UNIVERSIDADE FEDERAL DE UBERLANDIA
INSTITUTO DE FILOSOFIA
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM FILOSOFIA
ANDRE ARANTES GOMES

REFLEXOES SOBRE A RELAGAO ENTRE ANGUSTIA E FE EM
KIERKEGAARD

Uberlandia
2025



ANDRE ARANTES GOMES

REFLEXOES SOBRE A RELAGAO ENTRE ANGUSTIA E FE EM
KIERKEGAARD

Dissertagdo apresentada ao Programa de Pds-Graduagio
em Filosofia da Universidade Federal de Uberlandia,
como requisito parcial a obtencdo do titulo de Mestre em
Filosofia, em linha de pesquisa Historia, Sociedade e
Cultura.

Orientador: Prof. Dr. José Benedito de Almeida Junior.

Uberlandia
2025



Ficha Catalografica Online do Sistema de Bibliotecas da UFU
com dados informados pelo(a) préprio(a) autor(a).

G633
2025

Gomes, André Arantes, 1970-

Reflexdes sobre a relacdo entre angustia e fé em
Kierkegaard [recurso eletronico] / André Arantes Gomes.
- 2025.

Orientador: José Benedito de Almeida Junior.

Dissertacao (Mestrado) - Universidade Federal de
Uberlandia, Pés-graduacao em Filosofia.

Modo de acesso: Internet.

Disponivel em: http://doi.org/10.14393/ufu.di.2025.218

Inclui bibliografia.

1. Filosofia. I. Almeida Junior, José Benedito de ,

1965-, (Orient.). Il. Universidade Federal de
Uberlandia. Pés-graduacéao em Filosofia. Ill. Titulo.

CDU: 1

Bibliotecarios responsaveis pela estrutura de acordo com o AACR2:

Gizele Cristine Nunes do Couto - CRB6/2091
Nelson Marcos Ferreira - CRB6/3074




UNIVERSIDADE FEDERAL DE UBERLANDIA

Coordenacao do Programa de Pds-Graduacao em Filosofia
Av. Jodo Naves de Avila, 2121, Bloco 1U, Sala 1U117 - Bairro Santa Ménica, Uberlandia-
MG, CEP 38400-902
Telefone: 3239-4558 - www.posfil.ifilo.ufu.br - ppgfil@ifilo.ufu.br

b

ATA DE DEFESA - POS-GRADUACAO

Programa de
Pés-

Graduacio Filosofia

em:

Defesa de: Dissertacao de Mestrado Académico, 006/25, PPGFIL
Vinte e sete de marco Hora de

Data: de dois mil e vinte Hora de inicio: |15:00 - 117:30
cinco encerramento:

Matricula do 12312FILOO1

Discente:
Nome do André Arantes Gomes
Discente:
Titulo do Angustia e Fé em Kierkegaard: Reflexdes de sua Relagao
Trabalho: '
Area de - :
« Filosofia

concentragao:
Linha de Histéria, Sociedade e Cultura
pesquisa:
Projet9 de Concepgbes de conhecimento e antropologia na histéria do pensamento
Pesquisa de :

_ X ocidental
vinculagao:

Reuniu-se no Anfiteatro/Sala 1 U 134, Campus Santa Mobnica, da Universidade
Federal de Uberlandia, a Banca Examinadora, designada pelo Colegiado do
Programa de Pés-graduacao em Filosofia, assim composta: Professores
Doutores: Marcio Gimenes de Paulo (UnB); Marcos César Seneda (UFU); José
Benedito de Almeida Junior (UFU) orientador(a) do(a) candidato(a).

Iniciando os trabalhos o(a) presidente da mesa, Dr(a). José Benedito de Almeida
Junior, apresentou a Comissao Examinadora e o candidato(a), agradeceu a presenca
do publico, e concedeu ao Discente a palavra para a exposicao do seu trabalho. A
duracao da apresentacao do Discente e o tempo de arguicao e resposta foram
conforme as normas do Programa.

A seguir o senhor(a) presidente concedeu a palavra, pela ordem sucessivamente,
aos(as) examinadores(as), que passaram a arguir o(a) candidato(a). Ultimada a
arguicao, que se desenvolveu dentro dos termos regimentais, a Banca, em sessao
secreta, atribuiu o resultado final, considerando o(a) candidato(a):

Aprovado(a).

Esta defesa faz parte dos requisitos necessarios a obtencao do titulo de Mestre.

O competente diploma sera expedido apdés cumprimento dos demais requisitos,
conforme as normas do Programa, a legislacao pertinente e a regulamentacao
interna da UFU.



Nada mais havendo a tratar foram encerrados os trabalhos. Foi lavrada a presente
ata que apés lida e achada conforme foi assinada pela Banca Examinadora.

il
el
JCL: 5
assinatura
eletronica

Documento assinado eletronicamente por José Benedito de Almeida Junior,
Professor(a) do Magistério Superior, em 31/03/2025, as 08:45, conforme
horario oficial de Brasilia, com fundamento no art. 62, § 12, do Decreto n? 8.539, de
8 de outubro de 2015.

—
-ail

eletrénica

Documento assinado eletronicamente por Marcio Gimenes de Paula, Usuario
Externo, em 31/03/2025, as 08:58, conforme horério oficial de Brasilia, com
fundamento no art. 62, § 12, do Decreto n2 8.539, de 8 de outubro de 2015.

-
-ail

eletrbnica

Documento assinado eletronicamente por Marcos Cesar Seneda, Professor(a)
do Magistério Superior, em 31/03/2025, as 15:03, conforme horario oficial de
Brasilia, com fundamento no art. 69, § 12, do Decreto n? 8.539, de 8 de outubro de
2015.

A autenticidade deste documento pode ser conferida no site
https://www.sei.ufu.br/sei/controlador_externo.php?

gL+ acao=documento_conferir&id_orgao_acesso_externo=0, informando o cédigo
f verificador 6208951 e o cédigo CRC E6A73A56.

Referéncia: Processo n? 23117.019503/2025-11 SEI n2 6208951



ANDRE ARANTES GOMES

REFLEXOES SOBRE A RELAGAO ENTRE ANGUSTIA E FE EM
KIERKEGAARD

Dissertacdo apresentada ao Programa de Pds-Graduagdo
em Filosofia da Universidade Federal de Uberlandia,
como requisito parcial a obtengdo do titulo de Mestre em
Filosofia, em linha de pesquisa Historia, Sociedade e
Cultura.

BANCA EXAMINADORA

Prof. Dr. José Benedito de Almeida Junior (UFU)
(Orientador)

Prof. Dr. Marcio Gimenes de Paula (UNB)

(Avaliador Externo)

Prof. Dr. Marcos César Seneda (UFU)

(Avaliador Externo)

Uberlandia
2025



AGRADECIMENTOS

Em primeiro lugar, elevo meus agradecimentos a Deus, fonte de toda sabedoria e forga,
que me guiou e sustentou em cada etapa desta jornada. Foi em Sua graga que encontrei
inspiragdo para superar os desafios e perseverar nos momentos de incerteza. A Ele dedico esta
conquista, reconhecendo que, sem Sua presenca, nada disso seria possivel.

Ao final deste ciclo de intensa dedicacdo, reflexdo e escrita, chego ao término de uma
jornada que, ao longo de dois anos, transformou nao apenas minha compreensdo académica,
mas também minha visdo de mundo. Este caminho, repleto de desafios e aprendizados,
permitiu-me vivenciar, na pratica, a profundidade da angustia e f¢ kierkegaardiana,
compreendendo-a como um convite a liberdade e as infinitas possibilidades de escolha que se
apresentam na existéncia.

Meus sinceros agradecimentos a minha amada esposa, Diene Silva Garcia,
companheira incansavel, ¢ aos nossos queridos filhos, Matheus Garcia Gomes e Mariene
Garcia Gomes, pelo amor verdadeiro, pelo incentivo constante e pela motivacdo para seguir
em frente, mesmo quando os obsticulos pareciam intransponiveis. Sem o apoio deles, esta
conquista ndo teria sido possivel.

Ao meu orientador, Prof. Dr. José Benedito de Almeida Junior, de quem posso dizer
um grande amigo, expresso minha profunda gratiddo por ter aceitado orientar esta pesquisa
desde o inicio. Suas orientagdes foram sempre claras, enriquecedoras e motivadoras, tornando-
se um farol que guiou meus passos ao longo deste caminho. Sua dedicagdo e sabedoria foram
essenciais para a conclusao deste trabalho.

Aos docentes do Programa de Pos-graduagao em Filosofia da Universidade Federal de
Uberlandia, agradego pelos conhecimentos compartilhados, tanto em sala de aula quanto nos
corredores do departamento, que contribuiram significativamente para minha formagao.

Também expresso minha profunda gratidao aos professores que compuseram a banca
de qualificagdo e defesa da minha dissertacdo de mestrado. Suas valiosas contribui¢des, e
orientacdes foram fundamentais para o desenvolvimento e aprimoramento desta pesquisa.

Por fim, mas ndo menos importante, agrade¢o aos meus colegas de turma, aos colegas
que sob a coordenagdo do Prof. Dr. Marcio Gimenes de Paula, realizamos encontros para
leitura das obras de Seren Kierkegaard, este Filosofo genial. A proximidade com estas mentes
brilhantes que também estudam este autor, permitiu um didlogo constante e frutifero, que
enriqueceu ndo apenas minha trajetoria académica, mas também minha vida pessoal. A todos
que caminharam comigo, direta ou indiretamente, dedico minha mais sincera gratidao.

A todos, 0 meu muito obrigado!



Ainda que eu falasse

A lingua dos homens

E falasse a lingua dos anjos,
...Sem o amor eu nada seria.
(I Cor 13:1-2)



RESUMO

A pesquisa examina a angustia, a f¢é e o amor como elementos centrais na filosofia de Seren
Kierkegaard, destacando sua relag@o dialética para a existéncia auténtica. A angustia, descrita como a
"vertigem da liberdade", revela a tensdo entre o finito e o infinito, colocando o individuo diante da
necessidade de escolher entre possibilidades existenciais. Essa liberdade, porém, ndo garante acerto,
mas abre espaco para o erro, tornando a angustia uma condicdo inevitavel e constitutiva da condigao
humana. A fé emerge como resposta a angustia, exigindo um "salto qualitativo" que transcende a razdo
e abraca o paradoxo, como exemplificado na narrativa do sacrificio de Abrado. A fé nao se justifica
racionalmente, mas opera em uma esfera superior, onde o singular se torna superior ao universal. O
amor, por sua vez, harmoniza as tensdes entre finitude e infinitude, temporalidade e eternidade,
possibilitando a superacdo do desespero. Kierkegaard enfatiza que a existéncia auténtica so ¢ alcancada
quando o individuo integra esses conceitos, vivendo uma relagio direta e subjetiva com o Absoluto. E
no Instante, momento qualitativo que sintetiza o temporal e o eterno, que a fé se torna possivel, exigindo
uma decisdo que transcende a l6gica humana. Em sintese, a angustia, a fé e o amor formam uma dialética
continua, convidando o individuo a transcender seus limites e a buscar, por meio da fé e do amor, uma
existéncia plena e significativa.

Palavras-Chave: Angustia; Fé; Subjetividade; Existéncia; Amor, Kierkegaard.



ABSTRACT

The research examines anxiety, faith, and love as central elements in Seren Kierkegaard's philosophy,
highlighting their dialectical relationship in the pursuit of authentic existence. Anxiety, described as
the "dizziness of freedom," reveals the tension between the finite and the infinite, placing the individual
before the necessity of choosing among existential possibilities. This freedom, however, does not
guarantee correctness but opens the door to error, making anxiety an inevitable and constitutive
condition of human existence. Faith emerges as a response to anxiety, requiring a "qualitative leap" that
transcends reason and embraces paradox, as exemplified in the narrative of Abraham's sacrifice. Faith
is not rationally justified but operates in a higher sphere, where the singular becomes superior to the
universal. Love, in turn, harmonizes the tensions between finitude and infinitude, temporality and
eternity, enabling the overcoming of despair. Kierkegaard emphasizes that authentic existence is only
achieved when the individual integrates these concepts, living in a direct and subjective relationship
with the Absolute. It is in the Moment, a qualitative instant that synthesizes the temporal and the eternal,
that faith becomes possible, demanding a decision that transcends human logic. In summary, anxiety,
faith, and love form a continuous dialectic, inviting the individual to transcend their limits and seek,
through faith and love, a full and meaningful existence.

Keywords: Anxiety; Faith; Subjectivity; Existence; Love, Kierkegaard.
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INTRODUCAO

A pesquisa que aqui se apresenta nasce de uma inquietagdo que estd relacionada a
condicdo humana, especialmente no que diz respeito as suas dimensdes existenciais mais
complexas e paradoxais. A obra de Seren Kierkegaard, filosofo dinamarqués do século XIX,
serve como eixo central para explorar temas como a angustia, a fé e 0 amor, que ndo apenas se
entrelagam em sua filosofia, mas também oferecem reflexdes valiosas para compreender a
natureza da existéncia humana. A escolha por Kierkegaard nao ¢ aleatdria, sua abordagem
existencialista, marcada pela subjetividade, pelo paradoxo e pela énfase na experiéncia
individual, oferece um terreno fértil para refletir sobre questdes que continuam a desafiar a
humanidade, como a liberdade, a finitude, a busca por sentido e a relagdo com o transcendente.

A justificativa para esta pesquisa reside na relevancia contemporanea desses temas.
Vivemos em uma era marcada por incertezas, crises existenciais € uma busca constante por
significado em meio a fragmentacdo da vida moderna. A angustia, longe de ser um mero
sentimento de desconforto, ¢ uma experiéncia que confronta o individuo com sua liberdade e
finitude, revelando a tensdo entre possibilidade e responsabilidade. A f€, por sua vez, ndo se
reduz a uma crenga religiosa, mas se apresenta como um movimento existencial radical que
transcende a razdo e a moralidade comum, exigindo um "salto" qualitativo em dire¢do ao
Absoluto. E o amor, entendido como uma for¢ca harmonizadora, oferece uma resposta as
tensoes da existéncia, reconciliando o finito com o infinito e permitindo que se possa superar
o desespero para alcancar uma vida auténtica.

A estrutura da pesquisa € organizada em trés capitulos, cada um dedicado a um desses
temas centrais: a angustia, a fé e o amor. No entanto, longe de serem tratados de forma isolada,
esses conceitos sdo analisados em sua inter-relagdo, demonstrando como eles se articulam para
formar a base de uma existéncia auténtica. A seguir, apenas de passagem, segue-se um resumo
de cada capitulo, destacando suas contribui¢des e conexdes com o todo da pesquisa.

O primeiro capitulo analisa a angtstia como condi¢do fundamental da existéncia
humana, explorando suas raizes filoséficas e teologicas, com destaque para o sentido em que

Vigilius Haufniensis' a descreve como a "vertigem da liberdade". Mais que um sentimento de

! Kierkegaard adotou pseudénimos em muitas de suas obras, ndo para esconder sua autoria, mas como um recurso
filosofico e literario para explorar os diversos conceitos, condi¢des da natureza humana, provocar reflexdes e criticas
que pudessem ser impessoais, no sentido de que o leitor pudesse pensar por si mesmo. Além disso ndo pretendia que
seus escritos constituissem um sistema de idéias. Aqui nesta pesquisa, mais especificamente, o contato principal foi
com: Vigilius Haufniensis (autor de O Conceito de Anguistia); Johannes de Silentio (autor de Temor e Tremor).
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desconforto, a angustia revela tensdes entre liberdade e finitude, possibilidade e
responsabilidade, colocando o individuo diante de escolhas existenciais. Sua analise percorre
desde as tradi¢cdes abraamicas, onde emerge como resposta a finitude e ao divino, até o
pensamento judaico-cristdo, que a associa a busca por redencdo. Vigilius Haufniensis a eleva
a um papel central na filosofia existencial, vendo-a como catalisador para a autenticidade,
exemplificada na narrativa de Addo e Eva. Assim, a angustia ndo ¢ um obstaculo, mas uma
oportunidade para o crescimento pessoal e espiritual, convidando, por assim dizer ao
enfrentamento das incertezas e a busca da transcendéncia.

O segundo capitulo explora a nogao de fé¢ em Kierkegaard, com foco em Temor e
Tremor, onde a fé ¢ entendida como um movimento existencial radical, marcado pelo paradoxo
angustia e a "suspensdo teleoldgica do ético". Kierkegaard, por Johannes de Silentio, ilustra
essa ideia através do sacrificio de Abrado, que, ao obedecer a Deus e dispor-se a sacrificar
Isaac, transcende a ética universal, demonstrando uma relacdo direta e paradoxal com o
absoluto. A fé, portanto, ndo se reduz a dogmas ou crencgas passivas, mas exige que o individuo
transcenda normas éticas e abrace o absurdo, agindo em conformidade com um zelos divino
que ultrapassa a compreensao humana. Essa visdo desafia a racionalidade e a moralidade
comum, sugerindo sejam reconsideradas as escolhas com proposito de, na escolha pelo que
ndo ¢ aparente, encontre-se o que tem significado. Para Kierkegaard, a fé ndao ¢ um refugio,
mas um caminho transformador que exige coragem, entrega e confianga no mistério do divino,
redefinindo a relag@o entre o humano e o transcendente.

O terceiro capitulo analisa a inter-relacdo entre angustia, f¢ e amor em Kierkegaard,
mostrando como esses conceitos fundamentam uma existéncia auténtica. A anglstia, como
experiéncia da liberdade e contingéncia humana, surge ao confrontar possibilidades infinitas
e a responsabilidade de escolher. A fé, resposta a angustia, transcende a razdo e a moralidade
comum, transformando-a em uma nova relagao com o Absoluto. O amor, for¢ca harmonizadora,
reconcilia tensdes existenciais, permitindo a superacdo do desespero ¢ a realizagdo da sintese
humana. A relagdo entre angustia e fé ¢ dialética: a angulstia revela a finitude e a necessidade
de transcendéncia, preparando o terreno para a fé, que, sem elimina-la, oferece uma nova
perspectiva. Em As Obras do Amor, Kierkegaard define o amor verdadeiro como
desinteressado e enraizado no divino, reconciliando finito e infinito. A superagao do desespero
exige um salto qualitativo, envolvendo fé e amor, onde o individuo, ao reconhecer sua
incapacidade de sintetizar as antinomias humanas, entrega-se ao paradoxo da graca divina.
Essa dinamica, ndo linear, convida a transcendéncia e a integragdo de angustia, f€ € amor em

uma vida plena e significativa.
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Esta pesquisa, ao explorar a angustia, a fé e o amor no pensamento de Kierkegaard,
busca oferecer uma compreensdo profunda e abrangente da condicdo humana. A angustia ¢
apresentada como uma condi¢ao ontoldgica que confronta o individuo com sua liberdade e
finitude; a fé, como um salto existencial que transcende a razao e abraga o paradoxo; € o amor,
como a for¢a que harmoniza as tensdes da existéncia, permitindo a superacao do desespero e
o alcance de uma vida auténtica. Ao integrar esses conceitos, a pesquisa oferece uma reflexdo
no sentido de que sejam reconsideradas as proprias experiéncias existenciais, oferecendo
possibilidade de entendimento que pode iluminar a busca por significado e transcendéncia em
um mundo marcado por incertezas e desafios.

A relevancia desta pesquisa reside na atualidade dos temas abordados. Em um contexto
de crises existenciais e busca por sentido, a filosofia de Kierkegaard oferece uma perspectiva
profunda sobre questdes fundamentais como a liberdade, a responsabilidade e a relagdo com
o transcendente. A angustia, a fé e o amor, enquanto elementos centrais da experiéncia humana,
proporcionam novos caminhos para refletir sobre os desafios e as possibilidades da existéncia.
Além de uma andlise teorica, este estudo busca estimular o didlogo interdisciplinar e despertar
o interesse para a obra de Kierkegaard, cuja riqueza e profundidade continuam a inspirar
reflexdes sobre a condigdo humana no tempo presente também.

Assim, a pesquisa ndo apenas contribui para a compreensdo de algumas questdes
relevantes da filosofia kierkegaardiana, mas também convida o leitor a refletir sobre suas
proprias escolhas e sua relagdo com o absoluto, oferecendo ferramentas para enfrentar as

incertezas da vida com maior autenticidade e significado.
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1 SOBRE O TEMA: ANGUSTIA

1.1 Consideracoes sobre a angustia

Muito se diz sobre Angustia no sentido de identifica-la, por vezes, como um sentimento
associado a sensacdo de desconforto emocional profundo, resultante da experiéncia humana
com uma variedade de situagdes de incertezas, preocupagdes, medos, dilemas morais e
existenciais, dentre outros. Embora a angustia seja frequentemente associada a sentimentos
negativos, ela também pode ser vista como um motor de transformagdo. Ao ser confrontado
com suas limita¢des e fragilidades, a anglstia impulsiona o individuo a buscar novas formas
de compreender a si mesmo ¢ o mundo ao seu redor, podendo ser um catalisador para o
crescimento pessoal e espiritual.

Ainda na antiguidade, embora o termo angustia ndo houvesse sido utilizado no sentido
como atualmente é comumente conhecido, as reflexdes sobre as dificuldades da vida humana
as incertezas existenciais, sobre a natureza da sabedoria, da virtude e busca pela verdade, sobre
o desejo de se alcancar o bem supremo, a busca pela felicidade, a importancia do autodominio,
da aceitagao das coisas como sao, constituiram inquietagdes que ocuparam o pensamento de
filésofos como abordagens precursoras para compreender as complexidades emocionais que
envolvem este tema.

A angustia ¢ uma experiéncia universal que transcende as fronteiras religiosas. No
entanto, as religides abraamicas, em particular o Judaismo e o Cristianismo, concebem a fé
como um recurso fundamental para lidar com a angustia. Através da fé, os individuos
encontram significado para o sofrimento, esperan¢a em um futuro melhor e uma conexao com
algo maior do que si mesmos. A pratica religiosa, com seus rituais e ensinamentos, oferece
ferramentas para enfrentar as angustias da vida e encontrar paz interior.

No Judaismo a angustia pode ser vista como parte da experiéncia humana, muitas vezes
ligada a busca pela compreensdo do proposito divino e do papel do ser humano no mundo. Os
textos judaicos sagrados frequentemente expressam sentimentos de dor, sofrimento e confusdo
diante das dificuldades da vida. No entanto, ha uma confianca em Deus e na busca pela
sabedoria divina para encontrar conforto e sentido em face das dificuldades do viver, com

vistas a alcangar um meio de lidar com a angustia, seja no dilema de Abrado?, no sofrimento

2 Geénesis 22:2-3. Este episddio, que Kierkegaard explora profundamente em Temor e Tremor, exemplifica a
angustia como um teste existencial e uma chamada a fé. Abrado enfrenta o "absurdo" do mandamento divino, que
desafia tanto a ética quanto a razdo. O salto de fé é a inica resposta possivel.
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de J6* ou no clamor dos Salmos®, a angustia ¢ um chamado a transcendéncia, a fé e ao salto
para além da razdo e das certezas humanas. Ela ndo ¢ algo a ser evitado, mas um elemento
necessario no caminho para a auténtica relagdo com o divino.

No Cristianismo a angustia frequentemente ¢ vista como uma consequéncia do pecado
e Jesus ¢ retratado como alguém que experimentou profundamente o sofrimento humano,
tornando-se um simbolo de empatia e compaixdo divina. Os textos cristdos, como os que
relatam o Evangelho® e as Epistolas®, sobretudo as paulinas, oferecem conselhos e
encorajamento para que a angustia, como a experiéncia de viver entre o pecado e a redencao,
seja superada mediante a fé e confianca.

Kierkegaard ¢ frequentemente considerado um dos primeiros filésofos modernos a
abordar diretamente a angustia em suas obras. Em sua andlise, a anglistia ¢ uma caracteristica
fundamental da condi¢do humana, resultante da tensao entre o finito e o infinito, o temporal e
o eterno. Ele argumenta que a angustia surge quando os individuos sdo confrontados com a
responsabilidade de escolher entre diferentes possibilidades existenciais e enfrentar o
desconhecido. Kierkegaard vé a anguistia ndo como um obstaculo a ser evitado, mas como um
catalisador para o desenvolvimento da individualidade e da autenticidade.

Kierkegaard desenvolveu um conceito filoséfico para angustia, onde descreveu, em
sentido amplo, a atitude do homem que compreende sua situagdo no mundo. De formacao
cristd, tendo recebido uma educagdo religiosa severa, por meio da qual afirmava-se a
pecaminosidade humana, compreendeu que o sofrimento proveniente da vergonha do pecado
tem papel fundamental na formagao da consciéncia do homem interior.

Ao analisar a anglstia ndo a restringe a uma experiéncia religiosa, mas a situa como
uma condicdo fundamental da existéncia humana. A angustia, segundo o filosofo, ¢ inerente a
condi¢do humana, pois o homem ¢ um ser finito que se confronta com a infinitude das
possibilidades. A experiéncia da angustia, portanto, ¢ universal e atemporal, transcendendo as

particularidades de cada individuo e de cada cultura.

316 7:20. 16 vive a angustia de confrontar a aparente auséncia de sentido no sofrimento. Esse momento reflete a
angustia existencial, onde a razdo ndo encontra respostas, ¢ o individuo é levado a um encontro profundo e
subjetivo com Deus.

4 Salmos 130:1-2. Este clamor das profundezas representa a angustia humana diante da finitude e do pecado. O
Salmista reconhece sua necessidade de Deus como a inica resposta a sua condi¢do desesperadora.

> Mateus 6:25-27. Estes versos constituem ensinamentos de Jesus sobre como lidar com a ansiedade (uma forma
de angtistia), tratada como uma condi¢do que s6 pode ser superada pela confianca plena em Deus. Jesus chama a
rendi¢do e ao cuidado divino, desafiando o individuo a transcender a preocupa¢do com o mundano.

6 2 Corintios 12:9-10. Paulo admoesta que a angustia é vista ndo como algo a ser evitado, mas como uma
oportunidade para o encontro com Deus. Na fraqueza humana, o poder de Deus se manifesta, ¢ a fé se torna mais
auténtica.
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Kierkegaard pode falar sobre a angustia porque tem uma experiéncia enorme, que
decorre do fato de ser um observador do comportamento humano, dado ter sido um escritor
que observava criangas, mulheres, marinheiros, enfim, um curioso observador das experiéncias
humanas, ou mesmo porque tinha uma experiéncia enorme da angustia, da ansiedade, da
melancolia, dentre outros sentimentos inerentes a pessoa humana que experimenta fatos
adversos em seu viver.

O autor de O Conceito de angustia, publicado pela primeira vez em 1844 sob o
pseudonimo de Vigilius Haufniensis (O vigilante de Copenhague), apresentava sua obra como
um “simples esclarecimento psicologico preliminar ao problema dogmatico do pecado
original”. Esclarecimento psicoldgico e nao filosdfico! como afirmado por Haufniensis. Para
Kierkegaard, a anglstia ¢ um estado que manifesta a relagdo do individuo com o mundo,
relagdo determinada pela liberdade (LE BLANC, 2003).

O estudo que ele nos apresenta a respeito, além do mais complexo e abrangente, cobre
uma grande variedade de questdes, ou mesmo defini¢des, que demandam compreender o
conceito de pecado, o conceito de inocéncia, o que seja a queda, da consciéncia de liberdade,

de fé, dentre outros aspectos que estdo na base de sua concepgdo de angustia.

1.2 Uma leitura possivel do mito Adao e Eva para além do simboélico

Ao empregar o termo "mito" para se referir a narrativa biblica de Adao e Eva, o objetivo
nao ¢ desqualificar a historia, mas sim reconhecer a sua natureza simbolica e a sua fun¢do na
construcdo de uma identidade cultural e religiosa. Mesmo Kierkegaard entendia que eles

poderiam conter verdades profundas sobre a condi¢do humana

A narrativa do Génesis sobre o primeiro pecado tem sido, sobretudo em nosso tempo,
considerada de maneira um tanto quanto negligente como um mito.(KIERKEGAARD,
2010, p.34)

A observacao de Haufniensis reflete sua preocupagdo com a forma como a modernidade
trata o relato biblico do Génesis, especialmente a historia do pecado original e percebe que, em
seu tempo, havia uma tendéncia crescente de interpretar essa narrativa de maneira simbdlica
ou mitica, em vez de vé-la como uma verdade fundamental da existéncia humana. Com sua
perspectiva existencialista e cristd, o Autor ndo estava tdo preocupado com a historicidade

literal do relato, mas sim com seu significado profundo para a experiéncia humana.
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Ao longo da historia, a compreensdo dos mitos evoluiu, passando de narrativas
consideradas imorais e pagas para textos sagrados que revelam verdades profundas sobre a
condi¢dao humana. A interpretacdo desta narrativa biblica é um exercicio complexo que envolve
a consideragdo de diversos fatores, como o contexto historico, cultural e religioso em que o
texto foi produzido. Falar desta historia é, também, estimular uma leitura atenta e critica do
texto sagrado, reconhecendo a importancia da interpretacdo para a compreensdo da sua
mensagem.

Mas nos meios cientificos a concepcao negativa de mito foi ultrapassada e atualmente
estudiosos compreendem que o mito ¢ uma forma de comunicacao. “O mito d& expressao
aquilo que qualquer ser humano cré, como apelo a valores transcendentes da existéncia. E um
dos géneros literarios que fez cristalizar a revelagdo de Deus por escrito”(VAZ, 2015).

O mito € uma tentativa de fazer historia, uma confluéncia com a histéria. Nao é fantasia,
mas sim "histéria verdadeira" que sublima as realidades da vida. Sua verdade ¢ antropologica
e religiosa, ndo historiografica ou logica. O mito descreve as origens mas ndo as explica,
indicando como o mitégrafo pensava o mundo natural a luz do sobrenatural. E etimolégico,
com intencao explicativa do presente historico.

Relatos como o de Adao e Eva sdo reconhecidamente mitos de origem, € uma nova
forma de 1é-los tem sido recomendada por orientagdes da Igreja, que, ao longo do tempo, tem
enfatizado a necessidade de uma leitura que respeite tanto o valor simbdlico desses textos
quanto sua relevancia teologica’.

A escolha de referenciar o texto biblico como mito tem tdo somente o intento de seguir,
assim como Haufniensis, em uma analise que ndo seja pelo caminho estritamente literal da
historia de Addo e Eva como apresentada por séculos no ambiente da religido. Vale ressaltar
que, em seu tempo, ele despertava desde entdo grande atencdo para os cuidados com o que “a
ambiguidade da linguagem costuma produzir, ... que toda e qualquer reflexdo sobre o que ¢ a
realidade efetiva fica dificultada, ... por algum tempo impossibilitada, porque a palavra
precisara de algum tempo para refletir bem sobre si mesma™, acentuando que, tanto a

dogmatica quanto a fé, se perdem em suas convicgdes em face do saber especulativo que busca

7 Pio X1, Divino afflante Spiritu, nn. 18-22: “Com boa razdo podemos esperar que 0s nossos tempos contribuam
também com a sua quota-parte para uma interpretagdo mais completa e exacta das Sagradas Letras... O intérprete
deve transportar-se com o pensamento aqueles antigos tempos do Oriente e, com o auxilio da historia,
arqueologia... e outras ciéncias, examinar e distinguir claramente que géneros literarios... empregaram o0s
escritores daquelas épocas remotas... Quais fossem..., o exegeta pode determina-lo... s6 por meio dum diligente
exame das antigas literaturas orientais... Convenga-se que ndo pode descurar esta parte do seu dever sem grande
prejuizo da exegese catdlica”.

8 0 Conceito de angustia, 2021, p.11, 12
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explicar os enigmas reveladores do sujeito cognoscente e do conhecido, sobretudo os que nem
mesmo a ciéncia o faz.

Ha para Haufniensis um trecho especifico do que narra o livro de Génesis sobre as
personagens do inicio da historia da humanidade, a partir do qual se desenvolve O Conceito de
Angustia, que assim diz: “E o Senhor Deus ordenou ao homem: Coma livremente de qualquer
arvore do jardim, mas ndo coma da arvore do conhecimento do bem e do mal, porque no dia
em que dela comer, certamente vocé morrerd” (Gn. 2:16-17).

Importa pontuar que o livro do Génesis ou mesmo a palavra génesis, que no grego
Méveoig significa nascimento, origem, € no hebraico, n'wx1a, B'reishit, significa "No principio",
¢ um relato antigo e, diante de um documento com esta caracteristica, hd que compreendé-lo
partindo de premissas que ele diz sobre suposi¢des proprias a cerca do mundo naquele
momento em que foi escrito e que, portanto, representa o ponto de visdo do povo Hebreu
conforme descrito na Tora e, posteriormente, também pelo Cristianismo no livro inicial da
Biblia Crista, carregando o entendimento de como os antigos pensavam e quais ideologias
permeavam suas comunicacdes sobre a criacdo da Terra e da vida, a queda de Addo e Eva, a
introducao do pecado, assim como a descri¢do de outros fendmenos que teriam incentivado e
apontado para uma perspectiva aos Israelitas, que precisavam desenvolver a fé em Deus ¢ a
autoridade a convénios que Ele fizera com os antepassados, os quais se afirmavam como Povo
escolhido do Senhor.

‘adam ¢ a palavra hebraica para HUMANO e Eva ¢ a palavra hebraica para VIDA. Em
relagdo a variedade de usos dessas palavras, no livro do Génesis, segundo a Bilbia Hebraica,
a defini¢do do “homem” criado por Deus, a sua imagem, ¢ ‘ddam, que, em alguns casos, se
refere aos seres humanos enquanto espécie. Em outros ele se refere ao individuo masculino da
espécie e, em ainda outros, se refere a designacdo de um individuo particular como equivalente
de um nome pessoal’. O termo pode se referir, entdo, a um homem ou a toda humanidade.
Segundo Haufniensis, “Adao € o primeiro homem, ele ¢ a0 mesmo tempo ele mesmo e o género
humano”(Kierkegaard, 2021, p.31).

A interpretacdo tradicional dos textos de Gn 2,16°18 e Gn 3, indicam um pecado
cometido pelo primeiro casal humano, que foi a violagdo de uma lei divina, causa da queda
humana, gerando, por consequéncia, a idéia de que o pecado originario em Adao e Eva tornou-
se caracteristico da natureza humana e, portanto, transmissivel como heranca a todas geragdes

subsequentes.

° Hubner, 2016
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Em suas analises Haufniensis aponta que ¢ um erro cometido pela interpretagao
tradicional o de colocar Addo em uma posicao especial, e que, por isso, Adao “foi colocado

fantasticamente do lado de fora”, gerando confusao.

Explicar o pecado de Adao ¢, portanto, explicar o pecado hereditario, e nenhuma
explicacdo que explica Adao, mas ndo explica o pecado hereditario, ou explica o pecado
hereditario mas ndo Adao, ¢ de qualquer ajuda. (Kierkegaard, 2021, p.30)

O Autor faz questdo de esclarecer que a historia de Adao explica a natureza da angustia
como um aspecto fundamental da condi¢do humana, pois “aquilo que explica Adao explica o

género humano. e vice-versa.”

1.3 O pecado como possibilidade da possibilidade de liberdade

O termo "pecado" tem diversas interpretagdes e significados em diferentes areas do
conhecimento. Etimologicamente, a palavra "pecado" deriva do latim "peccatum", que
significa falha, erro ou transgressdo. A palavra pecado em hebraico ¢ "chet" (Xvr) e significa
transgressao, falha, erro ou violagdo de uma lei moral ou divina. A palavra pecado no grego ¢
"auaptia" (hamartia) e significa "errar o alvo", "falhar", "cometer um erro" ou "transgredir a
lei divina".

Nesse sentido, o pecado esta relacionado a agdes ou pensamentos que vao contra
normas morais, éticas ou religiosas estabelecidas. No contexto histdrico-teoldgico, o pecado €
entendido como a viola¢ao da vontade divina, que resulta em separagdo entre o ser humano e
Deus. Nas tradi¢des religiosas cristas, por exemplo, o pecado ¢ considerado como uma
condic¢do inerente ao ser humano desde o pecado original de Adao e Eva.

Na epistola aos Romanos Paulo escreve: “Pelo que, como por um homem entrou
o pecado no mundo, e pelo pecado, a morte, assim também a morte passou a todos os homens,
porque todos pecaram”(Rm 5,12).

De acordo com Paul Ricoeur, “E Agostinho o responsavel pela elaboragdo classica do
conceito de pecado original e da sua introducao no deposito dogmatico da Igreja, sobre um pé
de igualdade com a cristologia, como um capitulo da doutrina da graca” (Ricoeur, 2008, p. 14).

Para a tradigdo cristd, o pecado original é o pecado cometido por Addo e Eva no Jardim
do Eden que resultou na queda da humanidade e na distancia entre o homem e Deus. Por conta
desse pecado original, todos os seres humanos nascem com a natureza pecaminosa € propensos

a cometerem pecados, ao que se denomina “pecado hereditario”, pelo qual hé a crenca de que
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a inclinagdo para o pecado ¢ transmitida de geracdo em geragdo, ndo apenas por meio do pecado
original, mas também pela influéncia de circunstancias externas ao homem, como por exemplo
o ambiente familiar, circunstancias genética e cultural, dentre outras. Ou seja, os seres humanos
herdam nao somente a culpa do pecado original, mas também a tendéncia a pratica do pecado.
Mas, como se vé em O Conceito de Angustia, para o autor ha uma significativa
diferenga conceitual entre o que seja o Pecado Original e o Pecado Hereditario. Hautniensis
destaca que para a tradi¢ao a diferenca entre o primeiro pecado de Adao e o primeiro pecado

de qualquer homem ¢ esta:

o pecado de Addo condiciona a pecaminosidade como consequéncia, 0 outro primeiro
pecado pressupde a pecaminosidade como condigdo. Se assim fosse, entdo Adao ficaria
realmente fora do género humano, e este comecaria ndo com ele, mas teria um comeco
fora de si mesmo, o que contraria qualquer conceito. (Kierkegaard, 2021, p.32)

Sua reflexdo sobre esta proposi¢cdo ¢ no sentido de que, se o género humano tem em
sua natureza constitutiva a possibilidade do pecado como consequéncia do pecado de Adao
(primeiro homem), entdo este homem, Addo, ndo podera ter sido o primeiro exemplar do
género e seu pecado teria origem de outra forma que ndo a da natureza.

Aponta, também, que o pecado original guarda referéncia com o primeiro pecado do
homem Adao tanto quanto o primeiro pecado do homem posterior a Addo serd sempre o
primeiro pecado deste homem posterior e, de igual modo aos homens que vieram depois, €
depois e sucessivamente. Para o autor isto se opde a supersticao logica onde “se pretende que
com a continuidade de uma determinagcdo quantitativa surja uma nova qualidade”
(KIERKEGAARD, 2021 p. 32), portanto, uma determinacdo quantitativa ¢ incapaz de fazer
surgir, pela repeti¢do, uma determinagdo qualitativa, logo o pecado hereditario como qualidade
nova ndo se da pela repeticdo sucessiva de primeiros pecados.

Uma sucessao de atos ou eventos de mesma natureza resulta apenas em uma progressao
quantitativa, sem necessariamente provocar uma mudanca qualitativa. Para que ocorra uma
transformacgdo essencial, é necessario que surja um fator novo, com caracteristicas distintas
daquelas previamente existentes. Esse principio pode ser aplicado a relagao entre o pecado e
a natureza pecaminosa: o simples fato de um individuo cometer pecado ndo implica, por si s0,
que seu filho também o fard. é preciso um elemento disruptivo para que ocorra uma
transformacgdo essencial. O pecado, enquanto ato, pertence ao dominio das escolhas

individuais, ao passo que a natureza pecaminosa, quando concebida como uma condi¢do
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existencial ou espiritual, ndo se forma apenas pela repeticdo de transgressdes, mas exige um
fundamento distinto que a explique.

Haufniensis credita a narrativa do Génesis sobre o primeiro pecado toda a dificuldade
da compreensao da proposicao por um homem entrou o pecado no mundo, € a razao esta num
ciclo vicioso que dai se extrai, vejamos o raciocinio: se por Adao entrou o pecado no mundo
que, por consequéncia, gerou pecaminosidade como esséncia da natureza do género humano,
entdo, o que gerou o pecado em Adao? ndo teria Adao esta esséncia do género? se nao, como
entdo ele deu inicio a descendéncia? ora, admitir que um individuo que inaugura o género
humano nao possui todas as caracteristicas do género que ele inaugura ¢, de fato, um erro de
entendimento.

A explicacdo do autor ¢ que, “com o primeiro pecado a pecaminosidade penetrou em
Adao”, consequentemente, todo pecado cometido pelo ser humano gera nele a pecaminosidade
e, portanto, “a pecaminosidade adentrou o mundo com o pecado, entdo € este que a antecedeu,”
contraditando, com isso, a interpretagdo tradicional.

Corrobora com este entendimento o seguinte apontamento que Paul Ricoeur faz:

cada um peca por si, ¢ Deus que ¢ justo ndo pode querer nada de irrazoavel nem poderia
punir um homem pelo pecado de um outro que lhe permanece radicalmente estranho;
desde logo, o “em Adao”, que todos ou quase todos liam em Rm 5, significa apenas uma
relagdo de imitacdo; em Adao quer dizer como Adao. (RICOEUR, 2008, p.14)

Tal demonstracao evidencia o carater da subjetividade da decisdao pelo pecado,
indicando que ele estd na natureza humana como possibilidade de escolha do individuo, mas
que ndo se constitui como um estado do ser. Ele ndo ¢ natureza humana, mas esta na natureza
do ser, uma vez que estd na vontade, levando, assim, ao razodvel pensamento de que os
conceitos de pecado original e pecado hereditdirio decorrem de uma interpretagdo que nao
permite perceber a real conexdo do pecado com a humanidade e com cada individuo
particularmente.

Se considerarmos o pecado como um ato, ele ¢ algo individual, uma escolha especifica
de um ser humano. No entanto, a "natureza pecaminosa" nao ¢ simplesmente a soma de atos
de pecado individuais; trata-se de uma condigdo existencial herdada ou compartilhada de outra
maneira.

O autor de O Conceito de Angustia critica a falta de determinagdes conceituais e aponta
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que o entendimento tradicional ndo € mais eficaz, pois ndo permite o reconhecimento do
pecado. Apesar das criticas severas a falta de esclarecimentos conceituais, o autor reconhece
a importancia no tratamento do problema e busca descrever estados e esclarecer conceitos,
criticando a falta de precisdo conceitual. Jonas Ross faz uma citagdo que ilustra bem os
apontamentos de Kierkegaard a falta de uma compreensdo adequada do problema, razdo pela

qual se dedica a este tema:

Dizer que a igreja ensina o pecado original, que a igreja Catélica ensina deste modo e que
a igreja Protestante ensina daquele, erigir um conceito especulativo que explica o pecado
original e o pecado como um todo — esta de fato € a tarefa dos estudados e sdbios no nosso
tempo. O entendimento mais concreto disto no individuo, ou seja, o modo pelo qual eu

tenho que entender isso, é uma tarefa mais simples, menos complicada, que eu escolhi.
(ROOS, 2007, p.36)!°

Paul Tillich €, sem duavida, um dos importantes leitores de Kierkegaard no século XX
que também desenvolve sua teologia na esteira do pensamento luterano. Ao tratar deste tema
faz um desvio momentaneo, uma analogia, a partir do termo "aliena¢ao", afirmando que "o ser
humano se acha alienado do fundamento do seu ser, de outros seres e de si mesmo", e que,
neste sentido, hd uma semelhanca entre o conceito de aliena¢do e o conceito tradicional de

pecado. Para este autor,

A alienagdo, no sentido em que o termo foi usado pelos anti-hegelianos, indica a
caracteristica fundamental da condi¢do humana. O ser humano, tal como existe, ndo é
aquilo que é em sua esséncia e o que deveria ser. Ele estd alienado de seu verdadeiro ser.
A profundidade do termo “alienacdo” reside na implicacio de que pertencemos
essencialmente aquilo de que estamos separados. O ser humano ndo € estranho a seu
verdadeiro ser, pois pertence a ele. Ele é julgado por seu ser, mas ndo pode se separar
completamente dele, mesmo que lhe seja hostil. A hostilidade do ser humano para com
Deus prova inquestionavelmente que pertence a Deus. Onde € possivel o édio, ali e
somente ali € possivel o amor. (TILLICH, 2005, p.340)

Na existéncia o ser humano esta alienado de sua esséncia. A alienagao €, pois 0 processo
pelo qual o homem se torna alheio a si pelo caminho da liberdade finita do ser a existéncia. O
ser humano ¢, dentre outros seres, quem tem liberdade, e € livre na medida em que € capaz de
examinar o mundo que o rodeia e transitar pelos diversos niveis da realidade e tem a

possibilidade de deliberar e decidir, como se observa demonstrado no mito Adao e Eva por

10 ROSS, 2007, p.36 - citando Sgren Kierkegaard’s Journals and Papers.
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ocasido da possibilidade de deliberar nao comer da arvore do conhecimento, mas, decidindo
por comer do fruto proibido. Mesmo afastar-se de Deus ¢ uma possibilidade da liberdade do
ser humano.

A condi¢do da existéncia humana ¢ de alienagao, e essa alienag¢ao ¢ o pecado — nao
meramente os 'pecados’ como transgressdes morais, mas o pecado como afastamento
existencial e consciente de Deus, o salto da liberdade em dire¢do ao desespero, repetido por
cada individuo no intimo da sua relacao com o infinito. Na tradi¢ao crista, tanto na catolica
quanto nas protestantes € mesmo nas denominagdes egressas ou influenciadas pelos
movimentos de avivamento, o termo pecado ¢ comumente utilizado no plural, pecados, que da
conotacdo aos desvios de leis morais e praticas costumeiras. Paulo, em suas cartas,
frequentemente fala de pecado, no singular e sem artigo, ressaltando seu sentido biblico

genuino.

Pecado expressa com muita énfase o cardter pessoal da alienacdo frente a seu aspecto
tragico. Expressa a liberdade e a culpa pessoais em contraste com a culpa tragica e com o
destino universal de alienacdo. A palavra “pecado” tem um rigor que aponta marcadamente
para o elemento de responsabilidade pessoal na prépria alienacdo. (TILLICH, 2014, p.340)

Parece mais adequado ver o pecado nao apenas como uma série de atos errados, mas
como uma condicao existencial ligada a angustia e a liberdade. Ou seja, a natureza pecaminosa
nao ¢ gerada diretamente pelo ato de um pai pecador, mas sim por uma condi¢dao mais profunda
da natureza do ser humano que passa pela possibilidade de liberdade. Essa visdo do pecado
como uma condi¢do existencial em vez de uma mera soma de atos errados tem implicagdes
profundas e, nesse sentido, ndo pode ser reduzido simplesmente a uma lista de infragdes morais
ou a um comportamento adquirido por imitagao.

A angustia nasce da percepcdo da liberdade: o ser humano tem a capacidade de
escolher, mas essa propria liberdade o coloca diante da possibilidade de errar e o pecado, entdo,
nao ¢ simplesmente um erro cometido por influéncia externa, mas algo que emerge da condicao
de ser livre e responsavel. Por isso a angustia ndo deve ser vista como um simples medo de
consequéncias, mas a inquietagdo diante da possibilidade de transgressio. E a experiéncia de
saber que se pode agir de maneira errada, mesmo sem ter cometido um erro ainda.

A capacidade de escolher, intrinseca a liberdade humana, traz consigo a inevitavel

possibilidade do erro. Em um mundo onde o ser humano fosse destituido de liberdade, ndo
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haveria pecado, mas também nao existiria virtude auténtica, pois as agdes seriam meramente
determinadas, reduzidas a mecanismos sem significado moral. A natureza pecaminosa,
portanto, ndo deve ser entendida como um castigo herdado de forma mecanica, mas como um
efeito colateral inevitavel da propria estrutura da liberdade. Essa perspectiva desloca a
discussdo sobre o pecado de um moralismo rigido para uma compreensao mais existencial, na
qual o pecado emerge como uma possibilidade inerente a condi¢gdo humana livre.

Sob o prisma existencialista, o pecado pode ser pensado como "uma possibilidade da
possibilidade de liberdade". Essa formulagdo sugere que o pecado ndo ¢ uma inevitabilidade
ou uma necessidade ontoldgica, mas uma consequéncia da propria natureza da liberdade
humana. Se a liberdade consiste na capacidade de escolher entre diferentes possibilidades, o
pecado se apresenta como uma das opgdes dentro desse horizonte de escolhas. No entanto, o
que torna essa relacdo mais profunda € que a propria existéncia da liberdade carrega consigo
o risco do erro. Assim, o pecado ndo se reduz a um ato isolado, mas se configura como uma
potencialidade sempre presente na condi¢cdo humana, uma sombra que acompanha a luz da
liberdade.

Nesse sentido, a existéncia do pecado ndao implica que o ser humano deva
necessariamente pecar, mas sim que ele estd sempre diante dessa possibilidade. Se a liberdade
fosse um mecanismo que conduzisse infalivelmente ao bem, ela ndo seria verdadeira liberdade,
mas sim uma ilusdo de autonomia. A autenticidade da liberdade reside justamente em sua
abertura para o risco, para o desconhecido e, consequentemente, para a possibilidade de falha.
O pecado, portanto, ndo ¢ uma necessidade, mas uma potencialidade que acompanha a
existéncia da liberdade, uma marca da finitude e da ambiguidade humanas.

Afirmar que "o pecado ¢ uma possibilidade da possibilidade de liberdade" significa
reconhecer que a condi¢do humana livre ¢ intrinsecamente marcada pela tensdo entre o ser ¢
o dever-ser, entre a transcendéncia e a queda. O pecado nao ¢ um destino inevitdvel, mas uma
possibilidade que emerge da propria estrutura da liberdade, uma expressao da radical abertura
do ser humano para o mundo e para si mesmo. Nessa perspectiva, a liberdade ndo ¢ apenas a
capacidade de escolher, mas também a responsabilidade de enfrentar as consequéncias das
escolhas, incluindo o risco de errar. Assim, o pecado ndo ¢ apenas um ato moral, mas uma

dimensao existencial que revela a profundidade e a complexidade da condi¢do humana.
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1.4 Inocéncia: Um estado de imediatez existencial

A inocéncia, na filosofia, ¢ um conceito que carrega em si uma ambivaléncia
intrinseca. Por um lado, ela representa um estado de pureza e ingenuidade, livre de macula. Por
outro, pode ser vista como uma falta de conhecimento ou de experiéncia, que pode levar a
ingenuidade e a vulnerabilidade. Conforme citagdo feita por Jonas Roos, Phillip Marheineke
afirma que “a filosofia hegeliana define inocéncia um estado no qual ndo hé distingdo entre
bem e mal”’(Roos, 2007, p.50).

Em um sentido geral, a inocéncia ¢ frequentemente associada a infancia, um estado
pré-moral caracterizado pela auséncia de culpa e conhecimento do mal. Entretanto, a filosofia
explora a possibilidade da inocéncia perdurar ou ser recuperada na vida adulta, questionando
se ¢ possivel manter uma pureza original em um mundo marcado pela experiéncia e pelo
sofrimento.

No entanto, a inocéncia transcende a mera auséncia de experiéncia e pode ser entendida
como um estado moral profundo. Uma pessoa inocente nao ¢ apenas ingénua, mas também
bondosa, compassiva e livre de malicia, mesmo diante do conhecimento das complexidades
do mundo. Essa inocéncia moral implica em uma pureza de intengdes € uma busca genuina
pelo bem, independentemente da idade ou das circunstancias.

Existem perspectivas divergentes sobre a inocéncia. Alguns a veem como um estado
ideal, uma pureza original a ser preservada a todo custo. Outros, por sua vez, a consideram
uma ilusdo transitoria, destinada a ser eclipsada pelas experiéncias da vida. Essa dualidade
reflete a complexidade da natureza humana e a tensdo entre a busca pela pureza e a aceitagdo
da inevitabilidade da experiéncia.

Refletir sobre a inocéncia conduz o examinador a um labirinto de questdes complexas
e interligadas. E possivel pensar que a inocéncia consiste em um estado inerente & natureza
humana, um trago inato que acompanha o individuo desde o nascimento. Pode-se perceber,
também, que a inocéncia ¢ construida socialmente, moldada pelas experiéncias e valores
internalizados ao longo da vida. H4, ainda, a perspectiva de que a inocéncia carrega em si um
valor ambiguo: por um lado ela simboliza pureza e bondade, mas por outro, pode ser
associada a ingenuidade e a vulnerabilidade. Essa dualidade torna a inocéncia um conceito
fascinante, capaz de moldar a visdo de mundo e influenciar as relagdes
interpessoais, desempenhando um papel fundamental na formagao da personalidade.

Vigilius Haufniensis, ao tratar deste assunto aponta que a inocéncia podera ser melhor

entendida se se compreender melhor o processo de formagao da subjetividade, os estados de
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consciéncia e as dindmicas existenciais que definem a transicdo. No entendimento de
Haufniensis o estado de inocéncia ¢ uma forma de imediatez, ou seja, uma condi¢@o anterior
a reflexdo, a consciéncia plena e a distingdo entre bem e mal. Nesse estado, o ser humano vive
em uma harmonia pré-reflexiva, sem a consciéncia da liberdade ou da possibilidade de escolha
e, portanto, ela ¢ caracterizada por uma relacao imediata com o mundo, onde ndo ha conflito
interior, angustia ou a necessidade de tomar decisdes éticas. Nesta perspectiva, a inocéncia nao
¢ um estado a ser lamentado, mas um momento crucial na trajetoria existencial.

Quando a imediatez ¢ rompida — seja por uma experiéncia de crise, seja pelo despertar
da consciéncia —, a angustia se torna explicita. O individuo percebe que a seguranca da
imediatez era uma ilusdo e que ele esta agora diante da liberdade e de suas incertezas. Essa
angustia do nada ¢, portanto, uma experiéncia fundamental da condi¢do humana, que marca a
transi¢do de uma existéncia imediata.

Por isso Anti-Climacus afirma que "toda imediatidade, apesar de sua seguranca e
tranquilidade ilusorias, ¢ angustia e, portanto, na maioria das vezes angustia do nada"
(KIERKEGAARD, 2022, p.57).

A afirmacao de Haufniensis de que a inocéncia se perde pela culpa possui implicagdes
significativas para a compreensao da natureza humana. Ao reconhecer que as acdes humanas
podem comprometer a pureza original o autor convida a reflexdo sobre a responsabilidade
moral que acompanha a liberdade de escolha. A perda da inocéncia, nesse sentido, pode ser
vista como um momento de transi¢do para a maturidade moral, marcado pela consciéncia das

consequéncias dos atos do individuo.

Mas ¢é apenas através da culpa que se perde a inocéncia; cada homem perde a inocéncia
essencialmente da mesma maneira que Addo, e nem a ética tem interesse em fazer de todos
os homens, exceto Adao, espectadores da culpabilidade, aflitos e interessados — mas nao
culpados; nem interessa a dogmatica, fazer de todos espectadores interessados e
simpatizantes da reden¢do — mas néo redimidos. (KIERKEGAARD, 2007, p.39)

A respeito do que seja inocéncia, Haufniensis afirma que a inocéncia € algo que existe
em si e por si mesma, portanto, identificavel no ser. Mais precisamente a inocéncia ¢

identificavel no individuo que nao experimentou o salto qualitativo.

A inocéncia ¢ algo que se anula por uma transcendéncia, justamente porque ela ¢ algo ...
e por isso, quando a inocéncia é anulada por uma transcendéncia, surge algo
completamente diferente,... A inocé€ncia é uma qualidade, ela é um estado que pode muito

bem perdurar, (KIERKEGAARD, 2007, p.40)
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A preocupacdo de Haufniensis em clarificar o conceito de ignorancia estd em
consonancia com a tematica central de O Conceito de Anguistia. A busca por uma defini¢cdo
precisa dos conceitos ¢ fundamental para Kierkegaard, uma vez que a clareza conceitual ¢ um
pré-requisito para a reflexdo filosofica. Ao analisar a relagdo entre inocéncia e ignorancia,
Haufniensis demonstra sua adesao a esse rigor metodologico.

Ignorancia, em suas diversas nuances, pode ser compreendida como a auséncia de
conhecimento, seja ele factual, conceitual ou experiencial. Essa falta de informagao pode gerar
desde simples equivocos até a crencas profundamente arraigadas, influenciando as
percepgdes, julgamentos e agdes. A ignorancia, portanto, nao se limita a falta de dados, mas
também envolve a auséncia de um quadro de referéncia adequado para interpretar a realidade.

Partindo das raizes do relato biblico do Génesis, Hautniensis encontra no mito da queda
um ponto de partida essencial para fundamentar o conceito de inocéncia. Em sua obra, ele
interpreta a narrativa de Adao e Eva nao apenas como um evento historico ou religioso, mas
como uma alegoria da condi¢do humana universal. A inocéncia, nesse contexto, ndo se reduz
a uma mera auséncia de conhecimento ou experiéncia, mas representa um estado de harmonia
pré-reflexiva, em que o ser humano vive em imediatez, sem a consciéncia da dualidade entre
bem e mal, vida e morte. Esse estado, no entanto, ¢ fragil e transitorio, pois a propria estrutura
da liberdade humana carrega em si a semente da angustia e da possibilidade da queda. A perda
da inocéncia, portanto, ndo ¢ apenas um evento moral ou religioso, mas uma transicao
existencial: ¢ o momento em que o individuo se torna consciente de sua liberdade, de sua
finitude e da responsabilidade inerente as suas escolhas. Dessa forma, a reflexdo sobre a
esséncia da condi¢do humana mostra que a inocéncia € tanto um ponto de partida quanto um
estado a ser superado no caminho para a autenticidade existencial.

Essa perspectiva permite compreender a inocéncia nao apenas como um estado inicial,
mas como um aspecto constitutivo da natureza humana, que conecta o individuo com uma
dimensao mais profunda da existéncia, marcada pela busca por sentido e proposito.

Ao perder a inocéncia o individuo adquire a capacidade de amar, de sofrer, de criar e
de destruir. A consciéncia moral, que surge com a perda da inocéncia, ¢ tanto uma fonte de
angustia quanto de realizacdo. E precisamente essa dualidade que define a condigdo humana
e que torna a experiéncia da vida tao rica e complexa.

A dimensdo antropologica da inocéncia, tal como explorada por Haufniensis, leva a
uma reflexdo profunda sobre a esséncia da existéncia humana, conduzindo a uma busca por
um sentido que transcenda a mera imediatez. A perda da inocéncia, longe de configurar um

término ou uma decadéncia, revela-se como um chamado a realizagao auténtica do ser humano.
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Essa transi¢do nao ¢ simplesmente uma queda, mas um movimento dialético em direg¢ao a
consciéncia de si, a liberdade e a responsabilidade. Para Haufniensis, essa passagem ¢ marcante
em sua filosofia, que coloca a existéncia, a liberdade e a busca de sentido no cerne da condi¢ao
humana. A inocéncia, portanto, pode ser vista como um ponto de partida necessario para a

emergéncia do individuo como sujeito ético e existencial, capaz de enfrentar a angustia.

1.5 Reflexoes sobre a ideia da queda do homem

Haufniensis tem reflexdes bastante precisas quanto ao entendimento de que a inocéncia
ndo ¢ uma condi¢do permanente no homem e que € possivel ser perdida, afirmando que ¢ pela
culpa que se perde a inocéncia, como também diz que no campo das ciéncias, a Etica é a que
propoe uma melhor reflexdo, tanto sobre o conceito de Inocéncia quanto a perda por culpa.
Para ele as justificativas que o ramo da Psicologia fornece nao esclarecem e nada mais fazem
do que apontar o local onde encontrar a explicagdo, por isso entende que a inocéncia ndo ¢
melhor explicada pela Psicologia.

O autor aduz que a explicagdo ética ¢ plausivel porque provavemente lanca mao de
buscar alguma compreensao a partir de algo que se tem por certo e sem questionamento, mas
hé4 que se atentar para interpretacdes que remetem a conclusdes equivocadas, notadamente as
que concordam que a causa da perda da inocéncia de todo homem posterior a Addo estd na
culpabilidade introduzida no género pela culpa de Adao, dando a entender que a inocéncia de
Adao ¢ diferente da inocéncia de qualquer homem posterior.

Opondo-se a este entendimento Haufniensis € enfatico, “cada homem perde a inocéncia
essencialmente da mesma maneira que Addo o fez”. Cada individuo responde por sua

pecaminosidade.

O género humano tem sua histéria; nesta, a pecaminosidade tem sua determinidade
quantitativa continua, mas invariavelmente a inocéncia s6 se perde pelo salto qualitativo
do individuo. E bem verdade que esta pecaminosidade, que progride no género humano,
pode mostrar-se no individuo, que com seu ato a assume, como uma disposi¢cdo maior ou
menor, mas este ¢ um mais ou um menos, um determinar quantitativo, que ndo constitui
o conceito de culpa. (Kierkegaard, 2007, p.41)

Mas, como a inocéncia ¢ perdida? questiona o autor.
Nas religides Abradmicas a queda do homem (ou simplesmente a queda) refere-se a

transi¢do humana de um estado de inocéncia, de pureza, para um estado de culpa, de

desobediéncia, tendo, por consequéncia, a experiéncia da morte, expulsdo dos primeiros
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humanos (Adao e Eva) do paraiso e tudo com uma referéncia histérica em um entendimento
de que o fato (a desobediéncia) encontra-se em um local certo no tempo, como que em data e
horario certos.

De acordo com a interpretacdo de Haufniensis, como com o primeiro pecado a
pecaminosidade inicia sua historia no género humano, poderia parecer que € mais facil explicar
o surgimento do pecado no individuo posterior do que em Adao, ja que, diferentemente de
Adao, o individuo posterior ¢ influenciado pela pecaminosidade deste primeiro homem.

A doutrina de Sdo Paulo apodstolo diz, na epistola aos Romanos que, “como por um
homem entrou o pecado no mundo, e pelo pecado, a morte, assim também a morte passou a
todos os homens, porque todos pecaram”(Rm 5:12), a partir de cuja formulacdo a teologia a
tomou comodamente como explicacdo especulativa (porque ndo se consegue explicar através
de uma ag¢do pratica) que cada homem perde a inocéncia essencialmente da mesma maneira
que Adao o fez, conforme sustenta Haufniensis.

E neste sentido a leitura de Alvaro Valls é precisa, vejamos:

Por outro lado, o autor quer mostrar que o Adao é cada um de nds. pois Addo ndo ¢ o
nimero zero, que ndo tinha pecado, depois pecou e todos nds pecamos em Addo. Ndo! O
pecado sempre entra por cada um, cada um ¢ um novo Adao. Adao ¢ ele mesmo ¢ todo o
género humano. Cada um ¢ também ele mesmo e todo o género humano. Se somos parte
do género humano, apenas, ndo temos liberdade de individuos realmente responsaveis.
Por outro lado, se cada um de nos fosse uma moénada totalmente separada do género
humano, ndo existiria geracao ou hereditariedade. (VALLS, 2012. p,54)

Haufniensis, citando Leonhard Usteri (KIERKEGAARD, 2013, p.42) pontua que ¢ a
proibi¢do de ndo comer da arvore da ciéncia o que fez nascer o pecado de Adao e que,
justamente a proibicao predispde o surgimento do salto qualitativo de Adao, explicacao que
por si seria o suficiente para a compreensao, nao fosse a conducdo especulativa da Teologia.

A tradigdo da igreja pds maior atengdo ao ato de Adao e Eva “comerem da arvore do
conhecimento do bem e do mal”, relacionando esta a¢do a queda da humanidade e a passagem
do homem de um estado de inocéncia para um estado de pecado e consciéncia moral, em
detrimento de que, a narrativa da “queda” estd na génese do ser humano, que tém, em sua
existéncia, a possibilidade de fazer escolhas que ndo estdo necessariamente no plano da moral.

Paul Tillich destaca em sua obra, Teologia Sistemdatica, que o simbolo da “queda” ¢ um
tema relevantissimo na tradi¢ao cristd, suplantando o mito da queda de Addo e chegando
inclusive a uma “significag¢do antropoldgica universal.”

No entendimento de Paul Tillich,
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O literalismo biblico prestou um nitido desservi¢o ao cristianismo quando identificou a
€nfase cristd no simbolo da queda com a interpretacao literalista da narrativa do Génesis.
A teologia n3o necessita tomar o literalismo a sério, mas temos que compreender o quanto
seu impacto prejudicou a tarefa apologética da igreja cristd. Com toda clareza e sem
ambigiiidade, a teologia deve representar “a queda” como um simbolo para a situacdo
humana em todos os tempos e ndo como o relato de um evento que aconteceu “muito
tempo atras”. (Tillich, 2014, p. 324)

Entretanto a mencao que o autor faz a Usteri reclama uma reflexdo sobre o comando
proibitivo “da arvore do conhecimento do bem e do mal ndo comeras”(Gn 2:17), se € que se
pode afirmar que seja uma ordem de restricio. Haufniensis diz que “quando se deixa a
proibicao condicionar a queda, leva-se a proibi¢ao a despertar uma concupiscentia.”

Essa afirmagdo sugere que quando uma pessoa ¢ proibida de fazer algo, ela pode sentir
um desejo ainda maior de desobedecer a essa proibicdo. A palavra "concupiscentia" refere-se
ao desejo exagerado ou descontrolado por algo, especialmente algo proibido. Dessa forma, ao
condicionar a queda a proibicdo, ou seja, ao tornar a desobediéncia uma consequéncia da
proibicao, a pessoa pode sentir um impulso maior em transgredir essa regra. Isso ocorre porque
a proibicdo pode instigar um sentimento de desafio ou rebelido, levando a pessoa a desejar
ainda mais aquilo que lhe foi negado ao invés de conter o comportamento desejado.

Vigilius Haufniensis questiona a ideia de que a proibicdo, por si so, desperta a
concupiscéncia, argumentando que essa afirma¢do carece de uma explicagdo convincente.
Para ele, a atragdo pelo proibido ndo decorre necessariamente da proibicao em si, mas pode
surgir de intui¢cdes ou processos empiricos sem bases solidas. Além disso, Haufniensis discorda
da visdo da Igreja Protestante de que todo ser humano nasce com a concupiscéncia como
resultado do pecado hereditario. Para tanto ele distingue entre a inocéncia de Adao, que era
pura e nao conhecia o pecado e a inocéncia do homem posterior, que, apos a queda, vive em
um estado de potencialidade para o pecado, mas ndo esta necessariamente condenado a ele. O
No entendimento de Vigilius a concupiscéncia ndo ¢ uma condicdo herdada, mas uma
consequéncia da liberdade humana e da angustia diante das possibilidades, rejeitando, assim,
a noc¢ao de que o pecado hereditario determina inevitavelmente a natureza humana.

Outra objecao possivel de ser feita a idéia da concupiscentia despertada pela proibigao,
parte da origem da ordem (ou recomendagdo) proferida pelo Criador. Para a dogmatica a
relacdo entre o criador (Deus) e a criatura (ser humano) é entendida como uma relagao de
dependéncia e submissao, na qual o ser humano reconhece a autoridade e a soberania de Deus
sobre sua vida. A criatura ¢ vista como dependente do seu criador para a sua existéncia e
sustento, portanto deve obedecer aos seus mandamentos e seguir o seu plano para alcangar a

salvacdo e a vida eterna. Essa relacdo é baseada na ideia de que Deus € o criador e o sustentador
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de todas as coisas, € que o ser humano deve reconhecer sua posi¢ao de criatura diante do seu
criador. Neste sentido, ir contra a ordem ganha o significado de desobediéncia, de ruptura, de
quebra de relacionamento acarretando, em razdo disto, punicdo, do tipo: a morte,
consequéncias morais, expulsdo do paraiso, imposi¢ao de trabalhar para a propria subsisténcia,
dentre outras cominacdes decorrentes do pecado de comer da arvore proibida.

Mas esta leitura que a religido dogmatica apresenta sobre a relagdo entre Deus e o
Homem, tanto de origem quanto pos queda, € uma visdo com base em valores morais e também
¢ uma visao reducionista de Deus e dos seus atributos. Pensar que a proibicdo, que foi uma
ordem de Deus, desperta o desejo descontrolado por aquilo que ¢ proibido gerando o pecado
e, por consequéncia, a queda, d4 a concluir que a ordem de ndo comer da arvore do
conhecimento do bem e do mal ¢ uma tentagdo posta ao Homem pelo seu Criador.

A tentacdo ¢ um desejo ou impulso intenso de fazer algo que ¢ normalmente
considerado errado, pecaminoso, perigoso ou prejudicial e frequentemente ¢ associada a um
conflito interno entre agir de acordo com o desejo imediato, ou resistir ao impulso e permanecer
fiel aos valores, crengas ou normas. A tentagdo pode manifestar-se de varias formas, como
atracdo por comportamentos proibidos, obsessdo por algo desejado ou seducao por algo que
promete gratificacdo imediata, que por vezes tem consequéncias negativas.

Ora, uma ordem que seja tentadora, que desperta a concupiscéncia e que gera o desejo
pelo erro ndo pode ser uma norma que provenha de Deus, ‘Pois Deus ndo pode ser tentado pelo
mal e ele mesmo nao tenta ninguém”(Tg 1:13).

A leitura literal do Génesis 2:17, com foco em valores morais certamente encontra
dificuldades a uma objecdo hermeneutica que busque interpretar o sentido original do texto
sob uma nova oOptica. Desde meados do séc. XIX tem-se evoluido na interpretacdo dos textos
biblicos no sentido de se obter uma compreensdo que considere, também, outros elementos
contextuais. Nao que a igreja catdlica detenha a exclusividade ou primazia hermeneutica, mas,
conforme métodos hermeneuticos recomendados pelo magistério eclesia'!, sua exegese biblica
atual, inclusive em questdes que lhe sdo tdo caras, abre possibilidades para que cada vez mais
outras areas do conhecimento, como por exemplo a arqueologia, contribuam para uma melhor
compreensao do que a Biblia narra.

Nesta esteira, comparando o texto de Génesis com outros textos analogos do mesmo
ambiente cultural, como o dos relatos mesopotdmicos de criagdo'?, considerando ainda que a

narrativa da criacdo possa dar um sentido aos aspectos penosos da vida, a conduta humana tida

1 Concilio Vaticano ii, Dei Verbum.
12 Palavra Viva, Escritura Poderosa: a Biblia e as Suas Linguagens - Armindo dos Santos Vaz
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como transgressora, excedia os limites atribuidos divinamente a sua condi¢do, simbolizando
as experiéncias dolorosas do viver a partir da escolha pelo conhecimento, decisdo que, ao
mesmo tempo em que diferencia o ser humano dos demais animais - visto que estes ndo
aguardam o inevitavel, da sentido a impossibilidade de o ser humano ser igual a Deus em razao
de que, a aquisicdo do conhecimento assegura ao ser humano a consciéncia do inevitavel, a
morte.

Como mencionado anteriormente, sobre o equivoco da tradi¢do religiosa em
compreender o pecado a partir de concepgdes morais, a queda também pode ser compreendida
a partir de um exame ontoldgico e ndo de uma reflexiio em bases morais. E uma condigio de
ser e ndo de comportamento, significando que, antes do ato criador era o nada e do nada tudo
foi criado, inclusive o humano. A queda ou a morte, significa separac¢ao entre o homem e Deus.
O homem nao possui o0 ser em si mesmo pois ¢ Deus que lhe d4 o ser. Com a separagao (ou
queda) o homem perde a condigdo de ser porque esta condi¢ao sempre ¢ dada por Deus. Entao,
morrer significa voltar ao nada.

O ser de Deus ¢ o ser-em-si e assim o ¢ em face de seu Poder e Infinitude. Deus nado
pode ser entendido como um ser entre outros seres que estao sujeitos as categorias da finitude.
Como leciona Paul Tillich, mesmo quando € chamado de “ser supremo”, isso ndo o eleva acima
dos outros seres, pois ao aplicar superlativos a Deus, na verdade isto o diminui, razdo de Deus
ser referido por muitos como o absoluto, o que O difere qualitativamente de qualquer outro
ser, dado que Ele lhes ¢ anterior e superior. Por isso, € importante compreender Deus como o
poder de ser em tudo e acima de tudo, o poder infinito de ser. Conclui-se que Deus € seu proprio
destino, existe por si, € isso s6 pode ser afirmado se ele for compreendido como o poder de ser
0 ser-em-si.

O ser humano ¢ finito porque criagdo de Deus e participante do ser-em-si. Relaciona-
se com o absoluto porque todos os poderes essenciais do ser pertencem a vida divina e Deus
vé€ o individuo como um todo presente em seu ser, possibilitando-lhe, inclusive, da vida infinita
de Deus. Neste sentido ¢ Deus que d4 ao homem a condig¢ao de poder ser.

A finitude ou a infinitude sdo qualidades do ser que caracterizam-no em sua natureza
essencial e em sua estrutura ontologica também estdo incluidos liberdade e destino como
elementos de mediagdo, o que, portanto, estabelece distingdo entre o ser essencial e o ser
existencial. Segundo a tradicdo filoséfica, a esséncia de um ser ¢ aquilo que o define e o torna
o que ele ¢, suas propriedades essenciais, caracteristicas ou categorias que o distinguem de
outros seres. Por outro lado, a existéncia de um ser refere-se ao fato de ele se manifestar no

mundo concreto. Para alguns filosofos medievais, como Tomas de Aquino, ¢ possivel
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identificar uma relagdo em que a esséncia, entendida como a natureza intrinseca de um ser,
estd ligada a sua existéncia, mas subordinada a uma causa primeira que as sustenta. Para
pensadores existencialistas como Sartre, a ideia central ¢ a de que 'a existéncia precede a
esséncia', ou seja, o ser humano primeiro existe no mundo e, somente depois, constroi sua
esséncia através de suas escolhas e agdes, rejeitando determinismos prévios. Em Kierkegaard,
a existéncia ¢ concebida como uma experiéncia profundamente individual, caracterizada pela
responsabilidade e liberdade do sujeito em relacdo ao seu destino, enfatizando o aspecto
pessoal e existencial da vida humana.

A consequéncia morte decorrente da infragdo a norma - ou da experiéncia contraria a
recomendacdo - ndo coma da arvore do conhecimento do bem e do mal, significa que o fruto
desta arvore ndo da ao ser a condi¢ao de ser, pois também ela ndo tem o ser em si mesmo, logo,
desligar-se do ser que da a condicao de ser € voltar ao nada, que ¢ o morrer.

Interessante o que sobre isso diz Tillich:

Como poder de ser, Deus transcende todo ser e também a totalidade dos seres - o mundo.
O ser-em-si esta além da finitude e da infinitude. Caso contrario, estaria condicionado por
algo estranho a si mesmo, e o poder real de ser estaria além dele e daquilo que o condiciona.
O ser-em-si transcende infinitamente todo ser finito. Nao ha propor¢ao ou gradagio entre
o finito e o infinito. Existe uma ruptura absoluta, um “salto” infinito. Por outro lado, todo
finito participa no ser-em-si e em sua infinitude. (TILLICH, 2014, p.243)

O processo criativo da vida divina precede a diferenciagdo entre esséncia e existéncia. Na
visdo criativa de Deus, o individuo esta presente como um todo em seu ser essencial e em
seu felos interior e, a0 mesmo tempo, na infinidade dos momentos especiais de seu
processo vital. Sem divida, isto ¢ dito simbolicamente, j& que somos incapazes de perceber
e até mesmo imaginar o que pertence a vida divina. O mistério do ser, que esta além da
esséncia e da existéncia, esta oculto no mistério da criatividade da vida divina. (TILLICH,
2014, p. 260)

Embora o ser humano seja, segundo algumas tradi¢cdes, dotado de uma esséncia divina,
sua existéncia concreta ¢ marcada pela liberdade, pelo paradoxo e pela autonomia em relagdo
a essa esséncia. Isso evidencia a dualidade entre a origem transcendental e a experiéncia
imanente da vida. Ele esta enraizado no fundamento da vida divina, mas também esta fora dele,
tendo se separado para exercer sua liberdade definitiva. Esse ¢ o ponto de encontro entre a
doutrina da criacdo e da queda, o mais misterioso na experiéncia humana. A criatura
plenamente desenvolvida ¢ aquela que tomou efetivamente sua liberdade, saindo do
fundamento criativo divino. Estar fora da vida divina é estar em uma liberdade efetivada, em
uma existéncia separada da esséncia. Esse € o ponto de conexdo entre criagdo e queda, sendo
tanto uma questdo de destino quanto de liberdade. A separagdo entre a existéncia concreta e o

destino ontoldgico ndo ¢ uma questdo de contingéncia individual, mas uma caracteristica
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universal, evidenciando a efetivagao da liberdade como um trago fundamental da condicao

humana.

1.6 Um exame do conceito de angustia de Vigilius Haufniensis

O livrto O conceito de Angustia constitui um verdadeiro tratado sobre angustia
existencial, embora o autor recusasse esta pretensdo preferindo a discrigdo, como expde no
prefacio. Sem duvida trata-se de uma obra complexa, com varias historias e metaforas, onde
Kierkegaard expde sua teoria a respeito de angustia, faz alusdo a Vigilius Haufniensis, o
heteronimo autor do livro, personagem criado por Kierkegaard e profundo conhecedor da
dogmatica, que conheceu na angustia o insondavel abismo da existéncia. No entender do
filosofo, a angustia ¢ o componente primeiro no individuo, estando presente em todas as horas
e em todas as ocasides, sendo o proprio sinal da fragilidade humana. Consistente em um estado
da alma que deteriora todas as coisas do mundo finito e acena para a possibilidade, deflagrando

todas as ilusdes do cotidiano, Haufniensis afirma que

A angustia ¢ a possibilidade da liberdade, s6 esta angustia €, com a fé, absolutamente
formadora, na medida que ela ro6i todas as coisas finitas, descobre todas as suas ilusdes.
(KIERKEGAARD, 2010, p.120)

A compreensdo da angustia, diferentemente do que o senso comum muitas vezes
percebe como simples medo, temor ou sofrimento, revela-se como uma expressao profunda e
intrinseca da realidade humana. E fundamental ressaltar que o filésofo dinamarqués Seren
Kierkegaard, por seu pseudonimo Haufniensis, dedica especial atengdo aos aspectos
psicologicos que permeiam a vivéncia da angustia. Contudo, € importante frisar que esses
aspectos psicologicos nao se alinham aos conceitos da psicologia contemporanea, que se
apresenta como empirica e muitas vezes reducionista. Para Kierkegaard, a anglstia ¢ uma
condicdo existencial que exige uma reflexdo mais introspectiva e filosofica. Na traducdo
inglesa'® The concept of anxiety encontra-se uma introducgdo historica sobre este ponto em

comento, que assim diz:

Historicamente, a psicologia com a qual Kierkegaard trabalhou ¢ bastante diferente da
pesquisa psicologica atual. A sua € uma fenomenologia que se baseia numa visdo
ontoldgica do homem, o pressuposto fundamental do qual ¢ a realidade transcendente do
individuo, cujo carater intuitivamente discernivel revela a existéncia de um componente

13 The Concept of Anxiety. Translate Reidar Thomte. 1980 by Princeton University Press, New Jersey.
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eterno. Tal psicologia ndo se mistura bem com qualquer ciéncia puramente empirica e &
melhor entendida em relacdo a estrutura humana. (KIERKEGAARD, 1980, p. xiv)'*

Para Haufniensis, a anglstia ndo ¢ apenas um sentimento, mas uma porta de entrada
para a compreensdo profunda da existéncia. Ao conceber a angustia como um fendmeno
intrinseco a interioridade humana, através da introspeccdo, o autor leva a explorar as
profundezas da experiéncia humana. Utilizando a narrativa biblica de Adao como ponto de
partida Haufniensis apresenta a angustia ndo apenas como um estado emocional, mas como
um motor de transformacgao. Ao situar a angustia entre o psiquico e o corpéreo, o autor sugere
que ela ¢ a forga motriz por trds da passagem da inocéncia a culpa, um processo que marca a
entrada do ser humano na sua plena humanidade. E através da angustia que o individuo se da
conta de sua finitude, de sua liberdade e da necessidade de fazer escolhas. Esse processo de
autodescoberta, por sua vez, impulsiona o individuo a um salto qualitativoa uma nova
compreensdo de si mesmo e do mundo.

O homem, segundo o autor, ¢ uma sintese complexa de elementos psiquicos e
corporeos, unida pelo espirito. E na experiéncia da angustia que essa sintese se revela em toda
sua profundidade. Ao confrontar-se com o nada o individuo toma consciéncia de sua finitude
e de sua liberdade, sendo impulsionado a fazer escolhas que moldardo seu destino. A
angustia, nesse sentido, ¢ o motor que impulsiona o homem a buscar um sentido para sua
existéncia, a transcender suas limitagdes e a realizar seu potencial humano.

Segundo Vigilius Haufnienis, a angtstia € uma vertigem:

A angustia ¢ a vertigem da liberdade, que surge quando o espirito quer estabelecer a
sintese, ¢ a liberdade olha para baixo, para sua propria possibilidade, ¢ entdo agarra a
finitude para nela firmar-se. [...] No mesmo instante tudo se modifica, e quando a liberdade
se reergue, percebe que ela ¢ culpada. Entre estes dois momentos situa-se o salto, que
nenhuma ciéncia explicou nem pode explicar'>.

Haufniensis tece uma complexa relagdo entre a angustia e a liberdade, sugerindo que
a primeira ndo ¢ o oposto da segunda mas sim uma condi¢do que a possibilita. Ao experimentar
a angustia, o individuo se confronta com a sua finitude e com a sua liberdade de
escolha, revelando a profundidade da experiéncia humana. "[...] ndo que a angustia signifique
liberdade, ela significa a possibilidade de entrarmos em liberdade, assim:“[...] A possibilidade

da liberdade anuncia-se na angustia [...]” (KIERKEGAARD, 2015, p.82).

14 Tradugdo livre apresentada (SILVA, 2018. p.19)
15 Sgren KIERKEGAARD. O Conceito de Angustia, p. 66.
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Haufniensis, em O Conceito de Angustia, ndo se detém em uma andlise aprofundada
do pecado, mas na investigagdo da anglstia como um estado existencial que antecede a
possibilidade do pecado. Ao explorar a dindmica da angustia, o autor busca compreender como
ela revela a liberdade humana e a possibilidade de escolha, sem, no entanto, atribuir a angustia
a responsabilidade pelo pecado. Neste proposito ele traz Adao para dentro da humanidade e
por isso ele pede ao seu leitor que ndo encare o livro de Génesis apenas como o mito da criagao,
mas que tente localizar Adao no seio da histéria humana. Sua preocupacdo ¢ a de que, ao se
considerar a narrativa extritamente sob o aspecto mitico, nada se aprende, uma vez que, “[...]
o mito faz com que se passe no exterior o que ¢ interior [...]” (KIERKEGAARD, 2015, p.51),
e se o objeto de estudo ¢ a condi¢do para que a liberdade possa vir a ser, ndo se pode situa-la
como uma perspectiva exterior, pois a liberdade s6 pode ser compreendida a partir das
condi¢des internas € subjetivas que a tornam possiveis. Portanto a a liberdade ¢ uma
experiéncia que se manifesta nas escolhas e estd enraizada na interioridade do individuo, na
sua capacidade de decidir e de se relacionar consigo mesmo e com o mundo.

Identificada em um momento anterior ao primeiro pecado, seja o primeiro pecado de
Adao, seja o primeiro pecado de qualquer homem, a Angustia se da ainda quando o homem
ndo estd determinado como espirito, podendo-se dizer, ainda no estado de inocéncia e,
inocente. Também ndo tem discernimento sobre bem e mal e ¢ tdo somente um espirito
sonhador projetando sua realidade, existindo nele apenas o nada.

Ao afirmar que o homem,em sua inocéncia, ndo estd determinado como
espirito, Vigilius Haufniensis, ndo nega a existéncia do espirito, ao contrario, ele sugere que
o espirito, nesse estado inicial, encontra-se em uma espécie de laténcia, ou, no proprio dizer
do autor "O espirito estd, pois, presente, mas como espirito imediato, como sonhando", sem
consciéncia de si e pronto para ser despertado. A alma, embora unida ao ser natural, carrega
em si a potencialidade para uma existéncia espiritual mais plena.

E a angiistia que, segundo Haufniensis, desperta o espirito adormecido no homem e,
"quando o espirito quer estabelecer a sintese", o individuo, ao experimentar a angustia ¢
confrontado com a finitude da existéncia e a possibilidade da liberdade de escolha, escolha que
nao esta direcionada a algo em especifico (dado que até entdo o estado era calma e descanso),
mas como aquilo que leva o individuo a decidir dar-se uma identidade ¢ a buscar um sentido
mais profundo para a vida. E nesse momento que a unidade imediata entre a alma e o ser natural

¢ rompida, ou pelo pecado ou pela salvagdo. Porém, adverte:
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Contudo a possibilidade da liberdade ndo ¢ poder escolher entre bem ou mal. Esse
disparate ndo ¢ consequéncia das Escrituras nem do pensamento. A possibilidade ¢ o fato
de ser-capaz-de. (KIERKEGAARD, 2022, p.64)

Vigilius Haufniensis recomenda que a angustia ndo deve ser vista como um mal a ser
evitado, mas como um aspecto da natureza do ser e, apresentando-a como mediagao entre o
psiquico e o corporeo, ela é o meio termo que explica como Adao, e todo o género humano,
passa da inocéncia a culpa e, assim, a angustia faz com que o individuo realize o salto
qualitativo.

E neste sentido o pensamento do autor afirma que o espirito ¢ livre ¢ ndo determina

suas escolhas pela necessidade.

A angustia ndo € uma determinacdo da necessidade, mas também nao o ¢ da liberdade. Ela
¢ uma liberdade aprisionada, onde a liberdade ndo ¢ livre em si mesma, mas aprisionada,
ndo pela necessidade, mas em si mesma. Se o pecado tivesse vindo ao mundo por
necessidade (o que € uma contradig@o), entdo a angustia ndo existiria. Se o pecado tivesse
vindo ao mundo por um abstrato liberun arbitrium [livre arbitrio] (que assim como ndo
existiu mais tarde no mundo, também ndo existiu no inicio, visto que é um pensamento
l6gico), entdo também a angustia ndo existiria. (KIERKEGAARD, 2022, p.61)

A liberdade de escolha quanto aos modos de existéncia, revela a complexidade do ser
humano, dividido entre elementos que, por vezes, se contrapdem. O sujeito, ao optar por uma
determinada forma de relacionar corpo e alma, tempo e eternidade, finitude e infinitude, esta
definindo sua identidade e seu lugar no mundo. Essa escolha, fundamental e irreversivel, gera
uma angustia profunda. A consciéncia da propria liberdade, aliada a imensidao das
possibilidades e as consequéncias de cada decisdo, provoca um turbilhdo interior. A
angustia, nesse contexto, ndo ¢ um sinal de fraqueza, mas uma manifestagao da profundidade
da experiéncia humana. E o prego a ser pago pela autonomia e pela responsabilidade de
construir a propria existéncia.

Pelo salto qualitativo o pecado entrou no mundo e, por isso, continuamente entra desta
forma. Assim que ele ¢ estabelecido, poder-se-ia pensar que a angustia foi anulada, uma
vez que a angustia foi determinada como a apresentacdo da liberdade para si mesma na
possibilidade. Afinal, o salto qualitativo ¢ a realidade, e na medida em que a possibilidade
e a angustia foram suspensas. No entanto, este ndo ¢ o caso. Por um lado, a realidade nao
¢ um momento; por outro lado, é a realidade estabelecida, uma realidade injustificada. A
angustia entdo reaparece em relacdo ao que foi estabelecido e ao futuro. No entanto, o
objeto de angustia agora ¢ determinado, o seu nada nao ¢ real, dado que a distingdo entre
o bem e o mal esta estabelecido in concreto [de fato], e a angustia, portanto, perdeu
sua ambiguidade dialética. Isso se aplica tanto a Adao quanto a qualquer individuo
posterior, pois eles sdo perfeitamente iguais pelo salto qualitativo.
(KIERKEGAARD, 2022, p.120)
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Compreende-se do trecho acima que o pecado entra no mundo (ou dito de outra forma:
¢ estabelecido no individuo) pelo salto qualitativo, pela acdo e pela responsabilidade pessoal
do individuo que, diante da possibilidade de liberdade, escolheu pela nao-liberdade. Contudo
¢ uma a¢ao que nado se identifica com um dever ou como um destino inevitavel. A ironia da
escolha do individuo € que, ao pecar, ele procura exercer a liberdade, mas, na escolha, que ¢
sempre decisdo, por vezes o homem escolhe justamente a op¢ao oposta a intencdo inicial do
salto.

O pensamento de Haufniensis demonstra que na possibilidade da liberdade nao cabe
dizer que o bem e o mal sdo colocados como objetos claros e precisos € que, no momento da
escolha, sdo conceitos previamente postos. A escolha, portanto, ndo ¢ um simples ato de
selecdo entre opgdes previamente classificadas, pois a distingdo entre o bem e o mal apenas
surge com a realidade efetiva da liberdade. Se essa distingdo existe, entdo sO estd presente
como uma nog¢ao pressentida.

A realidade imposta pelo pecado, fruto de uma escolha anterior e consequéncia da
transgressao, gera uma nova angustia. Essa angustia surge da contradi¢do entre a condi¢do
pecaminosa ¢ o desejo inerente ao ser humano de transcender suas limitagcdes buscando a
liberdade plena. Esta realidade do pecado apresenta-se como um ciclo vicioso, um paradoxo,
pois o individuo que procura exercer a liberdade tem a possibilidade da escolha pelo pecado,
gerando novamente a angustia e, consequentemente, nova possibilidade de um novo salto e
novamente a possibilidade de sair do estado de angustia ou de pecar novamente, retornando ao
estado de angustia.

O retorno ao estado de angustia como consequéncia da escolha pelo pecado, traz
consigo a consciéncia do pecado na forma do arrependimento, todavia o arrependimento ndo
¢ angustia, como explica Haufniensis:

O pecado estabelecido ¢ uma realidade injustificada. Ele ¢ a realidade e ¢ estabelecido
pelo individuo como realidade no arrependimento, mas o arrependimento ndo se torna a
liberdade do individuo. O arrependimento ¢ reduzido a uma possibilidade em relagdo ao
pecado, em outras palavras, o arrependimento ndo pode anular o pecado, s6 pode lamentar
por ele. [...] A inica coisa que realmente consegue desarmar o sofisma do arrependimento
¢ a fé, a coragem que o proprio estado € um novo pecado; a coragem para abandonar a
angustia, sem se angustiar, que so a fé consegue, sem que, com isso, destrua a angustia,
mas eternamente jovem, desvencilha-se do instante mortal da angustia. Isso s6 pode ser

obra da fé; pois, somente na fé, a sintese € eterna e possivel a cada instante.
(KIERKEGAARD, 2022, p.124, 127)

A angustia, quando corretamente compreendida e utilizada, pode ser um instrumento
de crescimento e desenvolvimento pessoal. Ao angustiar-se o homem irrompe rumo a

possibilidade de algo, da realizagdo de algo, acdo ainda indeterminada, mas que o faz
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determinar o seu espirito em prol da sua propria liberdade. Mais importante, € pela sua angustia
que o homem “[..] ao voltar-se [...] para dentro de si, descobre a liberdade [...]”

(KIERKEGAARD, 2015, p.118).

1.7 Fé como movimento da angustia a busca por sentido

Em consonancia com o pensamento de Haufniensis, a fé surge como uma resposta a
angustia existencial, oferecendo um sentido e uma direcao para o estado de angustia, e que esta
mudanca so ¢ possivel a partir do ponto em que a angustia gere um “salto qualitativo” que leve
o homem nao ao pecado e a alienagdo de Deus, mas a sua antitese: fé, e ndo virtude, € o “oposto
de pecado”. Em outras palavras, mais uma vez volta-se ao que Kierkegaard chama de “critério
crucial do cristianismo”- a aceitacdo de uma incerteza objetiva que € inacessivel a razdo, mas
por intermédio da qual, com ajuda divina, a salvagao sera encontrada.

A angustia, longe de ser um estado a ser evitado, pode se revelar um catalisador para a
transformacao existencial. No entanto, essa transformagao so ¢ possivel mediante a fé em uma
poténcia transcendente, capaz de intervir e redimir a condi¢cdo humana. Ao confiar plenamente
em uma escolha mediante a fé, o individuo ndo apenas encontra saida da angustia, mas também
a transcende, alcangando um estado de concretude interior que ultrapassa a compreensio
humana.

E por meio dessa fé que a angustia se torna um convite a autenticidade. Ao se colocar
em transparéncia diante de Deus,o0 individuo reconhece sua finitude e
dependéncia, abandonando as ilusdes de autossuficiéncia. Essa atitude de autoreconhecimento
permite que a angustia opere uma profunda mudanca interior, conduzindo o individuo a uma
nova relagdo consigo mesmo e com o mundo.

Ao se entregar a poténcia transcendente, o individuo nao apenas encontra saida do
estado de anglistia, mas também redescobre a "quietude" e a "paz" do Eden, que representam
um estado de harmonia primordial. Essa paz, no entanto, ndo ¢ uma mera auséncia de
sofrimento, mas um estado de plenitude que surge da experiéncia da unido com o divino. A fé
se revela, entdo, como um salto qualitativo para saida da angastia como caminho para a
salvacdo, conduzindo o individuo a uma vida mais plena e significativa.

A angustia, enquanto experiéncia existencial universal, acomete o individuo com uma
intensidade que pode paralisar e desorientar. A consciéncia da finitude, a incerteza sobre o
futuro e a sensacao de isolamento diante da vastidao do universo geram um estado de apreensao

que, se nao for devidamente trabalhado, pode levar a desesperanca e a alienacdo. E nesse
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contexto que a fé emerge como um antidoto poderoso, capaz de transformar a anglistia em uma
forca propulsora para o crescimento espiritual, “aquele que aprendeu a angustiar-se de
verdade pode mover-se como na dang¢a” (KIERKEGAARD, 2010, p.124).

A fé,a0 oferecer um horizonte de sentido que transcende a experiéncia
imediata, permite ao individuo redimensionar a angustia. A finitude, antes vista como uma
ameaca existencial, passa a ser compreendida como parte de um plano maior, imbuida de um
proposito divino. As contingéncias e as opressoes da vida, que antes geravam sentimentos de
impoténcia e resignacao, sdo agora enfrentadas com uma nova perspectiva, marcada pela
esperanca e pela confianga em um poder superior.

A angustia, portanto, ndo ¢ um obstaculo a ser superado, mas sim um convite a fé. Ao
experimentar a angustia, o individuo ¢ levado a questionar os fundamentos de sua existéncia
e a buscar respostas para as grandes questoes da vida. A f€, por sua vez, ndo elimina a angustia,
mas oferece um caminho para vivé-la de maneira auténtica, integrando-a a existéncia humana.
Ao conectar o individuo com o transcendente (Deus), a fé proporciona um sentido de proposito
e uma relagdo que transforma a angistia em um motor para o crescimento espiritual, sem negar
sua presenga como parte fundamental da liberdade e da condigao humana.

A fé, para Kierkegaard, ndo ¢ antitese da anglstia, mas sim seu complemento, ¢ a
possibilidade de mudanga. A angustia, expressdo da liberdade humana diante da possibilidade
¢ do desconhecido, ¢ uma condigdo inerente a existéncia. A fé, nesse contexto, ndo ¢ uma
solugdo passiva, mas um compromisso ativo que exige constante reflexdo e pratica. Ao invés
de eliminar a angustia, a fé a transmuta, tornando-a um catalisador para a busca por um sentido
mais profundo que desafia o individuo a transcender os limites da razao e a abragar o mistério
da existéncia.

A fé, ao deslocar o individuo da angustiante concentragdo no finito para o compromisso
paradoxal com o infinito, abre-o para uma existéncia mais auténtica — nao pela eliminacao da
angustia, mas por sua transformagao em movimento de transcendéncia. Ao transcender a esfera
do imediato e conectar-se com o divino, o individuo ndo apenas encontra um sentido mais
profundo para sua vida, mas também ressignifica sua relagdo com o outro, conforme proposto
em As Obras do Amor. Nesse movimento, a angustia, longe de ser um estado de paralisia ou
desespero, revela-se como um momento decisivo no Instante, onde o individuo ¢ confrontado
com a possibilidade de escolha entre permanecer no desespero — a doenga para a morte — ou
realizar o salto da fé, transcendendo a finitude e o desespero. Essa articulacdo entre
desespero, instante e f€, que sera examinada posteriormente, ilustra como Kierkegaard oferece

uma resposta existencial a condi¢ado humana para uma vida plena e auténtica.
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2 SOBRE O CONCEITO DE FE NO PENSAMENTO DE KIERKEGAARD

Seren Kierkegaard, em sua obra Temor e Tremor, publicada em 1843, elabora uma
profunda investigacdo filosofica sobre a natureza da fé, a partir da emblematica narrativa
biblica do sacrificio de Abrado. Este texto se insere no contexto das reflexdes de Kierkegaard,
cujas ideias foram seminais para o desenvolvimento do existencialismo, especialmente no que
concerne a énfase no paradoxo da fé, tal como explorado na obra em comento, onde a
suspensao teleoldgica do ético demonstra a natureza subjetiva e incomunicavel da experiéncia
religiosa. A partir de Abrado, Kierkegaard revela as tensdes inerentes entre a €tica universal e
a obediéncia incondicional a vontade divina, expondo, a partir deste texto biblico alguns dos
dilemas mais instigantes do pensamento existencialista: a fé.

A analise do episddio biblico do sacrificio de Isaac € o eixo central da obra e serve como
uma metafora filoséfica para o que Kierkegaard entende, como o “paradoxo da fé”. Nessa
narrativa, Deus ordena a Abrado que sacrifique o seu filho, um ato que, a luz da ética e da razdo
humana, seria visto como moralmente condendvel. No entanto, o que torna Abrado um exemplo
paradigmatico para Kierkegaard, por Johannes de Silentio, ¢ a sua disposi¢do para realizar o
ato movido por uma confianca absoluta na bondade e justica de Deus, apesar da aparente
irracionalidade da ordem divina. Esse gesto de Abrado ¢ interpretado por Johannes de Silentio
como o "salto de fé¢", um movimento existencial que desafia a logica e a moralidade humanas,
colocando o individuo face a face com o absurdo.

A ideia de fé como um “salto” € central para o pensamento de Kierkegaard, pois, aquele
que a tem abdica da seguranga fornecida pela razdo e pela ética universal para confiar numa
ordem que lhe escapa. Nesse sentido, o “salto de f¢” ndo ¢ simplesmente uma metafora, mas
um movimento existencial e concreto que o individuo realiza ao confrontar o paradoxo do
divino. Este salto ¢, assim, marcado por uma angustia profunda, pois envolve a escolha de
confiar plenamente em algo que ndo pode ser justificado pela razdo. Ao escolher a fé aceita-se

o paradoxo, dado que o compromisso assumido ¢ contrario as exigéncias éticas da razao.

2.1 Abrado e a experiéncia da fé: Um exame de sua origem e natureza

Ora, a fé é a certeza daquilo que se espera e a prova das coisas que ndo vé. (Hb 11:1)

O desenvolvimento da compreensdo deste tema convida também a passar, ainda que de

forma menos aprofundada, pela identificagdo de algumas questdes da formagdao do
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entendimento de Abrado, mais especificamente quanto ao que ele experimentara em sua vida
- antes de ouvir a voz que o ordenou a sair da casa de seu pai em dire¢ao a um local distante e
por ele desconhecido - sobre divindades, sacrificios, holocaustos, rituais sagrados. Nesse
sentido, como aponta Vernant (2009, p. 27), o mito contém em si o germe de um "saber" que
posteriormente seria apropriado pela filosofia, que o reformularia em uma linguagem e
conceitos desvinculados da religido comum. Nao por acaso, pensar os aspectos do que seja o
mito sob a perspectiva que ganhou destaque a partir de meados do século XX, se apresenta
como um modo produtivo, uma vez que lhe confere o carater de "historia verdadeira, preciosa
por seu carater sagrado"(ELIADE, 2006, p.7), pois em sua forma verbal ele ¢ mais explicito,
mais didatico e mais apto a fornecer uma teoria sobre o que se pretende compreender a partir
dele.

Abrado adorava deuses pagdos. Ele era morador da regido de Ur dos Caldeus, uma das
cidades mais importantes da Mesopotamia e reconhecida como grande centro de adoragao
pagad, incluindo a deusa Lua. Abrado era, entdo, um Arameu — nome dado aqueles que
habitavam aquela regido — e era um adorador de deuses pagaos, como se 1€ em Josué, 24:2,3.
Sendo pois, um adorador de deuses, compreendia o comportamento ritual (Gn 13:18), a
adoracdo (Gn 12:8) e pratica de ofertas (Gn 12:7), os sacrificios, votos e preces (Gn 13:4) como
forma de comunicacao individual com entidades superiores.

A peregrinagdo de Abrado, narrada no livro de Génesis, ¢ um dos eventos fundadores
da fé judaica e, por extensdo, do cristianismo e do islamismo. E plausivel pensar que essa
jornada tinha como objetivo distancid-lo das praticas pagas. A narrativa biblica apresenta a
partida de Abrado como um chamado direto de Deus implicando em uma ruptura com o modo
de vida anterior, incluindo as crencas e praticas religiosas da Mesopotamia, onde Ur dos
Caldeus estava localizada. A histéria de Abrado'¢ ¢ fundamental para a constru¢do do
monoteismo, a crenga em um Unico Deus e a peregrinagdo seria, entdo, um ato de purificacao
e separacdo em relacdo as religides politeistas, cuja jornada representa ndo apenas uma
travessia geografica, mas também uma caminhada espiritual, uma busca por um Deus pessoal
e transcendente, evidenciando, por que ndo, um novo modo do homem se relacionar com a
divindade que ndo seja pela recompensa, mas pela f¢€.

A pratica de oferecer presentes aos deuses em troca de favores ¢ um dos pilares da

religiosidade em diversas culturas antigas e contemporaneas. Essa dinamica, baseada em uma

16 Interessante destacar que Abrado ndo era um homem desprovido de crengas e que sua historia, sobretudo a
partir do momento em que ouve a voz que o ordena sair da terra da sua parentela e a cuja voz decidiu obedecer,
¢ marcada por um processo de mudanga de uma confissdo de fé para outra, fendmeno que Paul Tillich denomina
"conversao" (TILLICH, 1985 p.80).
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espécie de "pedir e dar" entre o humano e o divino, esta presente em diversas sociedades ao
redor do mundo. Em muitas culturas o sacrificio de animais era uma forma de oferenda aos
deuses. A carne do animal podia ser consumida pelos participantes do ritual ou oferecida como
alimento aos deuses. Acreditava-se que o sacrificio agradava aos deuses e garantia a protecao
divina. A oferta de alimentos, como frutas, graos e bebidas, era uma pratica comum em diversas
culturas e essas oferendas eram deixadas em altares ou em locais sagrados, como uma forma
de alimentar os deuses, garantir a fertilidade da terra e a abundancia de alimentos. Além das
oferendas materiais, as oragdes ¢ os rituais eram uma forma de se comunicar com os deuses.
Através de canticos, dangas e gestos, os fiéis buscavam estabelecer um contato mais intimo
com o divino e solicitar favores'’.

A narrativa do sacrificio de Isaac, presente no livro de Génesis, transcende o mero ato
de oferenda, revelando uma complexa dindmica entre fé e obediéncia. Diferentemente de
muitas outras narrativas religiosas, onde a divindade estabelece um pacto claro de troca - "se
fizeres isso, receberds aquilo” - a exigéncia divina a Abrado ¢ radicalmente unilateral, dado
que sem justificativas ou promessas de realizacdo imediata, Deus ordena que o patriarca
sacrifique seu filho primogénito, o fruto de uma promessa divina anterior.

Essa demanda coloca Abrado em uma encruzilhada existencial: sua fé € posta a prova
de maneira extrema. Ao se dispor a sacrificar o que mais ama, Abrado demonstra uma
submissao absoluta a vontade divina, por decisdao, mesmo que esta ndo seja compreensivel. A
narrativa ndo oferece explicagdes sobre os motivos de Deus, e a auséncia de uma recompensa
imediata torna o ato ainda mais desafiador. O sacrificio de Isaac, portanto, ndo se resume a
uma simples oferenda, mas a uma expressao maxima de fé e confiangca em um Deus misterioso
e insondavel, donde se conclui que a fé, como loucura, sé se estabelece como obediéncia
voluntaria em face do absurdo.

A obra Historia do Judaismo (CHOURAQUI, 1963) apresenta uma visao particular da
historia dos Judeus em que claramente ha uma distingdo entre o monoteismo hebraico e as

religides politeistas, enfatizando a singularidade da revelagdo divina ao patriarca Abrado e a

17 Como leciona Walter Burkert, "A ideia de presentes mutuos trocados entre deuses e homens tem uma
descendéncia antiga. Um dos exemplos mais evidentes da poesia indo-europeia que pode ser reconstituido a partir
do grego e do sdnscrito afirma que os deuses sdo "doadores de boas coisas", doteres eaon, em grego homérico.
Ao utilizar esta terminologia, Homero esta a aceitar e a transmitir uma ideia que chegara até si através de uma
tradigdo de, digamos, uns 2000 anos. Na lingua micénica, o nome proprio Teodora significa "dadiva dos deuses".
O rei persa Dario declara que Ahuramazda, criador do céu e da terra, "da tudo de bom as pessoas"- ¢ "a realeza a
Dario." Democrito concorda que "os deuses sempre deram aos homens todas as coisas boas, tanto no passado
como no presente”, enquanto que as coisas mas que acontecem sdo devidas a "cegueira e a falta de senso" dos
homens. Isto ndo significa que a ideia de presentes divinos tenha sido uma criagdo ou uma prerrogativa indo-
europeia" (BURKERT, p, 179).
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consequente transformacdo da historia humana. Chouraqui argumenta que a fé abradmica
representa uma inovagdo radical no pensamento religioso, ao introduzir a concep¢ao de um
Deus unico, transcendente e pessoal, em contraste com os pantedes politeistas que
personificavam as forcas da natureza. Essa distingdo, segundo o autor, ndo se limita a uma
mera diferenca numérica de divindades, mas implica uma mudanga profunda na compreensao
da relacdo entre o divino e o0 mundo, inaugurando uma nova era na historia da humanidade e
trazendo consigo implicagdes éticas profundas. No politeismo, a moralidade frequentemente
se baseava em costumes locais, caprichos dos deuses ou na necessidade de apaziguar forcas
naturais imprevisiveis. Os deuses, com suas paixdes ¢ rivalidades, ofereciam modelos
ambiguos de conduta, muitas vezes contraditorios. Em contraste, o monoteismo ético hebraico,
conforme apresentado por Chouraqui, introduz um padrdo moral universal, derivado da
vontade de um Deus tUnico, justo e amoroso. A ¢tica, portanto, deixa de ser relativa e
contingente para se tornar absoluta e transcendente, fundamentada na propria natureza divina.
A alianga com Deus, selada por Abrado, implica a obediéncia a mandamentos divinos que
visam o bem e a justica, estabelecendo um novo paradigma ético para a humanidade. A ideia
de um Deus que se importa com a conduta humana e que exige justi¢ca e misericordia inaugura
uma nova era na consciéncia moral da humanidade, com implicagdes que reverberam até os
dias atuais, influenciando concepgdes de direito, justica social e responsabilidade individual
perante um cdodigo moral transcendente. '

Especificamente, o0 monoteismo ético hebraico introduz um universalismo ético sem
precedentes. Ao contrario das éticas tribais ou locais, os mandamentos divinos se aplicam a
toda a humanidade, criando uma base comum para a moralidade, como expresso na promessa
a Abrado de que nele seriam benditas todas as familias da terra (Gn 12:3) e na visdo profética
de Isaias de que a salvacdo alcangaria até a extremidade da terra (Is 49:6). Este universalismo,
contudo, ndo ignora a responsabilidade individual. Cada ser humano, criado a imagem de
Deus, ¢ chamado a responder por seus atos perante Ele, enfatizando a liberdade e a consciéncia
moral individual, como explicitado na lei que proibe a puni¢do vicaria (Dt 24:16) e na
afirmacao profética de que cada alma responde por seu proprio pecado (Ez 18:20). Além disso,
a énfase na justica social permeia os textos biblicos, com frequentes exortagdes a protecao dos
vulneraveis — 6rfaos, viuvas e estrangeiros — e a busca por uma sociedade justa e equitativa,
como demonstrado nas leis que protegem os estrangeiros e os vulneraveis (Ex 22:21-24; Dt

10:17-19) e na exortagdo profética a pratica da justica e do bem (Is 1:17).

Bct CHOURAQUI, 1963, para uma exposicao detalhada dessa interpretacao.
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A fé judaica, como compreendida originariamente, ¢ uma experiéncia complexa,
dinamica e evolutiva, enraizada na historia e tradi¢cdes do povo judeu e que vai além da simples
crenga. Ela envolve uma conexao continua com Deus e a comunidade judaica, manifestando-
se através da crenga em um Deus tnico e Criador que estabeleceu um pacto especial com o
povo judeu. A Tora, que contém os mandamentos divinos e a lei judaica, sdo instrumentos
fundamentais na preservacao e continuidade dessa fé, servindo como guia para a vida religiosa
de seus adeptos. A pratica da fé judaica ¢ fundamentada em agdes dogmaticas, demonstrando
que a devocao a Deus se justifica a partir da adesao incondicional a Seus mandamentos. Sobre
essa afirmacdo Johannes de Silentio'® acrescenta que a fé ndo se trata tio somente de um ato

de adesdo, mas um processo continuo, um modo de viver transformador do ser

...um compromisso feito para a vida inteira; porque, pensava-se, a aptiddo para crer nao se
adquire em poucos dias, ou escassas semanas. Quando, depois de ter combatido em luta
leal e conservado a fé, o velho lutador experimentado chegava ao ocaso da vida, o coracdo
mantinha suficiente juventude para ndo esquecer o tremor e a angustia que o tinham
disciplinado enquanto jovem, e que o homem maduro havia dominado, porque daqueles
ninguém se livra inteiramente a menos que consiga ir mais longe desde muito cedo.
(KIERKEGAARD, 1979, p.110)

A reflexdo sobre a fé monoteista em Temor e Tremor, centrada na experiéncia de
Abrado, revela que a fé ndo surge da cultura, mas da revelagdo divina, impactando
profundamente a identidade de Abrado e transformando o pensamento humano. A fé, como
fendomeno universal, transcende o tempo, conectando o presente ao passado. Conforme observa
Ricardo Quadros Gouveia em 4 Palavra e o Siléncio (2021, p. 241), Temor e Tremor eleva
Abrado a posicao de arquétipo da fé, o "pai" da f€, cujo exemplo serve como paradigma para
a propria fé cristd. Gouveia enfatiza a natureza paradoxal da fé, tanto na experiéncia de Abrado
quanto na fé cristd centrada na Encarnagdo, um mistério que ultrapassa a razdo humana. A
descrigdo kierkegaardiana de Abrado como "grande pela fraqueza, pela loucura, pela deméncia,
pelo odio a si mesmo" (GOUVEIA, 2021, p. 241), segundo Gouveia, define a esséncia da fé
como autoabnegacgdo e transcendéncia da razdo. Assim, a fé¢ de Abrado, como paradigma,
demonstra que a verdadeira fé exige um salto para o absurdo, uma entrega que desafia a logica
e a compreensao humana, ecoando a sua natureza revelada e ndo meramente cultural.

A fé é um sentimento profundo de crenga, que se mantém firme mesmo na auséncia de
qualquer evidéncia concreta que comprove a veracidade da proposicdo em questdao, que € o
que diz o escritor de Hebreus quando afirma encontrar na fé fundamentos para esperar o que

ndo se v€ mas sabe-se o que sera. Ela transcende a logica e a razdo, oferecendo uma base

19 Um dos pseuddnimos de Kierkegaard de cuja autoria Temor e Tremor se afirma.
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espiritual e emocional que guia o individuo em momentos de incerteza. A f€, na perspectiva
existencialista, ndo ¢ uma crenga cega ou uma adesdo a dogmas. Ela ¢, antes de tudo, uma
experiéncia existencial que surge da angustia e da busca por significado. Kierkegaard propde
um "salto", qualitativo, diga-se de passagem, como uma necessidade para o ser humano diante
do absurdo da existéncia. Esse salto, segundo Kierkegaard, nao ¢ irracional, mas uma escolha
existencial que permite ao individuo, confrontado com a finitude e a liberdade, encontrar uma
saida para o absurdo da existéncia e uma possibilidade de superar a angustia. A fé, nesse
contexto, ¢ um ato de decisdo, um compromisso com algo que vai além da razdo. E um querer
que exige coragem e autenticidade. Ao fazer a escolha, ao dar esse salto, o individuo assume

a responsabilidade por sua propria existéncia e encontra um sentido para sua vida.

2.2 A dialética de fé e moralidade: Uma abordagem sobre a suspensio ética

Uma questdo que se apresenta no exame da referéncia que se faz a Abrado como "o pai
da f&", estd relacionada a uma qualidade pessoal que o credencia a ser o paradigma de um modo
de viver que se possa dizer: viver segundo uma conduta existencial pautada por uma fé. Uma
fé incondicional e em absoluta obediéncia a uma voz divina, o que o diferencia de qualquer
outro Abrado, ou seja, de qualquer outra figura humana, distante daquele narrado no Génesis,
tanto sob o aspecto temporal quanto cultural.

Entender o que diferencia Abrado de qualquer outro homem que se proponha viver pela
fé, leva a questionamentos sobre a aplicabilidade da experiéncia abradmica em sociedades com
valores e codigos morais distintos. Ao que parece, um dos aspectos mais desafiadores da fé
estd na relagdo entre a experiéncia pessoal e a revelagcdo divina como um ato de confianca
radical em um Deus que se revela de maneira misteriosa e pessoal.

A "voz" que se manifestou a Abrado pode ser compreendida como um misterium, como
algo que transcende a compreensdo racional e se revela no siléncio. A fé de Abrado ndo se
resume a um ato isolado, mas a uma jornada de vida marcada pela obediéncia, pela esperanca,
pela entrega incondicional, pela percepcdo de que estava diante de algo maior que ele, um
poder absoluto e transcendente. Essa experiéncia mistica, unica e individual, ¢ o que distingue
a fé genuina da mera adesdo a um conjunto de crencas.

A ordem divina para que Abrado sacrificasse Isaac, embora tenha sido posteriormente
suspensa, coloca em questao a compreensao que se tem do que € certo ou errado, da moralidade
divina e da fé humana. Ao analisar esta historia ¢ fundamental considerar ndo apenas as

virtudes exaltadas nesta relacdo entre Deus e Abrado, mas também as nuances e contradigoes
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que emergem ao confrontar suas acdes com os padrdes morais de sua época. As narrativas
biblicas ndo apresentam uma moralidade linear e uniforme, dado que as a¢des dos personagens,
mesmo dos patriarcas, sdo frequentemente ambiguas e complexas. O contexto historico do
excerto biblico em comento era marcado por praticas religiosas cruéis, como o sacrificio de
criangas em oferenda aos deuses, referéncias que se vé mencionadas em trechos do antigo
testamento.?’

Atualmente dispde-se de um conhecimento abrangente acerca do elevado niimero de
sacrificios humanos realizados em oferendas aos deuses, e varios conceitos teoldgicos,
psicoldgicos e antropologicos analisam este comportamento humano do ponto de vista da
culpa, do sacrificio e da necessidade humana de justificar suas acdes em busca de mérito ou
favor divino.

Exceto pelo comando dado a seus servos: "Ficai aqui € eu € o0 menino, tendo adorado,
voltaremos para junto de vos".(Gn 22:5), Abrado sequer deixou passar pelo pensamento
daqueles que com ele caminhavam que lhe fora ordenado realizar uma pratica abjeta.

Nao parece, porém, que Abrado precisasse de qualquer autojustificagdo para seguir até
o Moria, dado que a Voz silente se revelou no absoluto siléncio apenas dizendo-lhe: "Toma
teu filho, a quem amas e oferece-o em sacrificio em um monte que te mostrarei". Seguida da
caminhada, iniciada no siléncio da madrugada, siléncio que perdurou por trés dias diante dos
olhos de poucas testemunhas, para quem Abrado ndo fez qualquer explicacdo de suas agdes,
decisdes ou crengas, um modo de agir oposto ao que se espera de quem age eticamente segundo
um padrdo sistematico kantiano ou hegeliano?!. O siléncio que acompanha Abrado durante
toda a jornada ¢ carregado de significado e € o siléncio que destaca a incomunicabilidade da
experiéncia religiosa auténtica revelando-se como absurdo, pois ¢ ato de fé, uma experiéncia
radicalmente pessoal e subjetiva que transcende a linguagem e a razdo. A caminhada silenciosa

simboliza a tensao entre o singular € o universal, entre a fé e a ética, aspecto marcante da obra

20 Como exemplos da existéncia de praticas sacrificiais de humanos destaca-se os seguintes trechos:

"Nao entregue os seus filhos para serem sacrificados a Moloque. Nao profanem o nome do seu Deus. Eu sou o
Senhor."(Lv 18:21)

"Nao adorem ao Senhor, ao seu Deus, como fazem essas nagoes, porque, ao adorarem os seus deuses, elas fazem
todo tipo de coisas repugnantes que o Senhor odeia, como queimar seus filhos e filhas no fogo em sacrificios aos
seus deuses."(Dt 12:31)

"Néo permitam que se ache alguém entre vocés que queime em sacrificio o seu filho ou a sua filha; que pratique
adivinhag¢@o, ou dedique-se a magia, ou faga pressagios, ou pratique feitigaria."(Dt 18:10)

"Acaz andou nos caminhos dos reis de Israel e chegou até a queimar o seu filho em sacrificio, imitando os
costumes detestaveis das nagdes que o Senhor havia expulsado de diante dos israelitas."(2 Re, 16:3)

"Construiram o alto de Tofete no vale de Ben-Hinom, para queimarem em sacrificio os seus filhos e as suas
filhas, coisa que nunca ordenei e que jamais me veio a mente."(Jr 7:31)

21 Ver GOUVEIA, 2021, p.322.
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e do pensamento de Kierkegaard, e aponta para a superacdo da angustia por meio de uma
decisdo existencial que, ao assumir a liberdade e a responsabilidade, realiza a autenticidade do
individuo.

Mesmo a ideia do sacrificio, ainda que houvesse algum pecado a ser expiado - e aos
olhos das tradigdes religiosas, pecados foram cometidos por ele, bastando lembrar a narrativa
sobre Abrado e Sara, situacdo em que a sexualidade e a moralidade se entrelagam de forma
complexa, mais a decisdo de permitir que Sara se passasse por sua irma em duas ocasides € o
concubinato com Agar seguido de sua expulsdo, cujos atos levantam questdes importantes
sobre a moralidade da época e sobre as motivagdes de Abrado —a "Voz de Deus" nao lhe exigiu
a vida de Isaac como possibilidade de remigdo de suas culpas.

Em nenhum momento os favores divinos foram condicionados a execugdo de
sacrificios, como se Deus tivesse dito: Da-me a vida de teu filho Isaac em holocausto e, em
troca, te darei uma posteridade incontavel. Em verdade, a promessa de uma posteridade
numerosa havia sido outorgada a Abrado em momento anterior a ordem do holocausto e sem
exigéncia de contrapartida®.

O maior absurdo moral de Abrado ndo estd fundado nos costumes de sua €poca, como
as praticas sacrificiais ou sexuais entdo comuns. O verdadeiro escandalo surge de sua fé
inabalavel e devogdo absoluta, quando, sem buscar conselho ou aprovacao de ninguém e sem
nem mesmo contar a Sara, a0 menino ou para Elieser o seu proposito, leva seu filho Isaac para
ser sacrificado. Esse ato ndo choca por seguir normas culturais ou religiosas, mas precisamente
por transcender qualquer entendimento humano de moralidade, revelando uma obediéncia
radical que desafiava a logica e os limites éticos vigentes naquele ou em qualquer tempo.

O que se percebe, entdo, na silenciosa caminhada de Abrado rumo ao Moria, é
a profunda angustia de um homem que segue pela fé e obedece aquilo que, aos olhos humanos,
seria o absurdo da voz de Deus. A "loucura" de Abrado nao era fruto de impulsos irracionais,
mas de uma obediéncia divina que suspendeu a ética universal — e aqui se delineia a distingdo
radical entre a agdo humana e seu significado religioso. Sob as lentes da moral, da filosofia ou
da psicologia, Abrado parece um enigma: sua fé ndo era uma virtude compreensivel, mas
um paradoxo existencial, onde a relacdo absoluta com Deus o colocava além do "geral", sem
jamais negé-lo. Seu ato ndo era barbarie, mas um salto no absurdo — a entrega do finito (Isaac)
ao infinito (Deus), confiando no impossivel. Assim, ele encarna a contradi¢do suprema: a de

que, para Deus, até o sacrificio do amor pode ser um ato de amor maior.

22 Gn:12.1



47

Kierkegaard, em Temor e Tremor, mostra que Abrado ndo ¢ um assassino em potencial,
nem um fanatico cego, mas o Cavaleiro da Fé — aquele que, em plena angustia, aceita o
paradoxo de que a vontade de Deus, embora incompreensivel, ndo anula o amor, mas o redime.
Enquanto a ética exige auniversalidade ("'ndo mataras"), a fé exige a singularidade
absoluta ("Deus provera"). A grandeza de Abrado ndo estd em sua coragem moral, mas em
seu desespero religioso: ele cré contra a esperancga, e € nesse movimento que a fé se revela nao
como tranquilidade, mas como tremor.

Portanto, a aparente "loucura" de Abrado ¢, na verdade, a expressdo maxima da f¢é
como relacao paradoxal. Ela ndo se submete a razao instrumental, mas também nao a nega;
antes, a transcende, revelando que o absoluto ndo ¢ uma categoria ética, mas um chamado a
existéncia mais intensa — aquela que, como Abrado, caminha no fio da navalha entre o dever
humano e o mistério divino.

O sacrificio de Isaac, conforme descrito em Génesis 22, confronta a razdo humana
diretamente com a completa suspensdo da moral diante da obediéncia a fé. A moralidade
comum, por si s6 jamais teria conduzido Abrado ao monte Moria e a ordem de Deus coloca em
xeque a moralidade humana, desafiando os limites da obediéncia e da fé. O que moveu Abrado
nao foi um principio ético racional, ou uma légica humana, ou mesmo uma adesao passiva a
dogmas, mas uma fé radical, que transcende as categorias morais e desafia qualquer senso de
justica ou dever que conhecemos, o que, no entender de Johannes de Silentio, foi o colocar-se
acima do geral.

O ético ¢ o universal e enquanto tal é por sua vez o divino. Ha por isso razdo para afirmar
que qualquer dever €, no fundo, dever para com Deus; mas se ndo é possivel dizer mais
nada, esta a dizer-se a0 mesmo tempo que nao tenho propriamente qualquer dever para
com Deus. (KIERKEGAARD, 2010, p.127)

Este trecho de Temor e Tremor, onde Johannes anota como ponto de partida o influente
pensamento de seu tempo de que "A ética € o universal e, como tal, também o divino", em cujo
entendimento se estabelece uma associagdo entre o €tico € o divino numa perspectiva em que,
valendo os principios morais para todos os seres humanos o ético participa, entdo, de uma
natureza divina, e, por consequéncia logica: todo dever moral ¢, em tltima instancia, um dever
para com Deus. Desta leitura observa-se que, sendo a ética o que regula o comportamento
humano em relacdo ao coletivo, neste sentido ela ¢ divina no aspecto de ser reflexo de uma
ordem superior que governa o humano, operando em uma estrutura de valores universais e
objetivos, tais como o imperativo ético "ndo mataras".

Mas, na sequéncia daquele apontamento inicial Johannes insere uma complexidade ao

argumento, pois ele demonstra ndo contentar-se com a mera identificagdo entre o ético € o
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divino. Para ele, se tudo o que se pode dizer sobre o dever para com Deus corresponde a
obediéncia a preceitos éticos universais, assim, em esséncia ndo ha nenhum dever para com
Deus. Em outras palavras, se a relagdo com Deus se restringir & obediéncia a regras morais
universais, entdo Deus se torna apenas um nome para o proprio €ético.

Kierkegaard, por Johannes de Silentio, quer dizer com isso, que a relagdo genuina com
o divino transcende o ambito do ético universal, operando-se por meio de uma fé auténtica que
implica uma relacdo direta e pessoal com Deus. Um encontro existencial que pode exigir a
suspensao do proprio €tico, como no exemplo paradigmatico explorado em Temor e Tremor.

No entanto, Johannes nao nega a importancia da ética ou de sua relagdo com o divino,
sua critica ¢ quanto a reducdo da fé a uma mera obediéncia a preceitos éticos, uma vez que a
verdadeira relagdo com Deus, tal como demonstrada por Abrado, transcende o ético, colocando
o individuo numa relagdo direta e absoluta com o absoluto sem mediagdo pelas normas éticas
ou pela razao. No Génesis 22 a ordem divina impde que se suspenda a moralidade universal
em favor de uma obediéncia singular e intransferivel, sendo esse o nucleo do conceito de
"suspensao teleoldgica do ético".

Neste sentido a sintese de Ricardo Quadros Gouveia ¢ magistral:

A suspensdo teleologica da ética ndo significa que se deva colocar de lado nossos
principios éticos apenas por um instante para que possamos, por um propoésito melhor,
alcangar algum fim religioso. Significa sim, que a "estagdo"(Stadium) ética como forma
de vida ¢ suspensa para que a "estacdo'"religiosa possa prevalecer, e o espirito ético possa
reaparecer, agora qualificado pelo religioso. A suspensao teleologica da ética € a suspensao
do privilégio da esfera ética de ser teleoldgica. E a suspensdo da teologia da esfera étical!
Em outras palavras, o que se quer dizer com suspensao teleologica ndo ¢ que o eticamente
aceitavel é temporariamente suspenso devido a um excepcional chamado de Deus para a
acdo. Diz-se isto sim, que o ético como estilo de vida, como filosofia de vida, é que deve
ser suspenso.(GOUVEIA, 2021, p.335)

A tensdo esta em que, enquanto a ética exige que o individuo subordine seus desejos
pessoais em beneficio do coletivo, a fé exige uma entrega radical algcando-o a local que esta
fora da jurisdicdo ética, fazendo com que no contexto da moralidade universal seja visto como
um criminoso (um assassino do proprio filho, no caso de Abrado), mas que, na esfera da fé a
relativizagdo ética ¢ uma relagdo pessoal e subjetiva de um movimento dialético entre o finito
e o infinito, entre 0 humano e o divino. No movimento da fé primeiro ha a renuncia ao mundo
finito e a seus apegos, mas em seguida, em um ato de ¢, os recupera no infinito, confiando no
impossivel. Abrado, por exemplo, acredita que Deus restaurara Isaque mesmo apds o sacrificio.

Quando Johannes de Silentio afirma que: "ndo tenho nenhum dever para com Deus",
ele desafia a suposicao de que os deveres morais ¢ a f¢ sao congruentes ou concilidveis. Esta

afirmacdo parece irOnica, pois ndo implica uma nega¢do da fé, mas sugere que a fé, na sua
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esséncia mais profunda, ndo se submete aos ditames da moralidade universal. Suas palavras
dizem que a fé ndo ¢ uma questdo de dever no sentido ético comum, mas de uma resposta
pessoal a um chamado divino que transcende o ético e isto reflete uma tensdo fundamental do
seu pensamento, fazendo uma distingdo marcante entre a esfera €tica (o universal) e a esfera
religiosa (a singularidade da fé), evidenciando ainda mais que o dever religioso nao se enquadra
nos padrdes universais da ética, portanto paradoxal e incompreensivel para o coletivo.

Kierkegaard estd apontando para o paradoxo da fé, destacando que, enquanto a
moralidade representa o que ¢ aplicavel a todos e pode ser comunicado entre os homens, a fé
coloca o individuo numa relagao solitaria e direta com Deus. Essa relagdo exige o abandono
das certezas da moralidade universal em favor de um compromisso que ¢ singular e
incomunicavel. Temor e Tremor ilustra isso com clareza, pois o patriarca da fé ndo segue a
moralidade comum ao preparar-se para sacrificar seu filho, mas sim uma obediéncia radical a
Deus que vai além do entendimento ético comum.

Ao afirmar que "ndo ha dever para com Deus" no sentido da moralidade, Johannes de
Silentio ironiza a tentativa de subordinar a fé a um sistema ético universal. Para ele, a fé
verdadeira ndo se submete a essas estruturas e, portanto, ndo pode ser plenamente conciliada
com a ética universal. Este ¢ um dos pontos mais provocativos de sua filosofia, qual seja, o de
que a fé exige, em certos momentos, uma "suspensao teleoldgica da ética", onde o individuo
deve colocar-se acima das normas universais para cumprir um propdsito divino. Em ultima
analise, Kierkegaard leva a refletir se a fé pode ser compreendida ou julgada com base nos
padrdes morais comuns, ou se ela pertence a uma esfera inteiramente distinta, onde a
conciliacdo com a moralidade talvez seja, de fato, impossivel.

A fé para Kierkegaard ndo leva a um estado de amoralidade, ndo propde uma anulagdo
da moralidade e tdo pouco nega a importancia da ética, mas, pode-se dizer que em determinadas
situagdes de angustia, como ¢ o caso de Abrado, quando se v¢€ diante de um dilema que desafia
qualquer entendimento moral ou racional, em razdo da singularidade de sua natureza paradoxal,
a fé ndo se submete aos mesmos critérios da moralidade, e por isso a fé abradmica representa

n23

um "salto da fé"=, um salto qualitativo, causa da suspensao da ética.

23 Para Kierkegaard, Abrado representa o "cavaleiro da fé" que enfrenta a "suspensdo teleologica da ética". Esse
conceito indica que Abrado deve suspender os valores éticos universais — como por exemplo os que dizem que
um pai deve proteger a vida do filho e que o assassinato ¢ moralmente errado — para cumprir um dever superior,
ou seja, obedecer a Deus. O cavaleiro da fé realiza um "salto da fé" ao suspender normas éticas universais
colocando-as em um contexto de subordinacdo a fé em face do atendimento a determinagao divina. Abrado, no
entanto, ndo tem nenhuma garantia de que essa suspensdo ¢ correta aos olhos dos outros, pois sua fé é
incomunicavel e incompreensivel dentro do entendimento humano comum. Ele experimenta, entdo, a angistia de
estar sozinho diante de uma exigéncia que nenhum outro ser humano pode entender ou validar, tornando sua fé
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O dilema de Abrado o coloca diante de um conflito extremo entre a obediéncia absoluta
ao divino e a violagdo do principio mais fundamental da natureza humana e animal frente ao
instinto de proteger a propria descendéncia, conforme bem ilustra a histéria do Génesis 22.
Diante da ordem divina de sacrificar Isaac, ndo levar o menino ao monte Moria seria
desobedecer a voz de Deus, o que, para o homem, € um mal. Leva-lo, porém, representava uma
transgressdo do que € intrinsecamente instintivo para os animais e também daquilo que ha de
mais sagrado para os seres humanos: a vida, especialmente a de um filho.

A conciliacdo entre fé e moral, especialmente quando confrontadas com ordens divinas
aparentemente imorais, ¢ um dos grandes desafios teologicos e filosoficos. Pensar que agdes
motivadas pela fé podem parecer irracionais ou por vezes até imorais, constitui um movimento
complexo, sobretudo do ponto de vista da ética comum, razao de que, para Johannes de Silentio
a ordem divina aparentemente absurda representa uma suspensao teleoldgica da ética, ou seja,
agir mediante a f¢ leva o individuo a transcender a moral comum e a agir de acordo com um
imperativo superior que evoca a coragem, a disciplina e a singularidade necesséarias para
transcender as categorias universais e se entregar ao paradoxo da fé, a despeito de ndo se obter
aprovacao humana ou compreensao coletiva.

A obediéncia de Abrado a ordem divina parece exigir uma violagdo de principios
morais, mas essa violacdo ¢ justificada pela propria fé, o que para algumas pessoas, consiste
no acometimento de um ato imoral. Porém, dentro do contexto da fé, ele esta fazendo o que é
certo, a cuja acao Johannes de Silentio denomina, tal como abordado anteriormente, suspensao
teleologica da moralidade. A suspensao teleologica da moralidade ¢ o ponto em que ha uma
rejei¢do das leis e costumes e a aceitacdo do valor absoluto da sua propria consciéncia.

O dinamarqués sugere que ha casos em que a relagdo com o Absoluto exige que o
singular seja posto em uma posi¢@o superior ao universal, dizendo, com isso, que a fé coloca
o individuo em um paradoxo, dado que viola o ético, relativizando-o em fun¢do de um objetivo
superior, um telos divino. Por isso a relagdo com Deus nao esta subordinada ao dominio do
ético ou racional e s6 faz sentido dentro da esfera religiosa.

A caminhada de Abrado ao sacrificio revela o conflito entre a f¢ absoluta e os limites
da moralidade, e ¢ justamente por ter se rendido a absurda ordem divina de andar de forma
ininterrupta para o alto do Mori4, acima do universal e do normativo, que ele ¢ "o pai da f&"
também num sentido ético, mais especificamente quando manifesta uma ética que ¢ elevada

pela fé, motivada por um chamado superior que somente ele pode compreender. Nesse sentido,

€ seu ato incompreensiveis.
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Abrado ¢ eticamente o pai da fé quando sua acao ¢ entendida ndo como violagao do ético, mas
como uma radicaliza¢do do dever absoluto, direcionado ndo ao universal, mas a Deus, quando

sua obediéncia € vista como a realiza¢ao mais sublime de amor.

2.3 A suspensao teleologica da ética e a singularidade do amor ao préximo

Engana-se aquele que supde que o salto qualitativo da fé consiste em declarar que ama
a Deus sobre todas as coisas, ou em praticas religiosas cujo proposito final seja alcangar
beneficios terrenos, como saude, prosperidade, longevidade ou reconhecimento. Esse
entendimento reduz a relacdo com o Absoluto a uma troca utilitaria e expde o individuo ao
engano do egoismo espiritual, onde o foco ndo estd em Deus, mas no "amor sensual de si
mesmo". Kierkegaard identifica esse tipo de pratica como um movimento quantitativo, no qual
o individuo permanece preso a esfera estética ou é€tica, incapaz de transcender para o nivel
qualitativo exigido pela fé. Aqui, o amor aparente ndo ¢ mais que ganancia mascarada, uma
forma de egoismo travestido de piedade.

Essa compreensdao quantitativa da fé, centrada na busca por beneficios terrenos,
contrasta radicalmente com a exigéncia da suspensdo teleoldgica da ética, anteriormente
discutida. Enquanto a primeira reduz a fé a um instrumento para a satisfacdo de desejos
pessoais, a segunda implica uma entrega incondicional a um chamado que transcende qualquer
calculo racional ou moral. A suspensao teleoldgica da ética ndo se opde a0 amor ao proximo,
conforme desenvolvido em As Obras do Amor; pelo contrario, ela o fundamenta em uma base
radicalmente diferente. O amor ao préximo, para Kierkegaard, ndo ¢ um mero cumprimento
de um mandamento ético universal, mas uma consequéncia necessaria da relacdo direta e
apaixonada com Deus, experimentada na soliddo e no paradoxo da fé. A fé, ao suspender o
¢tico, ndo o anula, mas o transforma, elevando o amor ao proximo a um nivel qualitativamente
superior, desprovido de qualquer interesse proprio ou busca por recompensa. Assim, a
suspensdo teleologica da ética e o dever de amar ao préximo ndo se contradizem, mas se
complementam, revelando as duas faces da mesma moeda: a fé¢ auténtica, que exige tanto a
renincia ao finito quanto a entrega incondicional ao amor divino, que se manifesta,
inevitavelmente, no amor ao proximo.

O salto qualitativo da fé, conforme Kierkegaard o concebe, ¢ algo profundamente
distinto: ¢ o ato de renuncia total ao ego, uma abertura para uma relagao absoluta com Deus,
que transcende a razdo, a ética e as motivagdes utilitarias. Como Kierkegaard afirma em As

Obras do Amor, "a tarefa e a exigéncia do amor consiste em renunciar a si mesmo e abandonar



52

este amor sensual de si mesmo" (KIERKEGAARD, 2003, p.9). Esse abandono ¢ a condigao para
o verdadeiro amor, que ndo busca retorno ou recompensa, mas que existe somente para o outro,
seja Deus ou o proximo. Tal amor ndo € um sentimento passageiro ou um calculo egoista, mas
uma entrega existencial que transforma o ser humano e o eleva a autenticidade.

A relacao entre a suspensao teleologica da ética e o dever ético de amar ao proximo,
em Kierkegaard apresenta uma rica tensdo filosoéfica que desafia os limites da razdo, da
moralidade e da fé. No contexto da suspensdo teleoldgica, exemplificada pela disposi¢do de
Abrado em sacrificar I[saque, Johannes argumenta que a obediéncia absoluta a Deus pode exigir
que o individuo transcenda as normas éticas universais. Essa suspensao nao nega o ético, mas
o relativiza diante de um propo6sito maior, o telos divino. A relagdo do individuo com Deus ¢
direta, singular e intransferivel, e essa singularidade torna sua acdo incompreensivel para o
dominio ético e universal. Aqui, a ética € suspensa temporariamente em favor de uma relagao
absoluta com o Absoluto, ¢ a fé assume o papel de guiar o individuo em uma trajetéria que
desafia a moralidade convencional.

No entanto, o dever ético de amar ao proximo, conforme apresentado em "As Obras do
Amor", destaca a universalidade e a permanéncia do amor como expressao pratica da fé. Se,
em Temor e Tremor, a singularidade da relagdo com Deus pode transcender o ético, em As
Obras do Amor Kierkegaard enfatiza que a expressao genuina dessa relagdo ¢ o cumprimento
do mandamento de amar ao proximo. O amor cristdo alicer¢ado na fé, ndo ¢ condicionado por
méritos ou circunstancias, mas ¢ um dever ético absoluto que reflete a esséncia do cristianismo.
Assim, 0 amor ao proéximo nao se opde a f€é que transcende o ético, mas ¢ a manifestacao
continua e universal dessa fé no mundo. Ao examinar essa transicao entre a suspensao ética e
o dever de amar, percebemos que Kierkegaard oferece uma visdo integrada na qual a
singularidade da fé e a universalidade do amor coexistem, orientando a existéncia humana
tanto na relacdo com Deus quanto com os outros.

O dever ético de amar o proximo, tal como apresentado por Kierkegaard em As Obras
do Amor, reflete, um comando central do cristianismo, mas isso ndo implica que ele seja
exclusivo dessa tradigao religiosa. Em verdade, o amor ao proximo estd presente em diversas
tradicoes, € mesmo entre os gregos a amizade era concebida como uma relagdo ética
fundamentada em virtudes mutuas. O que distingue o entendimento Kierkegaardiano ¢ a
fundamentagdo desse dever na relacdo absoluta com Deus, o que da ao amor cristdo

caracteristicas tnicas**. O amor ao proximo ndo ¢ fundamentado apenas na razdo, na logica

24 Uma das mensagens mais marcantes de Jesus sobre o entendimento do dever de amar o préximo indistintamente
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¢tica ou nos beneficios sociais, mas constitui uma obediéncia a um comando divino que
transcende o ético, sendo inseparavel da subjetividade da ¢, o que o diferencia dos sistemas

éticos universais baseados exclusivamente na razo.

2.4 O paradoxo da fé: Absurdo e possibilidade

Sem fé é impossivel agradar a Deus, pois quem dele se aproxima precisa crer que ele existe e que
recompensa aqueles que o buscam. (Hb 11:1)

A afirmacdo de que a fé ¢ absurda ¢ um tema recorrente em diversas correntes
filosoficas e essa ideia, paradoxal a primeira vista, busca explorar a natureza da crenga religiosa
quando confrontada com a razao e a experiéncia humana. A fé, como defini¢dao apresentada
por Kierkegaard, exige um salto além do que pode ser provado ou compreendido pela razao.
E uma crenga em algo que transcende o mundo material e a 16gica.

Essa transcendéncia, vista como um ato irracional, um absurdo, muitas vezes se depara
com paradoxos existenciais, como por exemplo acreditar na existéncia de um Deus todo-
poderoso, seguir resoluto em um proposito denominado por revelagdo e, ao mesmo tempo,
aceitar que o sofrimento e a possibilidade de ser a causa de sofrimento, sdo auténticas
contradi¢des entre a crenca e a realidade, sdo elementos que compdem o absurdo da fé. A
experiéncia religiosa € altamente subjetiva e individual, o que € fé para uma pessoa pode nio
fazer sentido para outra e essa subjetividade torna dificil a empreitada de encontrar uma
justificativa universal para a fé, refor¢cando a ideia de que ela é, em tultima analise, um ato
irracional.

Temor e Tremor demonstra que a fé, enquanto paradoxo e absurdo, ndo se limita ao
dominio religioso. Ela emerge como uma estrutura pratica para enfrentar as ambiguidades e os
conflitos da vida cotidiana, nos quais as normas coletivas ndo conseguem acomodar a
singularidade e a profundidade das escolhas existenciais.

A fé muitas vezes implica em uma escolha pessoal, uma pratica de vida pela qual o

individuo pode ser levado a transcender a €tica universal em nome de um proposito singular.

encontra-se em Mateus 5:43-44, que assim diz: "Ouvistes que foi dito: Amaras o teu proximo, e odiaras o teu
inimigo.Eu, porém, vos digo: Amai a vossos inimigos, bendizei os que vos maldizem, fazei bem aos que vos
odeiam, e orai pelos que vos maltratam e vos perseguem; para que sejais filhos do vosso Pai que estd nos céus."
Este mandamento contém o pressuposto de amar o proximo sempre, € acrescenta que o proximo nao se identifica
tdo somente com quem possa corresponder com o bem recebido. Nisto o cristianismo excede, porque amplia a
compreensdo tradicional equivalendo o inimigo ao proéximo.
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Ao escolher acreditar em algo que ndo pode ser provado e que pode ser desagradado, o
individuo estd fazendo um salto no escuro, um ato que desafia a logica e a razdo. O filésofo
dinamarqués, um dos principais pensadores a explorar a relagdo entre fé e absurdo, compreende
a f¢é como um paradoxo, mas, também, como uma verdade que ndo contradiz a natureza da
razao. O individuo que tem fé vive uma existéncia paradoxal, pois a0 mesmo tempo em que se
agarra a razdo precisa fazer um "salto de fé" para além dela. Essa abordagem ndo ¢
exclusivamente religiosa, mas ¢ também filoséfica, onde a autonomia do individuo para
interpretar seu dever em um contexto onde a realidade e a moralidade universal ndo oferecem
respostas completas.

Johannes de Silentio descreve a saga absurda de Abrado que, apds ouvir a "Voz",
caminhou em dire¢do ao Morid para oferecer seu filho em holocausto, numa jornada que a
primeira vista € aos olhos de quem esta alheio a fé desperta pavor, indignacao, escandalo e
nada, absolutamente nada de admiragao, sobretudo se ao leitor desavisado for dito que aquele
Abrado ¢ considerado o pai da fé. Mas, o conceito de fé como o absurdo oferece uma ferramenta
para interpretar situagdes em que o individuo se vé diante de decisdes que desafiam a ldgica
convencional e as normas éticas.

Dizer o que seja a fé implica necessariamente dizer de uma préatica de fé, portanto, de
escolhas, como exposto anteriormente. Essa escolha, do ponto de vista ético ou coletivo, pode
parecer absurda, mas se justifica pela conexdo singular do individuo com o sentido mais
profundo de sua existéncia. Nesse cendrio, a fé em algo maior do que o racionalmente
previsivel, como um proposito ou um ideal espelha a vida do patriarca Abrado, como relatada
no Génesis, apresentando alguns absurdos (no sentido de ser fora do convencional) em razio
da fé por ele exercida. Como exemplo, Abrado e Sara tiveram um filho, em avangada idade,
o unico filho, a quem deram o nome de Isaac, causa de serem considerados benditos de Deus,
de empreenderem com grande alegria os mais elevados planos para que este filho, muito
amado, pudesse alcangar um crescimento regular e prospero, de modo a consolidar a promessa
anteriormente recebida de que em Abrado seriam "benditas todas as familias da terra". Nada
ha mais logico do que envidar todos os esforcos, destinar todos os recursos possiveis € mesmo
os dias de vida ainda disponiveis, apesar da elevada idade, para que este filho, sua unica
semente®’, crescesse e se multiplicasse até tornar-se incontavel, ndo fosse a absurda Voz
proferida no siléncio, na madrugada, ordenando sacrificar este filho Unico, de tUnica e

provavelmente ultima chance de ter um descendente, para cuja voz o pai, de quem se espera

23 Unico filho com Sara, pois Abrado anteriormente teve um filho com a escrava, Agar (Gn 16:4), que recebeu o
nome de Ismael, sobre quem também houve promessa de se tornar um grande povo (Gn 16:10).
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cuidado, amparo, prote¢ao, doacao da propria vida, da ouvidos e também, em siléncio, levanta-
se de madrugada e caminha insano, donde se conclui que a Fé, que obedece ao absurdo da Voz
silente contra o préprio desejo de ser, carrega em si algo que ¢ de ordem superior e que lhe ¢
imanente.

De igual modo absurdo ¢ aquele que cré incondicionalmente ser colocado a prova em
sua fé, ndo obstante ter demonstrado ao longo de toda caminhada de sua vida ndo somente
possuia-la, mas pratica-la continuamente. No entanto s6 pode ser considerado pai da fé aquele
que ¢ submetido ao extremo e uma vez mais Abrado devia ser posto a prova, uma vez que era
o eleito de Deus.

Apesar de tudo Abrado se submeteu a prova.

Fora lhe reservada uma provagao mais cruel — o destino de Isaac estava encerrado na mao
de Abrado com a faca. E ali estava ele, o velho homem e a sua unica esperanga! Mas ndo
duvidou, ndo olhou angustiado para a esquerda e para a direita, ndo desafiou os céus com
suplicas suas. Sabia que Deus era o Todo poderoso que o punha a prova, sabia que era
aquele o mais severo sacrificio que lhe poderiam exigir; mas também sabia que nenhum
sacrificio era demasiado severo quando era Deus a exigi-lo — e puxou a faca.
(KIERKEGAARD, 2010, p.73)

A fé como loucura s6 se estabelece como obediéncia aquilo que se apresenta ao
individuo como que por revelacao, no caso de Abrado, a Voz, mostrando-se contra todo o fluxo
dos desejos pessoais, pois do contrario ndo seria fé, mas mera agao caprichosa que se faz passar
por fé. A fé, nesse sentido, ¢ um ato paradoxal que desafia a 16gica humana. Ao mesmo tempo
em que exige uma adesdo incondicional ela se revela na sua propria irracionalidade, na
impossibilidade de ser completamente justificada pela razdo. E nesse paradoxo que reside a
sua forca e a sua fragilidade, a sua beleza e o seu terror. Ao se entregar a fé, o individuo abdica
de sua autonomia, submetendo-se a uma forga superior. No entanto, paradoxalmente, ¢ nessa
submissdao que encontra a verdadeira liberdade, uma liberdade que transcende os limites da
razdo e da vontade individual. Desse modo a fé se revela como um ato de liberdade radical e
¢, também, uma resposta a angustia existencial, uma tentativa de dar sentido a uma vida
marcada pela finitude e pela incerteza.

Ao acreditar em algo transcendente a tudo o que humanamente experimentara (embora
indiretamente houvesse a possibilidade de Ismael ter sucumbido no deserto apds Abrado te-lo
abandonado ainda crianga), seu ato de louca devoc¢do foi considerado dos mais elevados,
porque ele creu em Deus e isto lhe foi imputado como justica. E mais que isto, o caminho que
levou Abrado ao monte Moria a fim de oferecer seu filho em sacrificio, conforme a ordem da
Voz, em si mesmo subverte toda e qualquer razdo humana, neste, naquele e em qualquer tempo

e em qualquer civilizagdo. Por isso por trés dias ndo houve fala, ndo houve explicagdo, nao
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houve justificativa e nem auto-justificagdo, mas apenas caminhada e siléncio, tanto de Abrado
quanto da Voz que o ordenara.

Mas apesar de tudo, apesar de saber que Eliezer, o fiel servidor, percebera silenciosamente
que faltava algo para o sacrificio; apesar de ver que o filho amado, Isaac, via que faltava
o cordeiro, silenciosa e resignadamente Abrado acreditou sem jamais duvidar.

Mas Abrado acreditava e ndo duvidava, acreditava no irrazoavel. Se Abrado houvesse
duvidado, haveria de ter feito uma outra coisa, grande ¢ magnifica; pois que outra coisa
poderia Abrado fazer que nao fosse grande ou magnifica! Teria partido para o monte
Moria, teria rachado a lenha, acendido a fogueira, puxado a faca— e teria bradado a Deus:
"ndo desprezes este sacrificio! ndo é o melhor que possuo, sei-o bem, pois de que vale um
velho homem face ao filho da promessa! Mas é o melhor que te posso dar. Faz com que
Isaac nunca chegue a saber,; possa ele encontrar consolo na sua juventude." E cravaria a
faca no seu proprio peito. Seria admirado no mundo e o seu nome ndo haveria de ser
esquecido; mas uma coisa € ser admirado e outra coisa ¢ tornar-se uma estrela que guia e
salva os angustiados. (KIERKEGAARD, 2010, p.72)

"Pois sem a fé¢ é impossivel agradar a Deus". Esta ¢ uma afirmacdo necessaria para a
compreensdo do paradoxo entre o finito e o infinito, entre o temporal e o eterno, que nao tem
um sentido estrito para o ambiente religioso. Para Kierkegaard, a fé ndo ¢ simplesmente uma
crenga intelectual, mas um compromisso existencial que envolve todo o ser humano. Ela exige
um "salto" da razdo para um dominio transcendente, onde a verdade ndo ¢ alcangada por meio
de provas logicas, mas por um ato de confianga e entrega. O paradoxo da fé se manifesta na
tensdo entre o finito e o infinito, onde o ser humano, como criatura finita, busca o infinito. A
fé, neste sentido, ¢ uma tentativa de conectar-se com algo que transcende os limites da finitude
humana. No entanto, essa conexdo ¢ paradoxal, pois o infinito €, por defini¢do, incognoscivel
e inalcancavel pela razao finita. Além disso a vida humana, marcada pela temporalidade, pela
passagem do tempo e pela finitude, tem, pela via da fé, uma esperanca na eternidade, naquilo
que transcende o tempo. Essa tensdo entre o temporal e o eterno ¢ um dos grandes desafios da
existéncia humana e a fé oferece uma resposta, ainda que paradoxal, a essa questao. A fé¢ ¢ um
paradoxo, pois ela exige que o individuo abrace simultaneamente o finito e o infinito, o
temporal e o eterno. E uma experiéncia que desafia a compreensio racional e que s6 pode ser
vivida de forma subjetiva e pessoal.

O salto qualitativo da fé, segundo Kierkegaard, ¢ uma transi¢do que rompe com a esfera
¢tica e o pensamento racional, levando o individuo a esfera religiosa. Esse salto ndo ¢
quantitativo — ou seja, nao € uma progressao natural a partir do ético, mas um movimento que
requer coragem e confianga total no absurdo. Em Temor e Tremor, Abrado ilustra esse salto ao
demonstrar obediéncia total a Deus, mesmo quando isso desafia suas emogdes, sua razao e sua
moralidade ética. Esse ato ndo busca recompensa; ¢ motivado exclusivamente pela confianga

em Deus como o absoluto.
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A fé genuina, por outro lado, exige que o individuo esvazie suas proprias vontades e
desejos em favor de uma entrega desinteressada e altruista a Deus e ao proximo. Essa renuncia
ao egoismo ¢ essencial para o salto qualitativo, que envolve uma transformacao total da
existéncia. O salto qualitativo da fé, como ele descreve, exige o abandono de qualquer
motivacao egoista ou utilitdria e a aceitacdo de uma relacdo absoluta com Deus. A fé ¢, em
esséncia, o esvaziar-se do ego e o encontro com o transcendente, um movimento que nao pode
ser reduzido a um céalculo de ganhos e perdas.

A natureza absurda da fé reside precisamente nessa suspensao do ético. A razao
humana, operando dentro dos limites do universal e do compreensivel, ndo consegue apreender
a exigéncia divina que contradiz os principios morais estabelecidos. O mandamento para o
sacrificio constitui um escandalo para a razdo e para a ética. Do ponto de vista ético, o ato seria
um assassinato, uma transgressao imperdoavel. No entanto, a fé e a obediéncia a esse
mandamento aparentemente irracional, ndo por compreendé-lo, mas por confiar na absoluta
autoridade de Deus, essa confianca cega, esse abandono da razdo em favor de uma entrega
incondicional, ¢ o que Kierkegaard denomina de "absurdo". Nao se trata de uma irracionalidade
gratuita ou de uma negacao da ldgica, mas de uma transgressao necessaria dos limites da razao
humana para acessar o estadio religioso. A ¢, portanto, ndo € contraria a razdo, mas esta para
além dela, em um dominio onde os critérios racionais ndo se aplicam.

Em Temor e Tremor, Johannes de Silentio explora a angustia e o sofrimento diante
desse paradoxo. Abrado se encontra em um conflito insoluvel entre o dever ético de amar e
proteger seu filho e o dever religioso de obedecer a Deus. Nao h4a uma solugdo racional para
esse dilema; a inica saida ¢ a aceitacao do absurdo ¢ o "salto". Esse salto ndo ¢ um ato facil ou
automatico; exige uma profunda anguistia e uma constante tensdo entre o finito e o infinito,
entre a razdo e a fé. A fé, nesse sentido, ¢ uma paixdo, uma entrega total e apaixonada ao
desconhecido, ao incerto, ao absurdo, ¢ a crenca naquilo que ¢ humanamente impossivel, a
confianga em uma promessa divina que transcende a compreensao humana. Assim, a f¢é, ao se
confrontar com os limites da razdo e da ética, revela sua natureza essencialmente paradoxal e
absurda, constituindo, a0 mesmo tempo, a maior expressao da liberdade e da angustia humana

diante do mistério do divino.

2.5 O entendimento kierkegaardiano sobre a razio e sua relacio com a fé

O conceito filos6fico de razao evoluiu ao longo da historia, incorporando uma

multiplicidade de perspectivas que refletem o contexto cultural e histérico de cada periodo,
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revelando, ao longo de sua histéria um movimento dindmico e complexo. A razdo, longe de
ser uma entidade estatica, foi moldada pelas transformacgdes intelectuais, sociais e politicas
que redefiniram seu papel na busca pela verdade e no entendimento da realidade.

No pensamento grego, os pré-socraticos romperam com as explicagdes miticas dos
fendmenos naturais ao introduzirem uma visao racional do cosmos, buscando principios
materiais que sustentam a realidade. Platdo expandiu essa perspectiva ao conceber a razdo
como o elo entre o humano e as verdades eternas das Formas Ideais, enquanto Aristoteles deu
arazao um carater mais terreno, valorizando sua capacidade de organizar e interpretar o mundo
sensivel. Esse contraste entre a busca platonica pela transcendéncia e a abordagem pratica de
Aristoteles revela a plasticidade da razdo: ora como ponte para o divino, ora como instrumento
para transformar a realidade.

A relagdo entre razao e religido na Idade Média foi marcada por tensoes e apropriagdes
diversas, herdadas em parte de Agostinho — que, ainda na Antiguidade, propds uma fé ativa
diante da razdo. Para Agostinho a razdo era iluminada pela fé e subordinada ao amor divino.
Tomas de Aquino propds uma sintese notavel ao reconhecer a autonomia da razdo natural
enquanto enfatizava sua complementaridade com a fé teoldgica. Essa concepgdo marcou uma
tentativa de harmonizar a heranga classica com o cristianismo, preservando a ideia de que a
razao tem limites inerentes e precisos da revelac¢do divina para alcancar as verdades ultimas.

A modernidade, por sua vez, trouxe uma reconfiguragdo radical da razdo, destacando-
a como centro das investigagdes filosoficas e cientificas. Descartes conferiu-lhe o papel de
fundamento do conhecimento indubitavel, enquanto os empiristas britanicos, como Locke e
Hume, contestaram essa primazia, enfatizando o papel da experiéncia sensorial. Kant, ao
propor uma sintese entre racionalismo e empirismo, redefiniu a razdo como estruturante da
experiéncia, ao passo que Hegel viu nela o motor dialético da historia, capaz de realizar a
liberdade e a autoconsciéncia.

E nesse contexto de profundas transformagdes no entendimento da razdo que
Kierkegaard desenvolve sua critica as concepgoes filoséficas predominantes, pois para ele os
sistemas filos6ficos se propdem explicar e justificar tudo pela 1dgica racional, obliterando que
o alcance da verdade passa pela compreensdo da existéncia humana e que nesta existéncia ha
a relacdo com o transcendente. Para Kierkegaard, o pensamento hegeliano, com sua visdo
teleologica da historia e da razdo como instrumento universal, ignora a singularidade e a
subjetividade do individuo. Esse foco na universalidade deixa de lado as tensdes existenciais

que emergem da condi¢ao humana e que s6 podem ser abordadas pela fé.
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Kierkegaard argumenta que a razdo, embora essencial para a vida prética e ética, €
insuficiente para lidar com o paradoxo da fé. No caso paradigmatico de Abrado, discutido em
Temor e Tremor, o ato de obediéncia ao comando divino exige uma suspensao teleoldgica do
ético que transcende a logica e as normas universais. A razao ¢ desafiada pelo "absurdo" da fé,
um salto que s6 pode ser compreendido em termos existenciais € subjetivos. Assim,
Kierkegaard se posiciona como um critico da filosofia que busca totalizar a razao, defendendo
a importancia da interioridade e da relagdo direta do individuo com o divino como elementos
centrais para a compreensao da verdade.

A razdo, uma capacidade humana essencial, opera dentro dos limites da existéncia
finita, buscando leis e principios gerais no ambito do objetivo, do universal e do necessario.
Contudo, ela ndo alcanga certezas absolutas ou a verdade ultima apenas pelo pensamento
racional. A razdo tende a abstrair a realidade, transformando-a em conceitos universais €
generalizagdes, o que, embora util para questdes praticas e para o estabelecimento de normas
¢ticas e para a compreensao do mundo objetivo, obscurece a singularidade e a particularidade
da existéncia individual. A razdo desempenha um papel fundamental nesse percurso, pois ¢ ela
que leva o individuo a questionar sua propria existéncia e a reconhecer os limites de sua
compreensdo. No entanto, ao atingir o ponto de ruptura— o momento em que a razao se depara
com o paradoxo e percebe sua incapacidade de resolvé-lo — o individuo ¢ chamado a dar o
salto de fé. Esse salto ndo ¢ uma negagdo da razdo, mas uma forma de ir além dela, abracando
a incerteza e a complexidade da vida como parte essencial da experiéncia humana.

Diante de questdes existenciais profundas, como o sentido da vida ou a prova da
existéncia (ou inexisténcia) de Deus, a razdo demonstra sua limitagdo. Tais questdes
transcendem seu dominio, e a relagdo com o transcendente, a experiéncia da fé, ndo pode ser
capturada em proposicdes logicas. A razdo ndo oferece respostas definitivas para as
inquietagdes mais profundas da existéncia humana, que somente a experiéncia existencial pode
apreender em sua totalidade.

Embora limitada, a razdo nao ¢ descartada por Kierkegaard. Seu entendimento ¢ de que
ela pode servir a fé, auxiliando na articulacdo da experiéncia religiosa e na defesa de crengas,
no entanto, a fé em si ndo pode ser provada pela razao, pois ao reconhecer seus proprios limites
e sua insuficiéncia, a razao abre espago para a fé, preparando o terreno para o "salto" que a
caracteriza.

Para Kierkegaard, a fé ¢ precisamente esse "salto" qualitativo que transcende a
compreensao racional. Nao se trata de uma progressao gradual a partir da razdo, mas de uma

ruptura, uma descontinuidade. A fé ¢ um ato de decisdo pessoal, um compromisso subjetivo
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com algo que vai além da evidéncia empirica. E uma escolha existencial que exige um
compromisso total do individuo, configurando ndo um ato isolado, mas uma pratica, um
"estadio religioso" da existéncia.

E nesse "estadio religioso" que se manifesta a importancia da subjetividade e da
experiéncia individual na relagdo do individuo com o Absoluto. Essa relacao nao ¢ redutivel a
conceitos ou dogmas. A verdade na fé ndo ¢ um objeto a ser descoberto pela razdo, mas algo
construido subjetivamente por cada individuo em sua relagdo com Deus, construcdo que
frequentemente envolve o absurdo, o paradoxo que desafia a razdo, e ¢ justamente nesse
paradoxo que reside a autenticidade da fé.

A historia de Abrado e Isaac, em Temor e Tremor, ilustra vividamente esse paradoxo.
Como aponta Gouvea em A Palavra e o Siléncio: "E o fato de que, na fé, o individuo singular
se torna superior ao universal. (...) Quando a fé entra em cena, o absurdo acontece, ou seja, o
individuo singular € superior ao universal" (GOUVEA, 2021, p.338). Esta "superioridade" nao
significa uma transgressao arbitraria da ética, mas a submissao a um 7elos superior, a vontade
de Deus, que transcende a ética racionalista. Gouvea argumenta que a ética suspensa na historia
de Abrado ¢ "estritamente a €tica racionalista, uma que nao pode supor qualquer outra instancia
de valor ético superior ao julgamento do intelecto" (GOUVEA, 2021, p.339).

A fé, portanto, implica o reconhecimento dos limites da razdo humana e a aceitagdo da
possibilidade do impossivel, da soberania absoluta de Deus. Como conclui Gouvea, a
verdadeira ética, em face do absurdo da fé, é aquela que "reconhece os limites da razdo humana,
uma que reconhece a possibilidade do impossivel, uma que reconhece a soberania absoluta de
Deus e, finalmente, uma que compreende que so6 a relagao dialética com a fé permite a ultima
palavra racional" (GOUVEA, 2021, p.339). A fé ndo anula a razdo, mas a "batiza no fogo do

absurdo", purificando-a da pretensdo de abarcar a totalidade da verdade.

2.6 O salto da fé: Um exame do movimento existencial

A relagdo entre razdo e fé no pensamento de Kierkegaard ¢ marcada por uma tensao
fundamental. Para ele, a razdo, embora essencial para a compreensao do mundo e da ética, ¢
insuficiente para abarcar a dimensdo religiosa da existéncia. A f€é, em contraste, exige um
movimento que transcende a racionalidade, um "salto" que implica abragar o paradoxo e o
absurdo. Enquanto a razio opera dentro dos limites do universal e do previsivel, a fé coloca o
individuo diante do absoluto, em uma relagdo que ndo pode ser mediada por célculos ou

argumentos 16gicos. E nesse contexto que o conceito de salto ganha centralidade: ele representa
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a decisdo existencial de superar a seguranca da razdo e adentrar o terreno incerto da fé, onde
o individuo se confronta com a angustia e a liberdade de ser si mesmo.

O salto ndo negagdo a razdo, mas a ultrapassa, porque a relagdo com o eterno exige um
movimento que a razdo dentro de seus limites ndo pode realizar por si so. Kierkegaard nao
propoe que a fé seja irracional, mas que ela opera em um plano que a razao nao pode alcangar
sozinha. A fé exige uma decisdo subjetiva, um compromisso interior que ndo pode ser
justificado objetivamente. E por isso que o salto é tdo crucial: ele é 0 movimento pelo qual o
individuo assume a responsabilidade por sua existéncia, reconhecendo que a verdade mais
profunda nao estd na objetividade dos sistemas filoso6ficos, mas na subjetividade da relagao
com o absoluto. Assim, a relagdo entre razdo e fé ndo ¢ de oposicdo, mas de complementaridade
dialética, na qual o salto funciona como a ponte que conecta o humano ao divino, o finito ao
infinito, e a angustia a liberdade.

Compreender o conceito de salto na filosofia de Seren Kierkegaard ¢ fundamental,
especialmente quando de sua analise da existéncia humana e das esferas da vida: a estética, a
ética e a religiosa. O salto representa uma transi¢ao qualitativa entre essas esferas, marcada por
uma decisdo subjetiva e existencial, ¢ ndo por um processo racional ou gradual. Para
Kierkegaard, o salto ¢ um movimento que implica uma ruptura com a continuidade légica ou
racional, ocorrendo por meio de uma decisdo interior, marcada pela subjetividade e pela fé.
Esse conceito ¢ especialmente relevante na transicao para a esfera religiosa, onde o individuo
deve abracar o paradoxo e o absurdo, como no caso da fé de Abrado em Temor e Tremor.

an

Kierkegaard descreve o "salto da fé" como um movimento que transcende a ética
universal e abraca o paradoxo. Em Temor e Tremor, ele escreve: "A fé consiste precisamente
no paradoxo de o singular enquanto singular ser superior ao universal®’, [...] Abraido Acreditava

por for¢a do absurdo; pois todo o raciocinio humano hd muito que expirara?”".

Aqui, Kierkegaard ilustra como Abrado, ao estar disposto a sacrificar Isaac, age por f&,
suspendendo a moralidade comum. Esse ato ndo pode ser justificado racionalmente ou
eticamente; ele s6 faz sentido no contexto da fé, que exige uma relagdo direta e absoluta com
o divino. O salto da fé ¢é, portanto, uma decisdo que coloca o individuo acima das normas
universais, em um movimento que s6 pode ser compreendido subjetivamente.

Kierkegaard refor¢a que o salto ¢ uma decis@o subjetiva, na qual o individuo assume

sua existéncia e sua verdade interior. Ao entender que a subjetividade ¢ a verdade e que o salto

26 KIERKEGAARD, 2010, p.114.
27 KIERKEGAARD, 2010, p.91.
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¢ a decisdo pela qual o individuo se apropria de si mesmo e de sua existéncia, destaca que a
verdade ndo ¢ algo objetivo ou universal, mas uma experiéncia intima e pessoal, que exige do
individuo um compromisso existencial. O salto, portanto, ndo ¢ apenas um ato de fé, mas um
movimento de autodescoberta e autenticidade, no qual o individuo, ao confrontar a angustia e
o paradoxo, se apropria de sua propria existéncia e se abre para a relagdo com o Absoluto.
Dessa forma, a subjetividade torna-se o caminho essencial para a verdade, revelando que a
existéncia auténtica s6 ¢ possivel quando o individuo se engaja plenamente consigo mesmo e
com o mistério que o transcende.

Assim, Kierkegaard contrasta a subjetividade da existéncia com a objetividade da
filosofia sistematica, especialmente a de Hegel. Para ele, a verdade ndo ¢ algo que possa ser
alcangado por meio de argumentos ou sistemas, mas sim por meio de uma decisdo existencial
que envolve a totalidade do individuo. O salto ¢, portanto, 0 momento em que o individuo se
apropria de sua propria existéncia, assumindo a responsabilidade por suas escolhas e sua vida.

Kierkegaard também destaca que o salto envolve abragar o paradoxo e o absurdo,
elementos centrais da fé religiosa resultando claro em seu pensamento que o paradoxo da fé ¢
justamente que o "individuo estd em uma relacdo absoluta com o absoluto" e que o salto,
decisdo que vai além da logica e da racionalidade ¢, entdo, "a maneira de alcangar essa relagao".
Essa relagao ¢ paradoxal porque exige que o individuo transcenda a razao e abrace o absurdo.

A transicdo entre estagios de existéncia, ndo ¢ uma ruptura mas a expressdo de uma
tensdo radical no damago do ser humano, em que a mudanga de estagio existencial — seja do
estético para o ético ou do ético para o religioso — representa um movimento abrupto e
transformador que redefine a relagdo do individuo consigo mesmo, com o outro € com 0
absoluto, exigindo uma escolha livre que transcenda a logica do estagio anterior e acolha o
paradoxo da existéncia. No ambito do imediato, a existéncia permanece ancorada em uma
dispersao de experiéncias que mascaram o verdadeiro potencial da liberdade. No entanto, ¢ no
confronto com a angustia — essa vertigem que revela possibilidades — que o individuo descobre
a necessidade de transcender. A angustia ndo ¢ apenas uma condi¢cdo a ser superada; ¢ o
elemento catalisador que anuncia o chamado ao salto, desvelando o paradoxo da liberdade
como algo que tanto assusta quanto atrai. O salto qualitativo, portanto, ndo ¢ uma ascensao
linear ou previsivel, mas uma reconfiguracao ontoldgica que exige a coragem de romper com
o conforto do conhecido e adentrar o territorio da incerteza. O duplo salto emerge como a
metafora de uma jornada existencial em duas etapas: a primeira, da renuncia ética, em que o
individuo se reconcilia com a responsabilidade; e a segunda, da fé, em que se entrega ao

paradoxo do absoluto. Esse movimento, pleno de risco e profundidade, marca ndo apenas uma
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passagem, mas a instauracao de uma nova relagdo entre o finito e o infinito, entre o temporal
e o eterno.

A "vertigem da liberdade", dita por Haufniensis em O Conceito de Anguistia, apresenta
a angustia como uma experiéncia fundamental e inevitavel na existéncia humana. Para ele, a
angustia surge quando o individuo se depara com o abismo das infinitas possibilidades que sua
liberdade oferece simultaneamente com o peso da responsabilidade que essa mesma liberdade
acarreta. Diferentemente do medo, que se direciona a um objeto especifico e identificavel, a
angustia ¢ indeterminada, vaga, pairando sobre o individuo como uma névoa existencial. Ela
reflete a condi¢do paradoxal do ser humano como um ser simultaneamente finito e infinito,
preso ao tempo e, a0 mesmo tempo, aberto a eternidade. Kierkegaard escreve nesta sua obra
que: "A angustia ¢ a realidade da liberdade como possibilidade antes de sua realiza¢ao". O
primeiro salto, nesse contexto, representa a transicao do estadio estético para o estadio ético,
marcada pelo reconhecimento da liberdade e pela escolha da responsabilidade. No estadio
estético, o individuo vive imerso na busca incessante por satisfagdes sensiveis, buscando evitar
a todo custo o confronto com o significado e o propdsito de sua propria existéncia. A vida
estética ¢ caracterizada pela dispersao, pela fragmentagdo da experiéncia, pela busca constante
por novidades e sensagdes que prometem preencher um vazio que, no entanto, permanece
insaciavel. A angustia, porém, interrompe essa evasdo constante, for¢ando o individuo a
confrontar a propria liberdade e a responsabilidade que dela decorre. O primeiro salto, portanto,
¢ um movimento de resignagdo, no qual o individuo renuncia a busca incessante pelo prazer
imediato e assume a responsabilidade ética de sua existéncia, reconhecendo a importancia do
dever, da lei moral € do compromisso com o outro.

Esse movimento inicial, embora de extrema importancia, ainda nio ¢ suficiente para a
plena realizagdo da existéncia auténtica. No entendimento de Kierkegaard o individuo ético,
apesar de ter transcendido a superficialidade do estético, permanece, de certa forma, preso a
uma concepgao racional e universal da moralidade. Ele ainda ndo estabeleceu uma relagao
direta e pessoal com o transcendente, buscando significado e justificagdo para sua existéncia
na conformidade com normas e valores universais, na busca por uma validacdo externa. A
verdadeira autenticidade, para Kierkegaard, exige um segundo salto, um movimento ainda
mais radical que leva o individuo para além dos limites da razdo e da ética, adentrando o
territorio paradoxal da fé.

O segundo salto, magistralmente descrito em Temor e Tremor, ¢ 0 movimento que
impulsiona o individuo do estadio ético para o estadio religioso, onde ele busca e por meio da

fé experimenta uma relacao direta e absoluta com Deus. Esse salto, personificado na figura
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biblica de Abrado, que, ao se deparar com o comando divino de sacrificar seu filho, transcende
as categorias éticas e racionais, entrando em um territério onde a logica humana se mostra
impotente. Nesse segundo salto, o individuo realiza a suspensdo teleologica do ético,
significando a supera¢cdo do universal ético em favor de um relacionamento singular e
intransferivel com o transcendente. Esse movimento ndo ¢ compreensivel pela 16gica humana
ou pelos padrdes morais convencionais. Abrado, ao suspender o ético, age em obediéncia a um
chamado divino que ndo pode ser justificado pelo raciocinio ou pela ética comum. No entanto,
essa obediéncia ndo € cega ou irracional; ela ¢ sustentada por uma confianga total e inabalavel
em Deus e pela aceitagdo do paradoxo, da contradigdo aparente entre a ordem divina e os
preceitos éticos.

E aqui que a contribuigdo de Migalhas Filoséficas se torna fundamental. Nesta obra,
Kierkegaard explora a natureza da verdade e a relacdo do individuo com o cristianismo. Ele
introduz a figura do "Mestre", que representa a busca socratica pela verdade através da razao,
e o "Cristdo", que representa a fé&. No Pds Escrito as Migalhas Filosdficas, Kierkegaard
argumenta que a verdade cristd ndo pode ser alcancada através da investigacao racional, mas
apenas através de um "salto" na fé. Ele escreve: "Sem risco ndo ha fé". A fé ¢ precisamente a
contradi¢do entre a infinita paixdo da interioridade e a incerteza objetiva. Esta cita¢do crucial
enfatiza a natureza paradoxal da fé, que exige um abandono da razao e uma entrega apaixonada

ao desconhecido.

Sem risco ndo ha fé. Fé € justamente a contradi¢do entre a paixao infinita da interioridade
e a incerteza objetiva. Se eu posso apreender objetivamente Deus, entdo eu ndo creio; mas
justamente porque eu ndo posso fazé-lo, por isso tenho de crer; e se quero manter-me na
fé, tenho de constantemente cuidar de perseverar na incerteza objetiva, eu creio, mesmo
estando andando sobre as aguas. (KIERKEGAARD, 2013, p. 215)

Essa imagem evoca a passagem biblica em que Pedro caminha sobre as dguas em
direcdo a Jesus (Mateus 14:22-33). Para Kierkegaard, esse episodio simboliza a fé como um
ato de confianga absoluta, mesmo diante do impossivel ou do absurdo. Andar sobre as aguas
representa a fé que desafia a logica e a razdo, sustentada apenas pela confianga em Deus. No
entanto, assim como Pedro comecgou a afundar quando duvidou, a fé exige que o individuo
mantenha-se firme na incerteza, sem buscar apoios externos ou garantias objetivas.

A fé, portanto, ndo se configura como um ato passivo de crenga dogmatica, mas como
um compromisso ativo e apaixonado que exige coragem, entrega total e a disposicao de abragar
o absurdo. Kierkegaard, em sua analise da figura de Abrado, faz disting@o entre o cavaleiro da

resignacao infinita, que aceita a perda do finito e busca consolo na eternidade, e o cavaleiro da
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fé, que, através da forca do absurdo, reconquista o finito, encontrando nele um novo significado
a luz da fé. O cavaleiro da fé, como Abrado, ¢ capaz de abragar o paradoxo, de conciliar o
inconciliavel aos olhos da razdo e de viver plenamente, tanto no finito quanto no infinito, na
temporalidade quanto na eternidade. Essa vivéncia plena sé ¢ possivel porque a € ndo nega a
realidade concreta, mas a transfigura, revelando que o finito, quando visto a luz do Absoluto,
adquire uma profundidade e um sentido que transcendem a compreensdo humana. Assim, a fé
ndo ¢ uma fuga do mundo, mas uma forma radical de engajamento com ele, onde o paradoxo
se torna a chave para uma existéncia auténtica e plenamente realizada.

O conceito do duplo salto revela-se, portanto, como uma chave interpretativa essencial
para a compreensao da filosofia existencial de Kierkegaard. Ele ndo apenas descreve a jornada
do individuo em dire¢@o a fé, mas também ilumina a propria natureza da existéncia humana,
marcada pela angustia, pela liberdade e pela necessidade de escolha. O primeiro salto, da
estética para a ética, representa um amadurecimento moral € uma assun¢ao da responsabilidade
individual, mas se mostra insuficiente para aplacar a inquietagdo mais profunda da alma
humana. E no segundo salto, da ética para a fé, que o individuo se confronta com o paradoxo
e o absurdo, encontrando, nessa entrega radical ao transcendente, a possibilidade de uma
existéncia auténtica. Esse movimento ndo ¢ linear, mas dialético, exigindo do individuo uma
coragem constante para enfrentar as incertezas e abragar o mistério do divino. Assim, o duplo
salto ndo s6 descreve uma trajetoria existencial, mas também revela a dinamica intrinseca da
condi¢dao humana, onde a busca por sentido s se realiza plenamente na transcendéncia da f¢.

Migalhas Filosoficas novamente contribui para essa compreensdo de maneira
inestimavel, pois destaca a natureza subjetiva da verdade e a necessidade do "salto" como um
ato de apropriacdo apaixonada. A famosa frase "Sem risco ndo hé fé¢" ressoa como um eco da
propria vida de Kierkegaard, marcada por escolhas dificeis e pela busca incessante por uma
relagdo direta com Deus. O duplo salto, portanto, ndo € apenas uma teoria abstrata, mas um
convite a agao, um chamado para que cada individuo se posicione diante da propria existéncia,
assumindo a responsabilidade por suas escolhas e buscando, na fé, um sentido ultimo para a
vida. Em ultima analise, o duplo salto kierkegaardiano sugere avangar em direcdo a auténtica
existéncia diante do Absoluto, encontrando, nesse movimento, a verdadeira esséncia da
subjetividade e a possibilidade de uma existéncia plena. A metafora do duplo salto, permanece
como um legado fundamental para a compreensao da condi¢do humana e da busca incessante
por sentido em um mundo marcado pela finitude e pelo paradoxo. Ela nos lembra que a fé nao
¢ um reflgio seguro, mas um engajamento radical com o mistério, onde a incerteza e o risco

sdo partes intrinsecas do caminho em dire¢do a autenticidade e a transcendéncia.
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3 RELACAO DIALETICA ENTRE ANGUSTIA E FE: 0 AMOR COMO CAMINHO
PARA A EXISTENCIA AUTENTICA

Apo6s a analise dos conceitos de angustia e fé, o objetivo deste capitulo € investigar
como esses elementos se inter-relacionam dentro de alguns dos principais aspectos da filosofia
de Seren Kierkegaard, formando um ciclo continuo de questionamento e transi¢do, uma vez
que, em Kierkegaard, a sintese ndo implica a conciliagdo entre opostos, mas sim a passagem
de um ao outro sem a necessidade de harmonizagdo. Esses conceitos nao sao isolados ou
opostos excludentes, mas se entrelacam de maneira a constituir o nicleo da compreensao
kierkegaardiana da existéncia humana.

Kierkegaard procura fugir da dindmica légica instituida pela filosofia hegeliana, de
tese, antitese e sintese. O uso frequente da palavra "sintese" pode gerar alguma alteracdo no
entendimento do autor, porém o sentido ¢ o de tensdo dialética entre conceitos que se opdoem,
conceitos que estabelecem uma antinomia paradoxal. Entdo, a ideia de Kierkegaard sobre
sintese é a de manter uma tensdo dialética infinita e elastica, mantendo-a sem buscar um novo
conceito, pois € nesta tensao que hd, portanto, o surgimento da reflexdo existencial.

A angustia, longe de ser um mero estado psicoldgico negativo, € uma condicao
ontologica que revela a liberdade e a contingéncia da existéncia humana. Por outro lado, a fé
ndo se configura como uma crenca dogmatica, mas como um salto existencial, um ato de
entrega ao Absoluto, que ocorre em meio a incerteza e ao desconhecido.

A angustia, ao expor a finitude da vida humana, prepara o terreno para a fé ao mostrar
ao individuo que ele deve transcender a si mesmo e buscar um sentido mais profundo para sua
existéncia. A relacdo entre angustia e fé ¢, portanto, complexa e se d4 em um movimento
continuo. A reflex@o sobre a subjetividade e a interioridade, que sdo centrais para a filosofia
de Kierkegaard, leva a uma compreensao de como esses conceitos se entrelagam na busca pela
autenticidade. A anglstia leva o individuo a confrontar sua liberdade radical e a
responsabilidade pelas suas escolhas, obrigando-o a refletir sobre seu lugar no mundo e sobre
sua relagdo com o transcendente. Esse processo culmina na necessidade do salto da fé, que
transforma radicalmente a existéncia humana. A subjetividade, neste contexto, € o ponto de
partida para a experiéncia de €, o espago intimo onde o ser humano se encontra consigo mesmo
e com o Absoluto.

Dentro desse movimento, o conceito de Instante assume um papel essencial. O Instante,
em Kierkegaard, ndo ¢ simplesmente um ponto no tempo, mas um momento qualitativo, que

sintetiza o temporal e o eterno, o finito e o infinito. E no Instante que o individuo se vé
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confrontado pela angustia, pela vertigem da liberdade, e pela possibilidade de desespero ou fé.
Ao mesmo tempo, ¢ nesse momento de decisdo que a fé se apresenta como uma op¢ao, um
salto para além da angustia, em direcdo a uma nova relagdo com o Absoluto. O Instante,
portanto, ¢ a sintese das dimensdes da existéncia humana, onde se torna possivel a escolha
entre a finitude e a eternidade, entre a angustia e a possibilidade de superagao.

O Paradoxo também desempenha um papel crucial nesse processo. Para Kierkegaard,
a fé ndo ¢ uma crenga racionalmente demonstravel, mas um paradoxo, uma contradicao
aparente que desafia a razdo humana. A fé, ao abragar o paradoxo, ndo busca explicagdes
logicas, mas reconhece que a verdade divina transcende a compreensao humana. O paradoxo
da fé estd na crenca no absurdo, como a encarnacdo de Deus em Cristo, que desafia as
categorias logicas e racionais. O amor, como chave para a sintese das antinomias humanas, ¢
o elemento fundamental para a superacdo e a redencdo, preparando o individuo para o
conhecimento da verdade e uma vida auténtica.

A reflexdo sobre a angustia e a fé permite, entdo, entender que a finitude humana,
revelada pela angustia, abre caminho para a transcendéncia. A fé ndo elimina a angustia, mas
a transforma, proporcionando uma nova maneira de lidar com a existéncia e com o Absoluto.
O salto da fé nao ¢ um evento Unico, mas um processo continuo, onde o individuo ¢
constantemente desafiado a renovar sua relagdo com Deus e com o mundo. A dialética entre
angustia e fé, permeada pelos diversos conceitos e entendimentos kierkegaardeanos, ndo se
limita a uma escolha isolada, mas forma a dindmica da existéncia auténtica.

Essa relagdo dialética €, portanto, um elemento essencial na filosofia de Kierkegaard,
permitindo uma compreensdo mais profunda da experiéncia existencial. A angustia e a fé ndo
se excluem, mas coexistem em uma dialética constante, cada uma tensionando a outra em um
movimento frequente de busca pela autenticidade. Através dessa reflexdo, podemos ver como
a vivéncia da fé se desvia de um entendimento dogmatico, tornando-se uma experiéncia

existencial inica, marcada pela liberdade, pela interioridade e pelo paradoxo.

3.1 Interioridade, subjetividade, existéncia auténtica como elementos de uma dialética.

A filosofia de Kierkegaard representa uma critica radical aos sistemas filos6ficos
universalistas, como mencionado anteriormente neste texto, que buscam apreender a realidade
em conceitos abstratos e totalizantes. Em contraposi¢do, o Dinamarqués enfatiza a natureza

essencialmente subjetiva e singular da existéncia humana, cujo entendimento sobre a angustia,
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a fé e a interioridade, presentes em seus textos, exploram o arduo caminho para a conquista de
uma existéncia auténtica.

Kierkegaard contrapde-se a ideia de que a verdade reside no exame do exterior,
argumentando que a verdade auténtica emerge da subjetividade e da interioridade do individuo.
Para ele, a existéncia ndo pode ser reduzida a conceitos universais, pois a verdadeira
compreensdo da vida surge da experiéncia pessoal, da angustia e da fé, que sdo vividas no
intimo. Assim, a busca pela verdade exige um mergulho no préprio ser, ndo na abstragdo do
exterior.

No livro Ponto de Vista Explicativo da Minha Obra como Escritor, Kierkegaard utiliza

a expressao "multidao" para destacar a no¢ao de universalidade, especialmente aquela presente
no sistema para o qual ele verte boa parte de sua critica. Para ele, a multiddo representa uma
massa impessoal, onde os individuos perdem sua singularidade e subjetividade, dissolvendo-
se em conceitos abstratos e coletivos. Kierkegaard argumenta que a verdade ndo pode ser
encontrada nessa universalidade externa, mas apenas na interioridade do individuo onde a
existéncia auténtica se revela. Assim, a busca pela verdade no exame do exterior ¢ infrutifera
pois ela s6 pode ser alcangada no mergulho subjetivo, longe da multidao e das abstragdes
universalizantes.

Em seu entendimento "Todo o homem que se refugia na multiddo e foge assim
covardemente a condi¢do do individuo [...] contribui, com sua parte de covardia, para «a
covardia» que é: multidao" (KIERKEGAARD, 1986, p.99).

A angustia, enquanto experiéncia limitadora e geradora de incertezas e de dificuldades
na tomada de decisdes, paradoxalmente impulsiona o sujeito a transcender-se, abrindo caminho
para a fé como um ato de liberdade e compromisso. O tema da subjetividade humana esta
inserido na angustia existencial, pois seria redundante, se ndo fosse necessario, afirmar que
cada individuo ¢ individual, sobre tudo porque ¢ o individuo que deve fazer a escolha de ser o
que pode e deseja ser. "O Individuo pode significar o homem tnico entre todos, e também cada
qual, toda gente" (KIERKERGAARD, 1986, p.106).

A existéncia humana, para Kierkegaard, encontra seu sentido na busca da verdade, mas
ndo de uma verdade objetiva ou universal, e sim da "verdade para si", aquela que o individuo

reconhece como digna de viver e morrer. Ele afirma que "a subjetividade é a verdade"?,

RLUN subjetividade ¢ a verdade" ¢ uma tese famosa extraida do Pos-escrito as Migalhas Filosoficas, Vol. 1, e

frequentemente utilizada pela comunidade académica. No entanto, ¢ preciso cuidado para ndo cair no equivoco
de interpretar essa afirmag@o como se cada individuo dissesse "uma verdade", o que levaria a uma falta de critério
¢ a uma visdo relativista. Para Kierkegaard, a subjetividade s6 se torna verdadeira quando é apropriada e
desenvolvida de maneira auténtica pelo sujeito. Quando isso ndo ocorre, a subjetividade representa a "inverdade",
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ressaltando que a verdade mais profunda e significativa ndo ¢ algo que se conhece de forma
abstrata, mas algo que se vive e se experimenta na interioridade. Essa verdade subjetiva ¢ o
que orienta as escolhas e acdes do individuo, conferindo significado a sua existéncia e
permitindo que ele alcance uma vida auténtica. Para Kierkegaard, a existéncia auténtica surge
quando o individuo se afasta das abstragdes universalizantes e se volta para sua singularidade,
vivendo a verdade que emerge de sua propria experiéncia subjetiva. A verdade que importa
para Kierkegaard ¢ a verdade subjetiva, pessoal, aquela que toca profundamente o individuo e
que ndo esta dissociada da vida, que ndo seja produto da especulagdo e que, quando encontrada,
toma posse do homem, envolve toda sua existéncia e tudo o que faz.

Descobrir a verdade ¢ descobrir o sentido da propria existéncia singular a partir da
experiéncia subjetiva do mundo e ndo por métodos puramente objetivos. Neste caminho da
busca da verdade existencial o ser humano usa da liberdade para fazer escolhas que podem
aproxima-lo do seu eu mais auténtico ou afasta-lo de si mesmo. Mas cada possibilidade de
escolha tem a chance de ser ou ndo benéfica. Essa incerteza paralisante que surge antes de
qualquer decisdo, por ndo saber ao certo qual caminho seguir e pelo medo de desviar-se da
propria esséncia ao escolher errado, é o que se denomina de angustia. E no conflito de escolhas
originadas dentro da consciéncia do homem, que ao realizar a escolha, levando-se em
consideragdo todas as crengas pessoais, se depara a inumeras possibilidades e consequéncias.

Hé um estagio da existéncia em que o individuo vive com responsabilidades e deveres
estabelecendo relagdes com os outros e vivendo em sociedade. O individuo, que ndo mais se
limita ao papel de simples observador de sua existéncia, exercita sua liberdade de escolha e
num processo continuo vai criando sua identidade. Mas este estagio vivido sob as leis gerais
ndo pode realizar a vocagdo profunda do homem, pois nenhuma lei exterior pode englobar as
exigéncias interiores de cada existéncia singular.

Um esclarecimento sobre esta dindmica e oportuno para ser destacado aqui, ¢

apresentado por Jonas Roos, que diz:

Em linhas gerais, a superacdo do problema do desespero ndo pode se dar pela via do
conhecimento apenas, uma vez que a pessoa que conhece o faz a partir de sua finitude e,
portanto, ndo tem em si condigdes de abarcar a infinitude e realizar a sintese de modo
puramente racional. Nessa perspectiva, a razdo, quando levada a seu maximo, percebe
justamente seu limite, sua incapacidade de conhecer a infinitude e realizar a sintese
adequadamente a partir de si mesma. Kierkegaard percebe que ndo ha saida para a

pois ndo passou pelo processo de internalizacdo e vivéncia existencial necessario. Em outras palavras, a verdade
subjetiva ndo ¢ algo dado ou arbitrario, mas algo que exige um compromisso profundo do individuo consigo
mesmo e com sua existéncia. SO assim a subjetividade deixa de ser mera opinido ou superficialidade e se torna a
expressdo de um "ser existente", que vive e realiza a verdade em sua singularidade.
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superacao ou cura do desespero sem um voltar-se para a subjetividade, sem uma atitude
subjetiva especifica. Essa atitude € pensada a partir do cristianismo e entendida como fé,
embora a f€ no seja apenas uma atitude subjetiva. (ROSS, 2022, p.68)

Nao sabendo o que ocorrerd apos a tomada de suas decisdes o homem fica a mercé do
destino e das determinacdes de Deus, o que causa o desespero, dependendo, assim, da fé como
salvagdo desta angustia. Os acontecimentos da vida com suas provagdes, angustias e
desesperos, t€ém o papel de fazer o individuo refletir sobre sua existéncia levando-o a uma
descoberta de si mesmo e da sua limitagdo como criatura. Nesse momento o homem pode
encontrar o Absoluto que o criou e que habita dentro de si.

No estagio religioso, 0 homem atinge, por meio de sua conexdo com Deus, a verdadeira
expressdo de sua singularidade, aquilo que o torna unico entre todos os seres humanos, e
adquire a consciéncia de um propoésito mais elevado para sua existéncia. Para alcangar esse
estagio, o homem precisa realizar o salto da fé, um ato de entrega no desconhecido, tal como
Abrado fez ao viver o desespero e o siléncio entre o amor a Deus e o amor ao seu filho.

O texto de Génesis 22 ¢ essencial na compreensdo de que em Deus se concentra a
sintese de finitude e infinitude, e, portanto, o que da unidade & pessoa mediante um
engajamento com o desconhecido pela aceitacdo do paradoxo e a transformagao da vida do
individuo. Este movimento, presente no conceito de fé, ¢ esclarecido pela ideia de duplo
movimento, consistindo o primeiro na renuncia infinita, que € o instante decisivo do salto em
direcdo ao eterno, onde o temporal é abandonado em favor do absoluto, e o segundo
movimento, o de f€, que vai além da resignacao infinita. Apos renunciar a tudo, o individuo
faz um "salto" e acredita que, de alguma forma, recebera de volta o que foi perdido?®’, mas agora
em um plano superior, reconciliando o finito com o infinito.

Kierkegaard argumenta que nesse salto o homem deve depositar uma confianca cega
em Deus, como o guia que o conduzira pelo caminho correto. Nesse contexto a fé € o que
Kierkegaard denomina como a experiéncia do absurdo, onde a razdo nao tem lugar e apenas
por meio da fé o homem pode estabelecer uma conexdo com Deus, alcangar a redengdo e
compreender plenamente sua existéncia, aceitando seu eu mais intimo e verdadeiro. Essa
relagdo com o absoluto, que € Deus, completa e realiza o ser humano, permitindo que ele atinja
sua existéncia mais auténtica e singular.

Ao optar pela fé, o individuo estd escolhendo transcender seus limites, abragar a
incerteza e confiar em algo maior do que si mesmo. Essa escolha ¢ um ato de liberdade porque

o individuo estd assumindo a responsabilidade por sua propria vida e por seu destino. Essa

2% Ver Gn 22:5
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dindmica dialética, intrinsicamente ligada a subjetividade, revela a profundidade da experiéncia
existencial e sublinha a importancia da interioridade na constru¢do de um sentido de vida
auténtico. E o que se compreende em Temor e Tremor como verdadeiro movimento da fé,
como sendo um duplo movimento. No primeiro movimento, o individuo, por meio da
resignagdo, renuncia a uma vida egocéntrica, centrada em si mesmo, ¢ da um salto em direcao
ao infinito, buscando a transcendéncia. Esse ato de rentiincia ¢ um desapego do finito e uma
entrega ao divino, marcado pela humildade e pelo reconhecimento da finitude humana diante
do infinito.

No segundo movimento, apds esse salto em direcao ao transcendente, o individuo
retorna conscientemente a temporalidade e a finitude. Esse retorno ndo ¢ um abandono da fé,
mas uma reconciliagdo com a vida terrena, agora entendida como o lugar da voca¢ao humana.
A vocagdo, nesse sentido, ndo € transcender a humanidade para se tornar um "ser celestial",
mas viver como um ser humano finito, em comunhdo com Deus e com Cristo. A vida terrena
passa a ser o espaco onde a relagdo com o divino se concretiza, e a fé se expressa no cotidiano,
ndo como uma fuga da realidade, mas como uma maneira de vivé-la plenamente, em sintonia
com o transcendente.

Para Kierkegaard, a interioridade ndo ¢ apenas um estado psicologico, mas uma
dimensdo existencial que conecta o individuo a eternidade. Neste sentido, pensar que a
interioridade ¢ a eternidade expressa a ideia de que a verdadeira esséncia do ser humano reside
nessa profundidade interior, onde se encontra a possibilidade de transcender o tempo e o finito.

A determinagdo do eterno no ser humano se refere a capacidade que cada individuo tem
de fazer escolhas e tomar decisdes que moldam sua existéncia e o aproximam ou o distanciam
da eternidade. A interioridade ¢, entdo, o lugar onde se da essa luta entre o temporal e o eterno,
entre o finito e o infinito.

A subjetividade, portanto, transcende a mera introspecc¢ao psicologica ou a consciéncia
de si; ela se configura como a experiéncia concreta da relagcdo entre o finito e o infinito no
amago do individuo, a vivéncia da tensdo entre o temporal e o eterno.

A existéncia auténtica consiste, desta forma, na plena assun¢do da subjetividade e da
relagdo com o eterno, na vivéncia apaixonada da fé. Essa autenticidade ndo se encontra nos
sistemas conceituais que procuram explicar tudo pela razao, ou na conformidade com normas
¢ticas universais, que, embora importantes, sdo insuficientes para dar sentido a existéncia, nem
na busca de prazeres imediatos e transitorios, que apenas adiam o confronto com a angustia e
o vazio existencial. Somente na existéncia autenticamente religiosa, através do salto da fé, o

individuo encontra a verdadeira autenticidade ao se colocar em relacao direta e pessoal com o
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transcendente. A subjetividade, nesse contexto, ndo implica isolamento ou individualismo
egoista, mas a condi¢do fundamental para uma vida vivida em verdade, para uma relacdo
auténtica consigo mesmo, com os outros € com Deus.

Portanto, a subjetividade, a interioridade, a angustia e a fé se configuram como pilares
da existéncia auténtica na filosofia de Kierkegaard. A subjetividade ndo nega a razao, mas
reconhece seus limites, compreendendo que a verdade ndo ¢ um dado objetivo e universal,
acessivel a demonstragdo légica, mas uma experiéncia alcangada na relagdo intima e
apaixonada do individuo consigo mesmo e com Deus. A angustia revela a possibilidade da
liberdade humana, enquanto a fé € o salto que possibilita a superagao do paradoxo existencial,
a reconcilia¢@o entre o finito e o infinito, o temporal e o eterno. O paradigma da fé demonstra
que a subjetividade ¢ o espaco onde a existéncia auténtica se concretiza, transcendendo o
universal em favor de uma relagdo singular e inefavel com o Absoluto. O pensamento de
Kierkegaard ¢ um convite a que cada individuo assuma sua subjetividade, confronte sua
angustia e dé o salto da fé, vivendo a verdade ndo como um sistema a ser compreendido, mas

como uma tarefa existencial.

3.2 O Instante na dialética da superacao do desespero

A reflexd@o aqui apresentada busca dar continuidade ao exame da dialética entre angustia
e fé no pensamento de Seren Kierkegaard, enfatizando os conceitos de instante e paradoxo
como pilares de uma existéncia auténtica. Esses elementos se intercalam, formando uma
dindmica que ndo apenas revela a complexidade da condi¢do humana, mas também propde
uma abordagem singular para questdes fundamentais, como temporalidade e a relagdo com o
infinito. Este movimento, que escapa as explicagcdes racionais convencionais, envolve nao
apenas o reconhecimento das limitagdes humanas, mas também uma escolha ativa diante da
angustia e do mistério da existéncia.

O conceito de instante, em Kierkegaard, ndo se limita a um ponto isolado no tempo,
mas reflete uma intersecdo entre o temporal e o eterno. Em Migalhas Filosoficas Johannes

Climacus *° pontua que

"O ponto de partida temporal é um nada, pois no mesmo instante em que descubro que,
desde toda eternidade, eu soube a verdade sem sabé-lo, neste momento aquele instante
escondeu-se no eterno, absorvido por ele, de sorte que por assim dizer eu nao poderia

30Johannes Climacus é um pseuddnimo criado por Kierkegaard, utilizado principalmente em duas de suas obras
mais importantes: Migalhas Filosoficas e Pos Escrito as Migalhas Filosoficas.
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encontra-lo, mesmo se o procurasse, porque ndo esta aqui ou ali, mas ubique et nusquam
(em toda parte e em nenhum lugar)". (KIERKEGAARD, 1995, p.31)

J4

Kierkegaard trabalha com a ideia de que o instante verdadeiro ndo ¢ um simples
momento na sucessao do tempo, mas um ponto de contato entre o tempo ¢ a eternidade. Esse
instante atemporal pode ser entendido como o momento em que o individuo se torna consciente
de sua relagdo com a verdade, mas, ao mesmo tempo, ele ndo pode ser capturado ou medido
pelo tempo comum. Essa ideia estd presente em sua noc¢ao de salto qualitativo na existéncia.
Quando o individuo descobre a verdade, esse instante nao ¢ mais um evento comum na linha
do tempo, mas um momento em que ele se desloca para uma nova compreensdo da realidade
— como se fosse absorvido pela eternidade.

Retomando a afirmagdo de que a "subjetividade ¢é a verdade", ¢ possivel compreender
que cada individuo ¢ seu proprio ponto de partida para o entendimento da verdade. Quando
Johannes Climacus afirma que a subjetividade ¢ a verdade, ele quer dizer que a verdade nao ¢
um conjunto de proposi¢des objetivas acessiveis por meio da razao abstrata, mas sim algo que
s0 pode ser vivenciado existencialmente pelo individuo pela procura de si mesmo. Desse modo,
o tornar-se subjetivo se revela como a grande tarefa de cada individuo.

O desespero’!, no pensamento de Kierkegaard, tem um papel crucial no antecedente do
instante em que o individuo se depara com a verdade subjetiva e o eterno presente. O desespero
¢ o estado existencial que precede a tomada de consciéncia e, portanto, antecede o instante
decisivo.

Climacus define o ser humano como uma relagdo que se relaciona consigo mesma, e
essa relacdo s pode ser plena quando estd corretamente fundamentada no eterno (ou seja, em
Deus). Quando essa relagdo ndo estd bem ajustada, quando o individuo se relaciona mal com
a angustia, surge o desespero. O desespero, entdo, nao ¢ algo externo ao individuo, mas uma
falha interna em sua relagdo consigo mesmo, seja quando o individuo se perde na abstracao,
na fantasia ou na negacdo do finito. Isso acontece quando ele rejeita as limitagdes da existéncia
e tenta fugir para um mundo idealizado ou abstrato, ou quando o individuo se apega
demasiadamente as coisas mundanas e perde a consciéncia de sua dimensao eterna. Isso ocorre
quando ele vive apenas para as necessidades materiais, sociais ou para prazeres passageiros,

esquecendo-se de sua vocagao mais profunda.

31 Importante destacar aqui que angustia e desespero sdo proximos, mas ndo idénticos. A angustia antecede o
desespero, pois ¢ ela que revela ao individuo a possibilidade de sua liberdade. Como na experiéncia de Adao, que
antes de comer do fruto proibido sente angustia, porque percebe que ele pode escolher entre obedecer ou
desobedecer.
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Ha uma questdo posta e logo em seguida explicada por Anti-Climacus, que ¢ bastante
oportuna de se verificar. Esta relacionada a origem do desespero. Em A doenga para a morte
o autor indaga sobre de onde vem o desespero, e responde que o desespero vem:

Da relagdo, na qual a sintese se relaciona a si mesma, no instante em que Deus, que fez o
ser humano para a relagdo, como que o solta de sua mao, quer dizer, quando a relagdo se
relaciona consigo mesma. (KIERKEGAARD, 2022, p.47)

Anti-Climacus afirma que o desespero nao ¢ uma falha estrutural da sintese em si, mas
uma falha na relacao que o individuo estabelece com essa sintese. A relagdo que se relaciona
na sintese pode ser entendida como o ato de vontade do individuo no processo de tornar-se si
mesmo. O ser humano, como afirmado por Kierkegaard, ¢ uma sintese de opostos, mas essa
sintese ndo se sustenta automaticamente. O que define a existéncia humana nao ¢ simplesmente
ser essa sintese, mas como o individuo se relaciona consigo mesmo dentro dela.

Quando Anti-Climacus diz que Deus "solta a mao" do ser humano, ele esta se referindo
ao momento em que Deus concede ao individuo a autoconsciéncia e a liberdade. Esse ¢ o
instante em que o ser humano se percebe como uma sintese (entre finito e infinito, temporal e
eterno) e compreende que ele mesmo deve se relacionar consigo proprio. O autor
frequentemente demonstra que o ser humano ndao nasce com uma identidade fixa ou
determinada, mas sim com a tarefa de tornar-se si mesmo. E essa tarefa s6 ¢ possivel porque
Deus, ao criar o individuo, também lhe dé liberdade, o que significa que o ser humano deve se
relacionar ativamente com a propria sintese.

Esse momento do "soltar a mao" ndo ¢, ainda, o desespero, mas a condi¢ao que torna
o desespero possivel. Pois, ao se tornar consciente de sua propria existéncia e liberdade, o
individuo agora tem a responsabilidade de se relacionar corretamente com sua sintese porque,
enquanto o ser humano nao tem consciéncia de si mesmo, ele ndo pode estar em desespero,
pois ainda nao percebe sua propria condi¢do. Mas no momento em que Deus "solta a mao" e
lhe d4 a tarefa de existir conscientemente, a possibilidade do desespero surge.

Se o ser humano simplesmente existisse de maneira passiva, sem precisar se afirmar

ou escolher, ele ndo entraria em desespero.

Se a sintese fosse a ma relacdo, entdo o desespero absolutamente ndo existiria, entdo o
desespero seria algo que estaria na natureza humana como tal, ou seja, ndo seria desespero;
ele seria algo que aconteceu a pessoa, algo que ela sofreu, como uma doenga da qual a
pessoa foi acometida ou como a morte, que € o destino de todos. (KIERKEGAARD, 2022,
p-46)
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Mas a existéncia humana exige uma escolha continua, uma posicao ativa diante de si
mesmo. O individuo ndo nasce pronto, ele deve tornar-se quem realmente deve ser em um
processo que exige autoconsciéncia e um ato de vontade e, sem esse movimento de aceitagao
e principalmente, sem engajamento na propria sintese, ele cai no desespero.

A relagdo que se relaciona na sintese ¢ a escolha de se aceitar como ser humano, de
aceitar sua condicao existencial e buscar integra-la. O desespero surge quando essa relacao se
distorce, seja quando o individuo rejeita sua sintese, querendo ser apenas finito ou apenas
infinito, seja, também, quando ele ndo assume a responsabilidade pela propria existéncia
evitando tornar-se si mesmo.

Anti-Climacus®? fala de diferentes formas de desespero, que sdo essencialmente
diferentes modos de falha na relagdo consigo mesmo: o desespero de ndo querer ser si mesmo
(ou da falta de religiosidade) fugindo da propria individualidade e buscando se dissolver na
sociedade ou em distracdes; o desespero de querer ser si mesmo de forma errada (ou do excesso
de religiosidade) afirmando-se, mas, de maneira orgulhosa, recusando a dependéncia de Deus.
Em ambos os casos, o problema ndo estd na sintese em si, mas na forma como a vontade do
individuo se posiciona diante dela. Quando o ser humano nao se relaciona corretamente com
a sintese, ele experimenta o desespero.

A voluntariedade observada por Anti-Climacus no individuo que cai no desespero nao
¢ constatada no processo de superagao, seja por um caminho de gradagdo ou apenas por esforco
proprio. Conforme bem anotado por Jonas Roos a saida do desespero "precisa ser operada num
salto, em uma perspectiva radicalmente nova" (ROSS, 2023, P.67).

Curiosamente, esse "soltar da mao" por parte de Deus é também um convite a fé. A
unica forma de sair do desespero ¢ reconstruindo a relagdo correta consigo mesmo, € isso s6 €
possivel pela f€; ou ele tenta sustentar sua propria existéncia sozinho (e se perde no desespero),
ou se entrega a fé, aceitando que sua verdadeira identidade estd em Deus. O verdadeiro tornar-
se si mesmo so acontece quando o individuo escolhe confiar novamente em Deus.

Anti-Climacus entende que o grande sofrimento humano causado pelo desespero, por
essa dor de ndo ser si mesmo, em ultima instancia ¢ a dor por estar longe de Deus, pois se ¢ no
instante que se pode acessar o eterno, ¢ também no instante que se sofre pela auséncia do eterno.
O instante, entdo, se torna o ponto de encontro entre o humano e o divino. Se o instante pode

ser o local onde o ser humano experimenta a auséncia do eterno (o que gera angustia e

32Johannes Anti-Climacus é um pseuddnimo criado por Kierkegaard para expressar o ponto de vista de um cristdo
ideal. Ele assina duas das obras do pensamento kierkegaardiano: O Desespero Humano e A Prdtica do
Cristianismo.
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desespero), ele também pode ser o momento da redengdo, o nascer de novo*?, onde o individuo,
ao reconhecer sua incapacidade, d4 um salto de fé e se reconcilia com Deus.

Se, na angustia, o individuo percebe a possibilidade de sua liberdade e, entdo, da o salto
qualitativo da fé para a sintese, mas sem se relacionar adequadamente com essa relacao de
sintese, adquirindo, assim a consciéncia do erro e caindo no desespero, como se forma, entao,
a relacdo correta com Deus que possibilita a superagdo do desespero? Considerando que o
homem, por sua propria vontade, ndo consegue sair do desespero e que a redencdo lhe ¢
necessaria, haveria, portanto, dois tipos de fé: uma que motiva o salto e outra que efetivamente
conduz a superacao do desespero?

Obviamente que esta ¢ uma questdo que tem o proposito de estimular uma reflexao
sobre a dialética entre angustia e f€, que inevitavelmente passa pela compreensao do desespero.
Na anguistia, o individuo vé a possibilidade de sua liberdade — ele percebe que pode escolher
€ que sua existéncia nao esta determinada. Esse ¢ o instante onde se abre a possibilidade do
salto de fé.

Mas aqui estd o problema: esse primeiro salto ndo ¢ necessariamente para a fé
verdadeira, pois na anglstia 0 homem tem a vertigem da liberdade, tem apenas a ilusdo de uma
possibilidade de solugdo da angtstia, sem necessariamente ter a fé se entregar integralmente a
Deus. A verdadeira superacdo do desespero acontece ndo apenas com um salto inicial, mas
com uma rela¢do continua e correta com Deus, um processo continuo, marcado pela imitacao
de Cristo muito enfatizado por Kierkegaard em toda sua obra. Aqui entra a ideia da graca e da
redengao. O eu so se torna plenamente ele mesmo quando se rende completamente a Deus,
aceitando que ndo pode se sustentar sozinho. Esse ¢ o "nascer de novo", um salto qualitativo
de fé que transforma a fé inicial na fé verdadeira que s6 acontece por graga como dom de deus

que s6 chega ao homem pela vontade divina.

3.3 O paradoxo como tensdo necessaria para o conhecimento da verdade

O tema do paradoxo constitui uma questdo teoldgica importante, mas ¢é, igualmente,
uma questao filosofica. Se o desespero ¢ a desarticulacdo de finitude e infinitude, o pressuposto
de todo sentido s6 pode ser a relacdo desta polaridade corretamente estabelecida. Tal
pressuposto, contudo, sempre transcende a razao objetiva e as mediagdes logicas e se apresenta

como paradoxo, ou seja, o infinito que penetra na finitude, o eterno que entra no tempo, o

3 Jodo 3:3



77

universal que particulariza sem perder sua universalidade. Dado que o ser humano ¢ concebido
como sintese, assumir o processo de tornar-se si mesmo implica necessariamente em pressupor
a possibilidade desta relagdo, dai a centralidade do paradoxo no pensamento de kierkegaard.

O paradoxo, em Kierkegaard, ndo ¢ um conceito negativo ou pejorativo, mas um
apontamento para os limites da razdo. Em Migalhas Filosoficas, ele compara a razao a "alguém
que se esborracha contra uma muralha", sendo essa muralha o proprio paradoxo. Esse
confronto entre a razdo e o paradoxo ¢é, na verdade, algo benéfico, pois revela os limites do
pensamento humano e abre espaco para a transcendéncia. Importante ressaltar que o paradoxo
nao ¢ simplesmente uma contradi¢do 16gica, mas algo que esta além das opinides e dos debates
teoricos. Ele aponta para uma verdade que ndo pode ser alcangada pela experiéncia humana
comum, mas apenas pela fé, que transcende os limites da razao.

Essa compreensdo do paradoxo como limite da razdo leva Kierkegaard a uma critica
contundente ao racionalismo, que vé€ a razao como ilimitada e até mesmo como a "imagem de
Deus" no ser humano. Para os racionalistas, a compreensdo e a justificacdo racional da
experiéncia religiosa representam o apice da reflexdo cristd. Kierkegaard, no entanto, rejeita
essa visao, argumentando que a fé transcende a razao e ndo pode ser reduzida a um sistema
logico ou filosofico. A critica ao racionalismo, presente nas obras de Kierkegaard, e o paradoxo
emergem como a chave para compreender essa transcendéncia.

Essa critica a razdo como fundamento tinico da fé também ilumina a ideia de desespero
em Kierkegaard. O desespero surge quando o self, uma sintese de polos opostos (como o finito
e o infinito, o temporal e o eterno, a possibilidade e a necessidade), ndo consegue equilibrar
essas tensdes. Essa falha na sintese ¢ uma forma de alienacdo espiritual, que Kierkegaard
identifica como pecado. No entanto, ele também vé o desespero como uma oportunidade: ao
reconhecé-lo, o individuo pode buscar a supera¢do por meio da fé. Essa superacdo nao ¢é
simples, pois envolve um paradoxo: a fé exige que o individuo aceite o absurdo, como a
encarnag¢do de Deus em Cristo, e viva na tensdo entre os polos opostos da existéncia. Assim,
o desespero, embora negativo, ¢ um chamado para uma relacio mais auténtica com o

transcendente, onde a fé se torna o ponto de equilibrio na sintese humana.

O que, entdo, ¢ o absurdo? O absurdo ¢ que a verdade eterna veio a ser no tempo, que Deus
foi gerado, nasceu, cresceu, etc., veio a ser como qualquer humano, a ponto de nao se
poder diferencia-lo de um outro ser humano, pois toda possibilidade de reconhecimento
imediato € paganismo pré-socratico e, do ponto de vista judeu, idolatria; e toda e qualquer
determinacgdo daquilo que realmente vai além do socratico tem que ter, essencialmente,
uma marca de que se relaciona ao fato de que o deus veio a ser, porque fé, sensu
strictissimo [lat.: no sentido mais estrito], tal como foi desenvolvido nas Migalhas, se
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refere ao devir.[...] O absurdo ¢, justamente pela repulsa objetiva, o dinamometro da fé na
interioridade. (KIERKEGAARD, 2013, p.221)

Kierkegaard traz, entdo, a ideia da experiéncia como fonte e por isso o paradoxo abrindo
o caminho para além da razdo. Para tanto apresenta Cristo, a encarnacao do verbo, como
paradoxo absoluto. Isso representa o eterno se tornando temporal, o infinito se fazendo finito
e Deus, que ¢ possibilidade infinita sujeitando-se as necessidades humanas. Neste sentido o
paradoxo ¢ absoluto porque corresponde a uma total impossibilidade, pois ou algo ¢ divino ou
¢ humano, sendo impossivel, pois ou ¢ eterno ou ¢ temporal, ou ¢ infinito ou ¢ finito, ou ¢
possibilidade ou ¢ necessidade.

Sua abordagem em certo sentido pode ser considerada fenomenoldgica, porque ele esta
pensando na experiéncia concreta do individuo, especialmente no contexto da fé cristd. Sua
abordagem ¢ fenomenologica, porque ele esta pensando na experiéncia da fé, ele estd
interessado na experiéncia do pecado, que ele descreve como angustia, ansiedade, desassossego
da alma. Ele estd interessado na experiéncia da escolha, de ndo poder se escapar da escolha.
Experiéncia da repeticao, da retomada, que ¢ bastante comum. Entdo ¢ uma fenomenologia, a
experiéncia do amor ¢ uma fenomenologia da experiéncia crista e € portanto, uma experiéncia
fenomenologica do cristianismo. Essa experiéncia da fenomenologia cristd ¢ um caminho
muito mais adequado e contemporaneo que Kierkegaard neste sentido pensou, a frente do seu
tempo, que ele pensou em termos de linguagem, em termos de fenomenologia, apesar de
Kierkegaard dizer que ele era avesso a constru¢ao de um sistema de pensamento. Ele esta
interessado na experiéncia da escolha, de ndo poder se escapar da escolha, destacando que o
individuo nao pode escapar da necessidade de escolher, mesmo diante da incerteza e do risco.
A experiéncia da repeti¢do, da retomada, entendida como a retomada constante de si mesmo
e do compromisso com a fé, a experiéncia do amor, ¢ uma fenomenologia da experiéncia crista
e sdo, portanto, uma dimensdo fundamental da existéncia cristd. Essa énfase na experiéncia
concreta faz de Kierkegaard um pensador a frente de seu tempo, antecipando abordagens que
ele pensou em termos de linguagem.

A linguagem, enquanto ferramenta, desempenha um papel central na busca e na
transmissdo da verdade, especialmente quando essa verdade transcende os limites da razao e
da objetividade. Em sua obra, a linguagem ¢ articulada de maneira singular para apresentar o
paradoxo, ndo como um problema a ser resolvido, mas como uma experiéncia a ser vivida. Ele
utiliza a comunicacdo indireta — por meio de pseuddnimos, ironia, narrativas dramaticas e

linguagem poética — para desafiar a compreensao racional e para evocar uma verdade
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subjetiva, que so pode ser apreendida através do engajamento pessoal. Essa abordagem reflete
a convic¢do de Kierkegaard de que a verdade mais profunda ndo pode ser simplesmente
transmitida de forma direta ou objetiva, mas deve ser descoberta pelo individuo em sua propria
existéncia. A linguagem, portanto, ndo serve apenas para informar, mas para provocar,
inquietar e convidar o leitor a uma reflexdo intima e transformadora. Dessa forma, a
comunicagdo indireta torna-se um meio essencial para alcangar a verdade existencial, que
reside na relagdo subjetiva do individuo com o transcendente.

De igual forma se v€ no cristianismo formas de comunicacao indireta para apresentar
a verdade religiosa. Nas Escrituras, as parabolas de Jesus, por exemplo, nao transmitem
mensagens explicitas, mas submetem a reflexdo e a descoberta de significados profundos
através de narrativas simbdlicas, para a compreensdo de questdes de natureza pessoal®,
relacional entre semelhantes®> e mesmo de carater transcendental®®. A linguagem indireta do
cristianismo nao ¢ apenas uma forma de comunicagdo, mas o fundamento para a compreensao
do processo de conhecimento da verdade, exigindo interpretagdo e engajamento pessoal que
ndo se limitam a transmissdo de informagdes, mas buscam o despertar do individuo a uma
experiéncia direta com o divino. Essa linguagem, ao empregar paradoxos, metaforas e
narrativas simbolicas, conduzem o individuo ir além da superficialidade do pensamento
puramente racional e a adentrar uma dimensao existencial, onde a verdade ndo ¢ simplesmente
compreendida, mas vivida. Dessa forma, a comunicagdo indireta torna-se um caminho
essencial para a transformagao interior, onde o encontro com o sagrado se da ndo pela logica,
mas pela f€ e pela subjetividade.

Em sua critica ao racionalismo e a filosofia sistemadtica, o autor vé na linguagem
indireta do cristianismo uma expressao auténtica da verdade religiosa. Kierkegaard aritcula a
linguagem de maneira singular para apresentar o paradoxo valendo-se da certeza de que tanto
o paradoxo nao ¢ um confronto a ser resolvido quanto a verdade nao ¢ algo que pode ser
plenamente compreendido ou explicado, mas ambos devem ser vividos e experimentados.
Tanto na filosofia de Kierkegaard quanto no cristianismo a linguagem indireta serve como uma
ponte de ligacdo entre o individuo e a verdade, mas esta verdade so6 fara sentido se for apanhada

subjetivamente, pois na subjetividade esta verdade tem o carater transformador.

3 Lucas 15:11-32, Pardbola do filho prodigo, contendo ensinamentos sobre arrependimento, misericordia,
reconciliagao.

35 Lucas 10:25-37, Parabola do bom samaritano, contendo ensinamentos sobre amor ao préximo, compaixao,
superagdo de barreiras sociais e culturais.

36 [ ycas 16: 19-31, Parabola do Rico e Lazaro, contendo ensinamentos sobre a vida apos a morte, a justica divina
e a impossibilidade de mudanga de destino apds a morte.



80

"Mas, em que medida se pode conhecer a verdade?*”" Esta ¢ uma pergunta complexa
feita por Johannes Climacus em Migalhas Filosoficas. Ela pressupde que, se ha desespero, ¢
porque antes dele o individuo ndo conhecia verdadeiramente a verdade; tinha apenas uma
ideia, uma compreensao abstrata ou intelectual que, no fundo, ¢ a "ndo-verdade". O desespero,
em Kierkegaard, ¢ uma condigdo espiritual que surge quando o individuo esta alienado da
verdade existencial, vivendo em um estado de incompletude ou contradi¢do interna. A "ideia"
da verdade, por si s0, ndo € suficiente para superar o desespero, pois a verdade, especialmente
a verdade religiosa, ndo pode ser plenamente compreendida pela razao.

Em Migalhas Filosoficas, Johannes Climacus examina dois modelos distintos de
pensamento sobre como se pode conhecer a verdade: o modelo socratico, baseado na razao e
na imanéncia, € o modelo cristdo, que se fundamenta na f¢ e na transcendéncia. Esses dois
modelos sdo apresentados através da contraposi¢do entre Socrates e Cristo, cada um
representando um tipo especifico de mestre € um caminho particular para a verdade.

A ideia de reminiscéncia, abordada por Johannes Climacus em Migalhas Filosoficas,
remete ao pensamento socratico de que a esséncia ¢ a verdade e que o mundo sensivel ¢ uma
cOpia ou participacdo nessa esséncia. Para Socrates, o conhecimento da verdade ¢ uma
recordagdo (anamnesis) do que a alma havia conhecido no mundo eterno das Ideias. Contudo,
Climacus contesta essa perspectiva, sustentando que, se a verdade reside no homem de forma
eterna desde o principio, torna-se inexplicdvel como um ser temporal pode alcanga-la.

Outra questdo apontada como falha na concepgao socratica € que, se a verdade desde
sempre esta na alma, a ignorancia humana entdo se torna inexplicavel. E por que o homem,
que supostamente possui a verdade, vive em erro ou em "ndo-verdade"? Qual seria a explicacdo
clara para o esquecimento ou para a alienagdo da verdade? Para Kierkegaard, isso sugere que
a verdade ndo ¢ algo inato, mas algo que deve ser recebido de fora, como um dom divino. Além
disso, ele critica a no¢ao de que o conhecimento historico — transmitido por livros, tradigdes
ou outras pessoas — possa levar a verdade, pois este ndo conceberia uma mudanga radical do
sujeito no processo historico, o sujeito estaria de algum modo pré-determinado pelo metafisico,
pelo atemporal. esse tipo de conhecimento ¢ externo e ndo envolve uma transformacao
existencial.

No método socratico, o conhecimento da verdade ¢ um processo gradual de recordagdo
e reflexdo. No entanto, Kierkegaard argumenta que o verdadeiro conhecimento da verdade

exige um momento decisivo, um instante em que o individuo ¢ transformado pela verdade.

37 KIERKEGAARD, 1995, p.32.



81

Esse momento decisivo estd ausente no método socratico, que se baseia em um processo

continuo e incremental.

Se, agora, o aprendiz deve adquirir a verdade, entdo o mestre tem de trazé-la a ele, e ndo
s6 isto, mas € preciso que lhe dé juntamente a condi¢do para compreendé-la.
(KIERKEGAARD, 1995, p.33)

Diante das limitagdes do modelo socratico, para entender como o individuo pode
alcancar a verdade, Johannes Climacus, introduz a figura do Mestre, o salvador. Um Mestre
divino que ndo apenas ensina a verdade, que ndo parte do pressuposto de que o aluno
previamente possui a verdade, que reconhece que o discipulo estd em um estado de "ndo-

verdade" (erro ou pecado) e que transforma a condigao existencial do individuo.

Ao realizar sua obra, ele satisfazia tanto a exigéncia que estava nele quanto aquela que
outros homens podiam reclamar dele. Assim compreendido, e alids é assim que Socrates
o compreendia, o mestre situa-se numa relacdo de reciprocidade, na medida em que, para
ele, a vida e as circunstancias tornam-se o ensejo de tornar-se mestre, alguma coisa. Sua
relagdo é, entdo, constantemente tanto autopatica como simpatica. Assim também o
entendia Socrates, e por isso nao queria receber nem honras, nem dignidades, nem dinheiro
pelo seu ensinamento, pois julgava com a integridade de um morto. (KIERKEGAARD,
1995, p.44)

Socrates®® era conhecido por sua aparéncia fisica pouco atraente, o que, antes mesmo
de ouvirem suas palavras, poderia causar uma impressdo negativa nas pessoas. Platdo, seu
discipulo, chegou a afirmar que Socrates ndo era "nada atraente". Essa discrepancia entre sua
aparéncia e a profundidade de seu pensamento gerava desconfianga e questionamentos,
levando muitos a subestima-lo antes de conhecerem suas ideias. No entanto, sua inteligéncia
e habilidade no didlogo filos6fico rapidamente conquistavam aqueles que se dispunham a ouvi-
lo. Johannes Climacus apresenta Socrates como um mestre que estabelece uma relagdo de
reciprocidade com seus discipulos.

Sendo possivel compreender Socrates como um mestre que utiliza a filosofia como
instrumento para buscar a verdade, por seu método dialético, consistindo em fazer perguntas
para levar seus interlocutores a refletir e descobrir a verdade por si mesmos, também ¢ possivel
compreender que Johannes Climacus evidencia o paradoxo socratico, residente no fato de que
ele ensina sem transmitir um contetido positivo, mas conduzindo o discipulo a descobrir uma

verdade, que, contudo estd dentro dos limites da razado humana e a fungdo de Mestre seria tao

38 Socrates aparece em Migalhas Filosoficas como uma figura paradigmatica do mestre que nada “ensina”, mas
que ajuda o discipulo a tomar consciéncia de si mesmo. Kierkegaard, por meio do pseuddénimo Johannes Climacus,
contrapde Socrates a Cristo, destacando a diferenga entre o conhecimento como recordagéo (anamnese, no modelo
socratico) e a verdade como algo dado pela revelagdo (Cristo como o paradoxo absoluto).
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somente a de facilitador do conhecimento anteriormente presente. Isso implica que o
aprendizado ndo seria um encontro com algo novo, mas apenas um processo de rememoracao
de uma verdade sempre presente.

Nos evangelhos, Jesus ¢ retratado como um Mestre que, assim como Socrates,
demonstrava simplicidade ¢ humildade em sua relacdo com os discipulos. Ele ndo buscava
riquezas materiais ou honrarias, vivendo de maneira modesta e proxima ao povo. No entanto,
diferentemente de Sdcrates, Jesus é apresentado como o préprio Deus encarnado, trazendo
uma autoridade divina inica em seus ensinamentos.

Quanto a sua aparéncia, o profeta Isaias, em uma profecia messianica, descreve o
"Servo Sofredor" como alguém sem beleza ou majestade que atraisse a aten¢do: "Nao tinha
qualquer beleza ou majestade que nos atraisse, nada em sua aparéncia para que o desejassemos"
(Isaias 53:2).

Contudo, Cristo ¢ o paradoxo absoluto. Absoluto porque nunca houve um antes e nunca
haverd um outro como ele. Ele ndo ¢ apenas um mestre que ensina a verdade, mas ¢ a
propria Verdade encarnada. Para Kierkegaard, a encarnag@o ¢ o maior escandalo para a razao,
pois desafia qualquer tentativa de explicagdo racional. Se Socrates guia o discipulo a verdade
que desde sempre esta dentro dele, Cristo impde um choque radical ao pensamento humano:
a verdade ndo ¢ algo acessivel pela razdo, mas um dom que s6 pode ser recebido pela fé.

Esse paradoxo se da porque Cristo, sendo Deus, entra na historia humana e se apresenta
como um individuo particular, sujeito as mesmas limitacdes da existéncia humana. Nao
obstante, o que ele traz ¢ algo totalmente novo e impossivel de ser alcangcado sem sua revelacao.
Seu modo de condugao do individuo a compreensdo demonstra que a ignorancia da verdade
ndo ¢ um simples esquecimento ou falta de reflexdo, mas, ma consequéncia da separagdo entre
o ser humano e Deus. Aqui, o desconhecimento da verdade ndo ¢ algo natural, mas sim um
estado de pecado e alienagdo existencial. O ser humano nao esta apenas temporariamente
esquecido da verdade, ele esta afastado dela, sendo incapaz de alcanga-la por conta propria.

Para a razao esse ensinamento ¢ um absurdo, pois o eterno ndo pode se tornar temporal,
e Deus nao pode se tornar um homem sofredor. A propria ideia de um Deus encarnado desafia
todas as categorias do pensamento racional, que opera dentro das distingdes entre finito e
infinito, tempo e eternidade, humano e divino. Assim, enquanto Socrates pode ser assimilado
racionalmente como um mestre da reflexdo, Cristo ndo pode ser reduzido a um simples sébio
ou a um modelo ético. Sua presenca na historia exige um salto qualitativo, uma entrega

existencial que rompe com a ldgica humana e acolhe o paradoxo pela fé.
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3.4 O Amor: Caminho para a superacio do desespero e redencio

A reflexdo sobre o amor ¢ essencial na obra de Kierkegaard, estando profundamente
conectada a compreensdo do ser humano como uma sintese de elementos opostos. Em As
Obras do amor Kierkegaard diz: "Pois o que vincula o temporal e a eternidade, o que ¢, sendo
0 amor, que justamente por isso existe antes de tudo, e permanece depois que tudo acabou"
(KIERKEGAARD, 2003, p.20). O amor ¢ visto como um fator primordial para a realizacao
plena do individuo, funcionando como a forca que harmoniza e integra as dimensdes
de finitude e infinitude, temporalidade e eternidade, necessidade e possibilidade. Esses pares
de opostos constituem a natureza humana, e o amor ¢ entendido como o elo que os une,
permitindo que o ser humano transcenda suas contradigdes internas e alcance uma existéncia
auténtica. O amor ¢ a condi¢do sem a qual a sintese ndo se efetiva corretamente.

Partindo do principio de que o paradoxo e o amor se identificam e se efetivam, entende-
se que o amor divino, manifestado no paradoxo da encarnacdo, ¢ a expressdo maxima da
verdade religiosa. Diante do fato de que a solucdo do desespero so se efetiva por meio da
sintese das dualidades que constituem o ser humano (finito/infinito, temporal/eterno,
necessidade/possibilidade), ha que se reconhecer que essa sintese ndo pode ser realizada
voluntariamente pelo homem, pois ele estd limitado por sua condi¢do de "ndo-verdade"
(pecado). Além disso, tendo em vista que o amor ¢ o vinculo que realiza essa sintese,
integrando as dimensdes opostas da existéncia humana, conclui-se que ¢ necessario um
mediador para efetivar essa integragao. Esse mediador s6 pode ser Cristo, pois ele € o tnico
que, como Deus encarnado, une em si mesmo o humano e o divino, realizando a sintese que

supera o desespero e restaura a relacdo do homem com Deus.

Mas se ndo ¢ por necessidade que se move, o que serd, sendo o amor? Pois o amor
justamente ndo tem a satisfagdo do desejo fora dele, mas em si mesmo. Sua decisdo, que
ndo entretém uma relacdo reciproca direta com a ocasido, deve existir deste toda a
eternidade, embora realizando-se no tempo, ela se torne justamente o instante [...].
(KIERKEGAARD, 1995, p. 46)

O amor deve, pois, dirigir-se aquele que aprende e o fim deve ser o de ganha-lo, pois s
no amor o diferente se iguala, e s6 na iguadade e na unidade ha compreensdo, mas sem
aquela comrpeensdo perfeita o mestre nao ¢ o deus. (KIEKEGAARD, 1995, p.47)
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Johannes Climacus afirma que ndo ha um discipulo de segunda mio*’, porque o
discipulo de segunda mao ¢ aquele que recebeu um pensamento abstrato, ¢ o discipulo que
recebeu o ensinamento de um terceiro. SO se torna discipulo de Cristo quando recebe uma
intermediacdo entre ele e cristo. Essa intermediac¢do pode até ser anunciada*® pela instituigio
religiosa, por um pastor, um tedlogo, um sistema, um grupo de rituais etc. Todavia Cristo € o
tnico mediador*!. Nenhum outro mediador deve existir porque a proposta é que o homem viva
em unido mistica com Cristo. A salvag¢do na verdade estd nisto, estd na presenga de Cristo no
homem. Esta unido mista faz com que a presenca de Cristo seja imediata, sem necessidade de
qualquer intermediagao.

Johannes Climacus afirma em Migalhas Filosdficas que esse amor ndo ¢ apenas
humano, mas divino. E o amor de Deus, manifestado em Cristo, que possibilita a sintese ¢ a
cura do desespero. O amor humano, por si s6, ¢ insuficiente, uma vez que a natureza humana
¢ movimentada pela necessidade, todavia a necessidade ¢ sempre um limitador, pois ela
inevitavelmente esta vinculada & verdade que efetivamente o homem possui, que ¢ finita. E
como o aprendiz que conhece algo mas ndo conhece o todo e por isso erra. Mas o mestre ¢
diferente. Ele d4 o movimento e ndo o faz por necessidade porque ele de nada necessita. Todo
o movimento que ele produz o mestre o produz porque nele reside toda a possibilidade e o faz
por amor. Ele age exclusivamente por amor, ndo por caréncia ou interesse, mas por uma
generosidade que brota de sua natureza divina. E esse amor, desinteressado e infinito, que
permite ao Mestre realizar a sintese e oferecer ao homem a cura para o desespero.

Esse amor ¢ a condicao sem a qual a sintese do ser humano nao se efetiva corretamente.
Sendo o vinculo que possibilita essa sintese, 0 amor ocupa uma posi¢ao central na existéncia
e manifesta-se no instante em que dois amores se encontram: o0 amor eterno, que sempre existiu,
e o amor temporal, que em determinado momento se desvinculou do eterno e agora deve

retornar a ele por amor.

3 Em Migalhas Filosdficas, Johannes Climacus introduz a figura do discipulo de segunda méo para criticar a
ideia de que o conhecimento da verdade pode ser transmitido indiretamente, sem uma experiéncia pessoal e
existencial. O discipulo de segunda mao ¢é aquele que recebe o conhecimento da verdade por meio de relatos,
tradigdes ou ensinamentos transmitidos por outras pessoas, em contraste com o discipulo direto, que teve um
contato imediato com o Mestre (Cristo).

40 para Kierkegaard, a fé é uma relagdo direta e pessoal com Deus, ¢ qualquer tentativa de institucionalizar ou
ritualizar essa relagdo corre o risco de obscurecer a subjetividade e a singularidade da experiéncia religiosa.
Portanto, ele ndo consideraria a igreja, os pastores ou os rituais como verdadeiros intermedidrios, mas sim
como obstaculos potenciais a auténtica relagdo com Deus, caso fossem tratados como substitutos para a fé pessoal.
"Do proprio deus recebe a condi¢do aquele que, gracas a condigdo, vem a ser discipulo” (KIERKEGAARD,
1995, p.143). "Porque pela graca sois salvos, por meio da fé; e isto ndo vem de vos, é dom de Deus." (Ef 2:8)

41 I Timéteo 2:5
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A esséncia genuina do amor, ou sua verdadeira natureza, s se revela quando ha uma
conexao adequada e harmoniosa com o senso de dever. Em outras palavras, o amor sé se torna
auténtico quando esta alinhado com a liberdade e a responsabilidade. Segundo Kierkegaard

em As obras do amor,

O amor que se submeteu a transformag@o da eternidade em se tornando dever, e ama por
que deve amar, ¢ independente, tem a lei de sua existéncia na propria relagdo do amor para
com o eterno. Este amor jamais pode tornar-se dependente no sentido nao verdadeiro, pois
a Unica coisa de que ele depende é o dever, ¢ o dever é a Unica coisa que liberta.
(KIERKEGAARD, 2003, p.56)

"Amaras o Senhor teu Deus de todo o teu coragdo, e de toda a tua alma, e de todo o teu

"42_ palavras de Jesus sobre o dever de amar a Deus. Para Kierkegaard, o

entendimento
desespero surge da desconexao do individuo consigo mesmo, com o outro € com o divino. A
superagao desse desespero ocorre quando o individuo assume sua liberdade de forma auténtica,
reconhecendo-se como um ser finito diante do infinito (Deus), e abraga a responsabilidade de
viver em conformidade com essa relagao.

O amor, nesse contexto, so se torna verdadeiro quando esta enraizado na liberdade
responsavel, ou seja, quando o individuo escolhe amar ndo apenas por impulso ou necessidade,
mas como uma expressdo de sua relagdo com o divino e com o dever ético. Assim, a unido
entre 0 amor pessoal e o amor divino se concretiza quando o individuo vive em liberdade,
assumindo a responsabilidade de amar de maneira sincera e comprometida, transcendendo o
desespero pela conexao com algo maior que si mesmo. Dessa forma o amor auténtico emerge
da integracdo entre a liberdade humana e a responsabilidade diante do sagrado, tornando-se
um caminho para a plenitude e a superagdo do desespero.

Assim, sendo o pecado para Anti-Climacus a intensificagdao do desespero diante de
Deus "ou com a nocao de Deus, desesperadamente nao querer ser si mesmo ou

"8 no encontro com o amor* eterno e diante da

desesperadamente querer ser si mesmo
possibilidade de superar o desespero, a redencao do si-mesmo consigo mesmo s6 se opera pelo
paradoxo da fé, pelo qual "o si-mesmo, ao querer ser si-mesmo, se funda transparentemente
em Deus".*> Portanto, o amor ¢ chave para a realizacdo da sintese do si-mesmo, superac¢do do

pecado e do desespero e construgdo de sentido existencial.

42 Mateus 22:36
43 KIERKEGAARD, 2022, p.117

44 Apocalipse 3:20 — Eis que estou & porta e bato: se alguém ouvir a minha voz e abrir a porta, entrarei em sua
casa e com ele cearei, e ele comigo.
4 KIERKEGAARD, 2022, p.123
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CONSIDERACOES FINAIS

A angustia, como explorada ao longo desta pesquisa, revelou-se uma experiéncia
profundamente enraizada na condi¢do humana, que transcende sentimentos pontuais de
desconforto ou medo. Identificou-se que ela emerge como uma manifestacdo existencial,
decorrente da tensdo entre o finito e o infinito, o temporal e o eterno, a liberdade e a
responsabilidade. No pensamento kierkegaardiano, a angtstia ¢ compreendida como expressao
da busca humana por sentido diante das incertezas da existéncia— nao um estado a ser evitado,
mas uma condi¢ao necessaria para o desenvolvimento da individualidade e da autenticidade.

Neste sentido, pode-se compreender que a angustia surge quando o individuo se
confronta com a infinitude das possibilidades e a responsabilidade de escolher, colocando-o
diante do paradoxo da liberdade, a capacidade de agir, mesmo sem a garantia de prever ou
controlar as consequéncias de suas escolhas. Essa incerteza, aliada a consciéncia de que cada
decisdo pode ter impactos irreversiveis, € o que gera a vertigem da liberdade e a experiéncia
da angustia. Por esta razdo, ela ndo deve ser interpretada como um obstaculo, mas como um
impulso existencial que desafia o individuo a transcender sua condi¢do imediata e a buscar
uma existéncia auténtica.

Embora a narrativa biblica de Adao e Eva sejam alvo de diversas interpretagdes, as
principais delas, sobretudo as de carater dogmatico, tendem a enfatizar um proposito mais
moralista do que explicativo em relagdo a condi¢cdo ontoldgica humana. No entanto, essa
narrativa ¢, de fato, um exemplo poderoso para compreender a anglstia como um fendmeno
universal, desde que examinada além das tendéncias da interpretagdo literal. Ao abordar a
queda do homem ndo como um evento justificador da religido, mas como uma metéafora para
a transicao da inocéncia para a consciéncia, da imediatez para a reflexao, € possivel reconhecer
a angustia como o estado que antecede o pecado, a "possibilidade da possibilidade". Nesse
contexto, a angustia revela que a liberdade humana estd intrinsecamente ligada a
responsabilidade, liberdade que, por sua vez, ndo deve ser vista como uma garantia de acerto
ou de erro inevitdvel, mas como uma abertura para uma experiéncia constitutiva da condi¢ao
humana.

Inicialmente, pode-se ter a impressdo de que a angustia dificulta a agdo do individuo
diante da incerteza da liberdade. No entanto, as reflexdes desta pesquisa levaram a
compreensdo de que o individuo angustiado desperta para a consciéncia de sua propria
possibilidade e, nessa possibilidade, pode ressignificar o processo de viver angustiado. E esse

viver angustiado que leva o individuo a concretizagao de sua singularidade, do contato do
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individuo com sua fé. A fé emerge, entdo, como possibilidade de travessia de um abismo. A
pesquisa conduziu a compreensdo de que, para Kierkegaard, a fé ndo deve ser interpretada
como uma negac¢ao da angustia, mas como uma forma de transcendé-la, sendo necessaria para
atomada de uma decisdo existencial que vai além da razao e que abraga o paradoxo e o absurdo.
Essa decisdo ¢ denominada de "salto qualitativo", um movimento que provoca mudanca na
condi¢do do individuo. A fé, nesse movimento, ndo elimina a angustia, mas a transforma em
um motor para a busca de sentido e para a realizagdo da existéncia auténtica. A relagdo entre
angustia e fé ¢ compreendida como dialética: a angustia prepara o terreno para a fé, e a fé, por
sua vez, redimensiona a angustia, dando-lhe um proposito.

Chega-se, portanto, ao entendimento de que a anglstia e a fé ndo sdo opostos, mas
dialéticos: a angustia ¢ o chamado, e a f¢, a resposta. Juntas, elas constituem uma condi¢ao
intrinseca da experiéncia humana, marcada pela tensdo entre o finito e o infinito, a liberdade
e a responsabilidade, o medo e a esperanga. A angustia, longe de ser apenas um desafio a ser
superado, revela-se como uma oportunidade para o crescimento existencial, para o
enfrentamento das incertezas da vida e para o alcance de um sentido que transcende as
limitagdes humanas. Assim, a angustia ndo € o fim, mas o inicio de um movimento em direcao
a autenticidade e a plenitude da existéncia. Essa jornada, como demonstrado ao longo desta
pesquisa, ¢ marcada por uma dialética constante entre a angustia e a fé, onde a primeira revela
as possibilidades da liberdade e a segunda oferece um caminho para sua transcendéncia,
integrando-as em uma dindmica que conduz a realizag@o da existéncia auténtica.

A andlise do conceito de fé na obra de Kierkegaard, particularmente em Temor e
Tremor, revelou que a fé, embora exemplificada de maneira paradigmatica no relato biblico de
Abrado, ndo se restringe a um atributo religioso. Ela se configura como uma caracteristica
fundamental da experiéncia humana, uma possibilidade inerente a todo individuo que se
confronta com a liberdade e a responsabilidade de dar sentido a propria existéncia. A fé,
portanto, ndo ¢ uma adesdo cega a dogmas ou uma fuga da realidade, mas um movimento que
transcende a razdo e a moralidade comum, especialmente em situagdes que exigem uma
conexao com o infinito e o eterno.

O pensamento de Kierkegaard evidencia que a razdo, embora essencial para muitas
decisdes humanas, nao ¢ suficiente para lidar com todas as dimensdes da vida, e que ha
momentos em que a razdo se depara com o inexplicavel, o absurdo e o paradoxal, situagdes
que desafiam a légica e a compreensdo humana. E nesses momentos que o salto permite ao
individuo transcender as limitagdes da razao e abragar o mistério da existéncia sem que isto

constitua negacao da razdo, mas uma superacao de seus limites, uma forma de se relacionar
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com o incognoscivel e de encontrar um sentido que vai além do que pode ser compreendido
racionalmente.

Com base no pensamento de Kierkegaard, o movimento da fé que transcende ao
encontro com o Absoluto ¢ um salto existencial que vai além da religido, dos dogmas, da
moralidade, da ética e dos sistemas logicos. Representa uma evolugdo na existéncia humana,
onde o individuo, ao reconhecer as limitagdes da razdo e das normas convencionais, abre-se
para a superagdo e a conexao com o infinito e o eterno. Portanto, ¢ um movimento de auto-
conhecimento e de superagdo das proprias limitagdes, no qual o individuo, ao se confrontar
com o paradoxo e o absurdo, descobre a possibilidade de transcender a si mesmo e de se
conectar com o infinito. Esse movimento ¢ profundamente pessoal e subjetivo, e ndo depende
de estruturas externas, sejam elas religiosas, morais ou logicas. Em vez disso, ele exige a
coragem do individuo de abracar o desconhecido, de questionar as certezas estabelecidas e de
se entregar ao mistério da existéncia, encontrando um sentido que transcende limites.

Tendo compreendido estes dois momentos, com as suas especificidades, do pensamento
kierkegaardiano sobre a anglstia e a fé, inferiu-se que a angustia leva o individuo a uma
apreensao da sua propria possibilidade, confrontando-o com a liberdade e a responsabilidade
de escolha. A fé, por sua vez, emergindo como o movimento que permite transcender essa
angustia, propicia o salto em dire¢do ao Absoluto, abrindo caminho para uma existéncia
auténtica.

No terceiro capitulo, aprofundou-se essa interligacao, revelando como o amor atua
como o elo transformador nessa dinamica. Enquanto a angustia expode a fragilidade e a
liberdade humana, e a fé impulsiona o individuo para além de si mesmo. O amor reconcilia as
tensdes entre as antinomias humanas, infundindo sentido ao paradoxo e permitindo que o
individuo transcenda o desespero. Dessa forma, o amor nd3o ¢ um mero complemento, mas o
coragdo pulsante dessa dialética, transformando a angtstia em esperanca e a fé em realiza¢ao
concreta, conduzindo o individuo ao verdadeiro conhecimento de si e a plenitude existencial.

Foi possivel apreender do pensamento de Kierkegaard, que o Instante e o desespero sdo
elementos centrais na relagdo dialética entre angustia e fé e essenciais para a existéncia
auténtica. O Instante ndo ¢ um mero ponto no tempo, mas um momento qualitativo que sintetiza
o temporal e o eterno, confrontando o individuo com a angustia e a possibilidade de desespero
ou fé. E nesse encontro entre finito e infinito que a fé se torna possivel, como um salto que
transcende a razdo e abraga o paradoxo, reconhecendo que a verdade divina esta além da
compreensdo. O Instante, assim, € um espaco de revelacdo, onde o individuo, ao enfrentar a

angustia e o absurdo, descobre que a fé ¢ uma pergunta viva que o convida a habitar o mistério.
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Neste mesmo sentido observou-se que a superagao do desespero ocorre por meio desse
salto qualitativo, envolvendo fé e amor. O desespero, que surge quando o individuo falha em
equilibrar as tensdes da sintese humana, negando sua finitude ou sua relagdo com o infinito
obterd sua superagdo quando o individuo reconhecer sua incapacidade de realizar a sintese
sozinho e se entregar a f¢, aceitando o paradoxo da encarnagdo e a graca divina, um processo
continuo de renovacao da relacdo com o Absoluto, no qual o Instante se torna o espago onde
a angustia e o desespero se transformam em possibilidades de transcendéncia. Assim, a relacdo
entre angustia e fé¢, mediada pelo Instante e pela superagao do desespero, redefine a existéncia,
mostrando que a verdade esta na coragem de viver o paradoxo, em uma entrega continua ao
mistério do infinito.

Importante, também, foi perceber nos estudos sobre Kierkegaard que a linguagem
desempenha um papel crucial na comunicacao da verdade. Ao utilizar a comunicagao indireta
— por meio de pseuddnimos, ironia e narrativas dramaticas — oferece um desafio a
compreensdo racional de uma verdade subjetiva que s6 pode ser apreendida através do
engajamento pessoal. Essa abordagem ndo ¢ apenas uma estratégia literaria, mas uma
expressao da sua propria natureza, que ndo impde obstaculos mas que transcende os limites da
razao e da objetividade. O paradoxo da encarnagao exemplifica essa dindmica: a uniao do finito
e do infinito, do temporal e do eterno, em Cristo, ¢ um mistério que desafia a 16gica humana.
Esse paradoxo como expressdo maxima do amor divino, uma for¢a que possibilita a sintese
humana e a superacao do desespero, permite compreender que a verdadeira identidade esta na
relagdo com o divino que so6 se pode alcangar na plenitude existencial.

Diante da compreensdo alcangada nesta pesquisa dissertativa, fica evidente que a obra
kierkegaardiana ainda reserva muitas questdes a serem exploradas e respostas a serem
descobertas. No entanto, ¢ possivel afirmar que a relagdo com o divino, no pensamento de
Kierkegaard, ¢ um caminho aberto a todos os individuos, independentemente de sua religido
ou crengas. A fé, o amor e a verdade subjetiva emergem como os pilares que tornam essa
relacdo possivel, manifestando-se na experiéncia singular e intransferivel de cada pessoa. A
figura de Cristo, como paradigma do amor e da f¢, ilumina e inspira esse caminho, revelando
que a conexao com o divino ndo ¢ um privilégio de poucos, mas uma possibilidade inerente a
condi¢do humana, acessivel a quem se dispde a abracar o paradoxo, a enfrentar a angustia e a

realizar o salto da fé em direcdo ao Absoluto.
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