergar e lidar com o mundo ¢ a vida a sua volta a
partir do sentido que o sustenta. Como desenvolvido até aqui, antes desse encontro, a
vida humana tende a organizar-se em torno de formas fragmentarias e passageiras de
satisfacdo. Em Agostinho, como apresentado o itinerario da alma até Deus nas
Confissoes, essa condicdo se expressa na dispersao do coragdo, que busca descanso em
realidades incapazes de sustentd-lo. Em Kierkegaard, como visto no desespero da finitude
em A Doeng¢a para a Morte, o individuo decide pela vida estética e se afunda no
desespero.

Ao longo desta pesquisa, tornou-se evidente que o cristianismo, tal como
compreendido por Kierkegaard, ndo pode ser reduzido a uma adesdo meramente cultural
ou conceitual. Ele se apresenta, antes, como uma exigéncia dirigida ao individuo singular,
exigéncia esta que confere a existéncia um carater decisivo, marcado pelo risco, pela
responsabilidade e pela seriedade. Quando o cristianismo ¢ assimilado como dado
adquirido, como se todos fossem cristdos de antemao, perde-se a tensdo propria da
existéncia, e a vida, embora organizada e funcional, esvazia-se silenciosamente de
sentido. Nesse horizonte, Roos, nos ajuda a compreender que Kierkegaard insiste que o
cristianismo ndo promete uma existéncia facil ou esteticamente agradavel, mas convoca o
individuo a rentincia e ao sacrificio, a retroceder e precisamente porque somente assim a

459

existéncia pode adquirir densidade e verdade™”. Trata-se, portanto, de uma forma de vida

que considera cada pessoa sob a mais alta exigéncia que lhe pode ser dirigida, exigéncia

47 AGOSTINHO, 4 Trindade, p. 411-413

48 Sgren Aabye KIERKEGAARD, 4 doenga para a morte, p. 53

4 Jonas ROOS, Retroceder para avangar: pressupostos para a compreensdo da existéncia como tarefa em
Kierkegaard, p. 119
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esta que nao se impde de fora, mas se manifesta na interioridade daquele que se
reconhece colocado diante de Deus.

Conforme indica Jonas Roos, o conceito de tarefa (Opgave) oferece uma chave
interpretativa privilegiada para compreender a estrutura da existéncia em Kierkegaard,
pois nele se articulam elementos como risco, incerteza objetiva, soliddo, responsabilidade

0 A realizagdo de si mesmo ndo €, assim, um processo automatico ou garantido,

€ acao
mas uma tarefa que exige empenho existencial e decisdo pessoal. Em A Doenga para a
Morte, Anti-Climacus mostra que a preocupa¢ao desmedida com o mundo ¢ sintoma de
uma enfermidade mais profunda, a saber, a ruptura da relacdo do individuo consigo
mesmo e com Deus. O verdadeiro perigo, portanto, ndo reside nas adversidades externas,
mas na perda dessa relagio fundamental. E possivel aprender, por meio da fé, o que
significa existir em conformidade com a vontade de Deus*'. O cristianismo, ndo se
satisfaz com contemplacao e admiracdo; ele exige a concretizagdo daquilo que ¢
reconhecido como verdadeiro.

Se em Kierkegaard a existéncia cristd ¢ compreendida como tarefa atribuida ao
individuo singular diante de Deus, em Santo Agostinho essa mesma estrutura se
manifesta como um movimento interior de retorno, no qual o ser humano ¢ chamado a
reencontrar sua verdade na relagdo com o Criador*®. Para Agostinho, a existéncia ndo se
apresenta como algo plenamente dado, mas como um caminho a ser percorrido, no qual o
ser humano ¢é constantemente convocado a orientar sua vida segundo o Bem Supremo*®.
Essa convocacao assume a forma de uma realizagdo espiritual que atravessa toda a obra
agostiniana. Diferentemente de uma moral externa ou de um ideal abstrato, trata-se de um
chamado que se dirige 4 interioridade. E no interior do ser humano que se trava o drama
da conversdo, pois ¢ ali que se decide a direcdo do amor. A no¢ao de ordo amoris ocupa,
nesse contexto, um lugar central, viver bem consiste em amar corretamente, isto &,
ordenar os afetos de modo que Deus seja amado acima de todas as coisas e que as demais
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realidades sejam amadas em referéncia a Ele*™™. Assim como em Kierkegaard, essa tarefa

40 Idem, p. 123

481 Victor de Souza MANNARINO, Radicalmente cristio: doenca, cura e a tarefa de tornar-se si-mesmo
nos escritos kierkegaardianos de 1849, p. 111, 112

462 AGOSTINHO, Confissées, X, p. 259 {1999}

483 Idem, 4 Trindade, p. 263-266

484 Idem, 4 Trindade, p. 266-268
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nao pode ser cumprida de forma automatica ou impessoal. Agostinho insiste que ninguém
pode substituir o individuo nesse caminho. Nesse ponto, a tarefa existencial revela seu
carater paradoxal. Por um lado, o ser humano ¢ responsavel por voltar-se para Deus; por
outro, reconhece que somente a graga divina pode curar sua desordem interior.

Nao se trata, portanto, de um esfor¢co puramente autdnomo, mas de uma
cooperacdo tensa entre liberdade e dependéncia como foi bem desenvolvido
anteriormente. A existéncia cristd se estrutura justamente nesse entrelagamento em que o
ser humano ¢ chamado a agir, a decidir, a converter-se, mas o faz reconhecendo sua
radical necessidade de Deus, ele ndo é chamado a ir, mas a se deixar ser atraido a Deus*®.
Essa dinamica aparece de modo exemplar nas Confissoes, onde a narrativa autobiografica
ndo ¢ simples relato de eventos passados, mas expressao de um itinerario espiritual. O
caminho de Agostinho ¢ marcado por buscas equivocadas, dispersdes e tentativas de
encontrar a verdade e a felicidade fora de Deus. Cada uma dessas experiéncias evidencia
que o problema fundamental ndo reside em uma falta externa, mas no vazio interno. A
felicidade, quando buscada fora de Deus, transforma-se inevitavelmente em frustragao.

Assim, a tarefa existencial em Agostinho culmina na humildade. Reconhecer-se
criatura, dependente e pecadora nao ¢ motivo de desespero, mas condicdo para a
verdadeira liberdade*®. Somente aquele que aceita sua condi¢do diante de Deus pode
descansar n’Ele. Assim, o repouso prometido por Agostinho ndo ¢ auséncia de
movimento, mas a consumag¢do de um percurso no qual o coracdo, finalmente ordenado,
encontra seu lugar. Dessa forma, a existéncia cristda, tanto em Agostinho quanto em
Kierkegaard, revela-se como um chamado permanente a conversdo. Trata-se de um
processo que atravessa toda a vida, no qual o individuo ¢ continuamente reconduzido a
verdade de sua condicdo e a centralidade de Deus. A tarefa de tornar-se si-mesmo, longe
de ser um projeto de autoafirmacao, manifesta-se como um caminho de retorno, no qual o
ser humano encontra sua identidade precisamente ao reconhecer que foi criado para Deus
e s6 n’Ele pode encontrar sentido, verdade e felicidade.

O encontro com a verdade cristoldgica opera, entdo, uma mudanga decisiva. A

vida passa a ser vivida a partir de uma seguranga ontologica, ndo a seguranca de quem

485 Jonas ROOS, Retroceder para avangar: pressupostos para a compreensdo da existéncia como tarefa em
Kierkegaard, p. 137
466 AGOSTINHO, Soliléquios, p. 12, 13
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controla a existéncia, mas a de quem se sabe sustentado por uma Verdade que nao

oscila*®’

. A felicidade deixa de ser sentimental e episodica para tornar-se orientagao
fundamental da vida, agora marcada por sentido, unidade interior e dire¢do. Em
Kierkegaard, essa transformagdo assume contornos igualmente radicais. O encontro com
a verdade encarnada inaugura uma nova forma de existir. A fé ndo elimina o risco, a
angustia ou a finitude, mas confere a eles um novo horizonte de compreensao, isso fica
explicito na leitura que Kierkegaard faz de Abrado em Temor e Tremor, ao analisar sua
obediéncia pela fé: “Ou nos ¢ necessario eliminar de uma vez a historia de Abrado, ou
entdo temos que compreender o espantoso ¢ inaudito paradoxo que da sentido a sua vida,
para que possamos entender que o nosso tempo pode ser feliz como qualquer outro, se
possuir a f&, A existéncia passa a ser vivida na seguranga paradoxal de uma verdade
que transcende o individuo, mas que se relaciona pessoalmente com ele. Permanecer na
verdade, nesse contexto, ndo ¢é retornar a instabilidade anterior, mas manter-se fiel a uma
decisdo que ja qualificou a vida. A tarefa didria da fé ndo consiste em buscar novamente
o fundamento, mas em permanecer nele. Essa permanéncia, portanto, ndo ¢ repeticao
vazia, mas aprofundamento.

Cada novo ato da existéncia se realiza agora sob a luz de uma verdade que
confere unidade ao viver. A felicidade crista ndo se define pela auséncia de sofrimento,
mas pela impossibilidade de o sofrimento esvaziar o sentido da vida. Dor, perda e
finitude continuam presentes, mas deixam de ser absolutizadas. O individuo qualificado
pela verdade cristoldgica sofre, mas ndo desespera; enfrenta a finitude, mas ndo a toma
como ultima palavra; vive no tempo, mas ancorado no eterno. Assim, a vida feliz crista
emerge como forma de existéncia sustentada, e ndo como estado emocional passageiro.
Trata-se de uma felicidade que ndo depende da estabilidade das circunstancias, mas da
fidelidade a Verdade que transformou o modo de existir. Permanecer na Verdade €, desse
modo, permanecer na segurancga de que a vida possui sentido mesmo quando esse sentido
ndo se manifesta de forma imediata ou sensivel. A verdade cristologica ndo encerra o

drama da existéncia, mas o transfigura, permitindo ao individuo viver plenamente no

47 AGOSTINHO, 4 Trindade, p. 262, 263
48 Sgren Aabye KIERKEGAARD, Temor e Tremor, p. 71
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tempo sem perder-se dele. Gilson interpreta esse movimento existencial constante de

forma excepcional ao dizer:

Resulta dai que, fora dessa posse de Deus, so existe a miséria para o homem.
Viver bem ¢, precisamente, esforcar-se para possui-lo. Da fonte da verdade
brota, por assim dizer, sem cessar, em nossa dire¢do, uma espécie de apelo que
nos rememora a lembranga de Deus, convida-nos a busca-lo e nos faz
sequiosos dele. E dessa verdade, ou seja, de Deus, que retiramos todas as
nossas verdades, ainda que ndo ousamos, nem podemos, contempla-la na sua
esséncia. Portanto, por mais tempo que tenhamos buscado Deus, ainda nio
bebemos na fonte mesma e ainda ndo estamos embebidos de sua plenitude;
equivale dizer que também ainda ndo estamos prestes a chegar a nossa medida
plena, e que, a despeito dos favores que Deus nos testemunha, ainda nao
possuimos nem a sabedoria nem a beatitude. Nosso pensamento ndo pode estar
plenamente satisfeito, nossa vida ndo pode ser verdadeiramente chamada de
vida feliz, a ndo ser no conhecimento perfeito do Espirito Santo, que conduz a
Verdade, no gozo dessa Verdade e, gracas a Verdade, na unido com a Medida
suprema da qual ela procede: Espirito, Verdade e Medida, que sdo apenas uma
Unica substancia,um s6 Deus.*®

Desse modo, a existéncia permanece em tarefa, mas ja ndo ¢ tarefa a partir de si
mesma. Ela ¢ vivida como resposta continua a uma Verdade que se revelou e que agora
sustenta o individuo em sua caminhada. E nessa permanéncia qualificada que a vida se
torna verdadeiramente feliz: ndo porque elimina a dor, mas porque ndo se deixa definir

por ela; ndo porque resolve a finitude, mas porque a atravessa ancorada no eterno.

49 Etienne GILSON, Introdugdo ao pensamento de Santo Agostinho, p. 23
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CONCLUSAO:

A presente dissertagdo buscou analisar a Verdade a luz da tradigdo crista,
articulando a reflexdo de Santo Agostinho e Seren Kierkegaard para compreender a
condicdo existencial do ser humano e a possibilidade de uma vida qualificada, plena e
orientada pela Verdade eterna. O percurso desenvolvido permitiu evidenciar que o sentido
existencial, quando compreendido de maneira superficial ou contingente, como na busca
da lykke, revela-se insuficiente para sustentar a existéncia humana, gerando desespero,
fragmentacdo do eu e uma existéncia falseada. Por outro lado, quando compreendido
como realiza¢do do espirito diante de Deus, ou, a salighed kierkegaardiana e a beatitude
agostiniana, indica-se que essa verdadeira felicidade se concretiza quando o ser humano
encontra seu eixo na Verdade eterna, estabelecendo uma relacdo verdadeira consigo
mesmo e com Deus.

No Capitulo I, a analise da busca de Santo Agostinho pela Verdade evidenciou
que o processo de interiorizagdo ¢ fundamental para a constituicdo de um sentido real na
vida humana. A trajetéria agostiniana demonstra que o ser humano, mesmo diante de sua
fragilidade e limitagdo, ¢ chamado a voltar-se para a interioridade e reconhecer seu vazio
diante da Verdade absoluta. A Verdade que Agostinho buscava e de certa maneira ¢ a
Verdade que todos nés buscamos ndo esta na ordem da episteme, se trata de uma Verdade
que fundamenta todas as outras, algo que da coesdo a existéncia e algo pelo qual a vida
pode ser posta em jogo, se trata de uma Verdade eterna e que para o autor € o proprio
Cristo. A beatitude, portanto, nao ¢ fruto da razao ou de méritos humanos, mas dom
recebido da presenca de Deus na interioridade do eu, resultando em repouso, coeréncia e
integracdo existencial. Essa perspectiva evidencia que a felicidade verdadeira ¢
inseparavel da relacdo com a Verdade ultima, estabelecendo o fundamento ontoldgico de
toda realizacdo humana.

No Capitulo II, a antropologia kierkegaardiana aprofundou a compreensido da
existéncia como sintese de finito e infinito. O eu, segundo Kierkegaard, oscila
constantemente entre possibilidades infinitas e experiéncias imediatas, refletindo o
desespero, entendido como afastamento do seu fundamento eterno. A analise do pecado

humano, ndo apenas como violagdo ética, mas como expressdo do desespero existencial,
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revelou que a alienacdo do eu produz fragmentagdo e superficialidade na vida. O
movimento de tornar-se si mesmo, que ¢ simultaneamente tornar-se cristdo, mostra que a
autenticidade e a plenitude s6 sdo alcancadas na reconciliagdo do eu com Deus, na
assuncdo de sua finitude e infinitude e na aceitagdo da préopria condicdo diante do
absoluto. Essa leitura denuncia a condig¢do existencial do individuo pdés-moderno que
procura construir seu sentido a partir da finitude, tornando-se cada vez mais fragmentado.
A fé ¢ a cura para o desespero e também a resposta existencial ao problema do sentido.

O Capitulo III consolidou essa reflexao, articulando os conceitos de beatitude,
lykke e salighed com resultado da formulagdo existencial diante da Verdade, diante de
Deus. A beatitude agostiniana e a salighed kierkegaardiana apontam para uma felicidade
que transcende as circunstancias, que ndo depende de prazer, sucesso ou reconhecimento,
mas da relagdo com a Verdade que ancora a existéncia e disso se estabelece um sentido
ultimo. A analise detalhada do movimento e permanéncia na Verdade, demonstrou que a
verdadeira felicidade requer um duplo movimento: interno, no qual o eu confronta e
supera o desespero; e transcendente, no qual o eu se enraiza na Verdade eterna,
permitindo que sua vida se estruture em profundidade, coeréncia e responsabilidade. Este
capitulo se apresenta como uma resposta ao individuo contemporaneo que se encontra
cansado por perseguir uma falsa concepcao de felicidade. Por isso,a investigacao também
incorporou diagnosticos contemporaneos, como os de Byung-Chul Han e Viktor Frankl,
evidenciando a persisténcia da crise de sentido na modernidade. Refor¢ando a urgéncia
de um fundamento ultimo que sustente a vida humana.

A sintese dos trés capitulos mostra que a felicidade espiritual ou o sentido
existencial, seja entendido como beatitude em Agostinho ou salighed em Kierkegaard, ¢
a concretizagdo do encontro com a Verdade. Ela representa o encontro do eu consigo
mesmo, reconciliado com sua finitude e infinitude, € com o fundamento eterno que
sustenta a existéncia. Trata-se de uma felicidade que integra a interioridade, a
transcendéncia e o sentido ultimo da vida, permitindo ao individuo viver com
autenticidade, responsabilidade e liberdade. O percurso investigado evidencia que o ato
de perder-se para se encontrar na existéncia constitui o niicleo do movimento existencial
cristdo. Perder-se nao significa simplesmente sucumbir ao desespero ou a fragmentacao,

mas lancar-se confiadamente em Deus, abandonando toda tentativa de encontrar a
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verdade ou o sentido apenas em si mesmo ou nas coisas criadas, passageiras, terrenas;
aquilo que Kierkegaard caracteriza como a busca ilusoria da lykke.

Esse abandono nao ¢ passividade, mas um ato radical de entrega, pelo qual o eu
reconhece sua finitude, confessa sua dependéncia e abre espaco para ser moldado pelo
absoluto. Ao submeter a propria existéncia a Verdade eterna, o individuo participa de
uma dindmica de reconciliagdo que ¢ simultaneamente ontologica e ética: o eu se torna
auténtico, coerente e responsavel diante de sua propria existéncia e das demandas do
mundo. E nesse movimento de entrega radical, no salto da fé, que a sintese do eu entre
finito e infinito se realiza, permitindo ndo apenas um repouso interior, mas a
transformagdo da vida em um todo qualificado, estruturada pelo sentido ultimo, pela
profundidade e pela Verdade que fundamenta toda realizagdo humana. Nesse contexto,
perder-se em Deus ¢, paradoxalmente, encontrar-se plenamente, pois a vida passa a
refletir a autenticidade e a plenitude que s6 a relagcdo com o absoluto pode conferir.

Em conclusdo, esta dissertagdo evidencia que a busca pelo sentido ndo pode ser
dissociada da relagdo com a Verdade tultima. A luz do didlogo estabelecido entre Santo
Agostinho, Kierkegaard, Viktor Frankl e Byung-Chul Han, torna-se possivel afirmar que
a crise de sentido que marca o homem contemporaneo nao decorre da auséncia de
possibilidades, mas da perda de um eixo interior capaz de orientar a existéncia.
Agostinho ja havia diagnosticado essa condicdo ao afirmar que o coracdo humano
permanece inquieto enquanto ndo repousa em Deus, revelando que a desordem do amor
conduz inevitavelmente a dispersdo e a frustracdo; Kierkegaard, por sua vez, aprofunda
esse diagndstico ao mostrar que a fuga da responsabilidade de tornar-se si-mesmo diante
de Deus resulta em desespero, ainda que mascarado por uma vida funcional e socialmente
bem-sucedida. Frankl confirma, em chave antropologica e terapéutica, que o ser humano
¢ capaz de suportar o sofrimento desde que encontre um sentido que o transcenda,
evidenciando que a auséncia de sentido constitui a verdadeira enfermidade existencial.
Han, finalmente, descreve o cendrio no qual essa crise se intensifica: uma sociedade do
desempenho que elimina a negatividade, silencia a interioridade e transforma o sujeito
em empreendedor de si mesmo, condenado a exaustdo e a autovigilancia permanente.

Diante desse quadro, a verdade cristologica que confere sentido existencial, tal

como pensada por Agostinho e Kierkegaard, ndo se apresenta como fuga do mundo nem
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como anestesia existencial, mas como a possibilidade concreta de reordenar o desejo,
assumir a existéncia como tarefa e recuperar a unidade interior perdida. Assim, a
realizacdo existencial, revela-se ndo como um sistema de respostas prontas, mas como
um chamado radical a Verdade eterna, verdade da existéncia, no qual o ser humano
encontra sentido precisamente ao reconhecer-se finito, dependente e colocado, em sua

singularidade, diante de Deus.
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