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Prefacio

Filosofar ¢ mais do que construir conceitos ou
levantar sistemas de pensamento. Filosofar ¢ abrir-se ao
espanto — essa experiéncia origindria de estranhamento
diante do mundo em que o familiar se torna enigma e o
obvio se revela surpreendente.

Platao e Aristételes afirmaram que afilosofianasceu
do thaumazein, palavra grega que significa maravilhar-se,
admirar-se ou espantar-se. Para eles, o ser humano comegou
a filosofar quando deixou de ver o mundo como algo dado
e Obvio, e passou a questionar. Esse espanto ¢, portanto,
um despertar do olhar. Nao ¢ uma surpresa momentanea,
mas uma experiéncia existencial profunda que nos inquieta
a pensar.

Séculos mais tarde, Martin Heidegger, pensou

em profundidade esse espanto como uma disposi¢ao



fundamental, um modo de estar-no-mundo que nos abre
ao ser. O cotidiano nos faz esquecer o mistério de existir,
e o espanto rompe esse esquecimento. Filosofar, entdo, ¢
permanecer no espanto, habité-lo, nao supera-lo.

Em todo caso, nos espanta o simples fato de
perceber, mover-se, existir encarnados em um mundo que
nos travessa. Pensando com Maurice Merleau-Ponty, o
verdadeiro espanto filosdéfico acontece quando nos damos
conta de que vemos, tocamos, respiramos ¢ habitamos um
tecido de sentido que se oferece antes mesmo de qualquer
reflexdo. A filosofia nos faz permanecer no espanto,
retornando sempre ao milagre cotidiano da experiéncia
vivida.

Literar, por sua vez, ¢ criar com a linguagem,
dar corpo aquilo que ainda ndo tem forma, abrir mundos
possiveis com as palavras. Dai a frase de Desmond (2000,
p. 75): “Necessitamos do poder da imagem e nao apenas da
abstragao do conceito para permanecer fiéis a concretude do
meio”. Quando a filosofia se deixa atravessar pela literatura

ela reencontra sua fonte de espanto. O conceito precisa da



imagem; a ideia precisa do ritmo, o pensamento precisa da
carne.

Desde que o ser humano e sua facticidade ocupou
um lugar na reflexdo filosofica, tornou-se necessario
compreendé-lo concreta e individualmente, incorporado
na historia. Dai, a estabilidade significativa da linguagem
filosofica precisar estabelecer um didlogo com a literatura,
que ndo se trata de ilustrar teses filosoficas, mas
compreender, na literatura, o existente em processo, isto €,
observar na narrativa literaria o humano em sua concretude
se construindo face a historia.

Este livro nasce desse entrelagamento. Nao se trata
de dissolver a filosofia na literatura nem reduzir a literatura
a ilustragoes da filosofia. Quando se faz filosofia busca-se a
objetividade que apreende o leitor para seguir o raciocinio
construido; a literatura, por sua vez, interpela o leitor a tomar
parte no processo de significagdo daquilo que € expresso.
O interesse em mostrar como conteudos filoséficos foram
transformados em conteudos literarios demonstra ser um

caminho proveitoso na fronteira entre filosofia e literatura.



O livro visa mostrar que a filosofia e a literatura
compartilham o desejo de compreender e de expressar o
mundo em sua densidade. Ora, se a filosofia questiona,
a literatura encarna; se a filosofia interroga, a literatura
revela; se a filosofia busca o universal, a literatura da voz
ao singular.

Filosofar ¢ literar porque pensar ¢ também perceber,
narrar, imaginar, poetizar. E descobrir que o conceito pode
caminhar lado a lado com a metéafora, que a reflexdo se
expande quando encontra a forga criadora da palavra.

Ao leitor, fica o convite: percorra estas paginas
ndo apenas como quem busca respostas, mas como quem
aceita viver o espanto que move tanto a filosofia quando
a literatura — o espanto de existir e de perguntar. Porque
filosofar, afinal, ¢ literar. Os textos foram produzidos pelos
alunos na disciplina Oficina do Pensamento IV: topicos
de Filosofia Contemporanea ministrada pela professora
Doutora Gisleule Maria Menezes Souto segundo semestre
de 2024, e primeiro semestre de 2025.

Meus sinceros agradecimentos a professora



Gisleule Maria Menezes Souto.

Boa leitura!

Cléssio de Lima Torres Junior
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O ESTAR DO HOMEM NO MUNDO: NAS
ENTRELINHAS DO DIREITO, FILOSOFIA
E LITERATURA

Gisleule Maria Menezes Souto!

Introducio

A filosofia e a literatura t€ém como caracteristicas
dissertar, descrever e desvelar o estar do homem no mundo,
em contos, versose romances ou ‘“‘tratados” filosoficos,
por exemplo, este desvelamento em si € como um texto a
ser compreendido e, por que ndo dizer, decifrado. Neste
sentido, “quem quer compreender um texto deve estar
pronto a deixar que ele lhe diga algo” (Gadamer, 1999, p.91).
A filosofia, a literatura e o direito, portanto, sempre tém
algo a dizer sobre o homem, o mundo e as coisas que nele

estao.

1 Doutora em Direito (PPGD/PUC-MINAS), Mestre
em Filosofia (PUC—SP).ProfeisZora



A tarefa da filosofia

A tarefa fundamental de toda a filosofia ¢ dirigir
uma interroga¢ao ao mundo. Quando pensamos no mundo
a ser interrogado, temos de estabelecer os seus contornos
no ambito da produgao histérica do homem, da ciéncia, da
técnica, da politica, da economia, do trabalho, da linguagem,
da educacao e do cotidiano. Através das acOes realizadas,
colocamos em pratica a nossa capacidade de interrogar e,
¢ justamente a filosofia que possibilita ao homem refletir
e questionar o mundo ¢ as coisas que o cercam. O mundo
nao ¢ um limite, ¢ um horizonte. O objeto de escolha do
interrogante resultado cruzamento de sua vontade com o
universo de seu envolvimento pratico e do seu compromisso
politico, cultural e ideologico. A interrogagao deve dirigir-
se aos agentes do fazer, aos instrumentos da producao, aos
seus pressupostos, objetivos e resultados. Ou seja, trata-se
de perguntar o que ¢, como ¢ e por que €, pois a atitude

filosofica nada mais ¢ do que um continuo exercicio de
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questionamento.

O papel da literatura

A literatura, ao descrever o estar do homem no
mundo e as coisas que nele estdo, realiza uma verdadeira
reflexdo filosofica, pois pode descrever o qué, o por qué,
0 para qué e como os fenomenos descritos se apresentam
para uma consciéncia. Cabe aos intérpretes manter o olhar
firme para o seu objeto, superando todas as confusdes
que provenham do seu proprio intimo. Quem se propde a
interpretar um texto, esta sempre concretizando um projeto.
Com base no sentido mais imediato que o texto lhe exibe,
o sujeito esboca preliminarmente um significado do todo.
Quem procura compreender fica exposto aos erros e as
limitacdes de tal ato, haja vista que, etimologicamente,
interpretar significa ajuizar a intengdo, explanar ou aclarar
o sentido de cada palavra, texto ou gesto.

O conceito de um texto € ele mesmo hermenéutico,

uma vez que o ser-no-mundo se remete a ele quando ndo
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segue interpretagdes dadas, ao mesmo tempo que nunca
permanece parado junto a mera letra do texto quando o
compreende. A palavra em si possui uma fungao puramente
comunicativa e ¢ significada pelos sujeitos a partir de seus
lagos culturais, podendo ganhar novas conotagdes com o
passar do tempo. Quando esta dentro de um livro literario,
no entanto, a palavra ndo apenas comunica, mas diz o
(in)dizivel, uma vez que ganha voz aquilo que pertence a
esséncia da comunicagao linguistica.

Por intermédio da literatura, o ser-no-mundo nao
entra em contato com “mundos’ vividos, mas sentidos. Em
um livro, segundo Borges (1978), nada ¢ casual: o nimero
de letras, a quantidade de silabas que formam cada palavra,
cada expressao, etc. Mesmo que nao seja casual, o nimero
das letras em si nao possui importancia, o que importa € que
cada conjunto de letras tem por objetivo dizer o (in)dizivel
e, a partir dele, uma gama de significados e conceitos se
apresenta e sdo descritos de varias formas por diferentes
autores.

Compreender o modo como a realidade ¢ descrita
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por intermédio da literatura e do direito ¢ uma tarefa ardua,
dada a relagdo reciproca entre teoria e pratica. Segundo
Souto (2020), a relacao entre literatura e direito pode ser
compreendida como um movimento que caminha na estrada
da interdisciplinaridade, uma vez que, “[...] a rigidez da
técnica juridica proveniente do discurso literario permite-se
ao jurista (advogado, académico ou juizes) nova visao € uma
analise hermenéutica mais compativel com a realidade.”
(Souto, 2020, p.158). Por possuir esta caracteristica
interdisciplinar, a linguagem ¢ um instrumento “peculiar”
para os operadores do direito e a literatura fornece subsidios
para sua sistematizagdo, interpretacao e aplicacao.

Essa interdisciplinaridade consiste em criar um
objeto novo que nao pertenga a ninguém. O texto ¢ um
grande exemplo disso: nem ao autor ele pertence, visto que,
apds escrito, o criador nao possui mais dominio sobre a
criatura, e nao ha argumento de autoridade/fonte autorizada
na disputa pela melhor interpretagdo. “Ao observar a conduta
humana como um texto, a hermenéutica faz uma mediacao

de sentidos, decifrando a linguagem conotativa— ou aquilo
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que esta por detras do explicito. Desvela-se, assim, o Ser,
compreensao sempre buscada pelo ser humano. (MORAIS
e SOUTO, 2018, n.p ).

A literatura juridica visa convencer, persuadir,
comover e instruir ouvintes e leitores, uma vez que tal
discurso, constituido por “signos” e argumentos especificos,
¢ destinado a um grupo seleto de sujeitos. A literatura
coloca em desordem as convengdes, suspende as certezas e
fragiliza o saber positivo sobre os quais o direito se assenta,
uma vez que o uso da imagina¢ao, bem mais que um recurso
estético, ¢ um elemento essencial para se compreender a
realidade.

A literatura tem o conddo de propiciar um
dialogo constante entre o narrador e o leitor, e, no dizer de
Gadamer, “o verdadeiro carisma do didlogo est4 presente na
espontaneidade viva do perguntar e do responder, do dizer
e do deixar-se dizer” (Gadamer, 2000, p.131). Ou seja, a
literatura proporciona um encontro do mundo narrado com
o mundo vivido, onde o leitor ¢ um sujeito que desvela o

fato narrado, haja vista que o sentido da historia ¢ por ele
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(re)investigado e (re)interpretado. E, “uma obra gera efeitos,
tem consequéncias que o autor ndo vé € nao pode ver, mas
que determinam aquela situacdo hermenéutica, dentro da
qual o intérprete interpreta a obra.” (REALE e ANTISERI,
1991, p. 633).

O pertencimento da obra literaria

Ademais, uma obra literaria, apos ser produzida,
nao pertence a ninguém, ¢ de dominio temporario daquele
que 1€ e se coloca dentro da historia esbocando, uma
interpretacdo do texto. Segundo Gadamer (1999, p.1), “[...]
quem procura compreender fica exposto aos erros derivados
de preposi¢des que nao encontram confirmag¢do no objeto.”
O texto ¢ analisado a partir de pré-compreensoes; ao se
colocar dentro da histéria, o intérprete estd buscando
um entendimento a respeito do que lhe ¢ narrado. Para
Grondin, “entender teoricamente o contexto significa, pois,
realmente, estar em condi¢cOoes de enfrenta-lo, leva-lo a

cabo, poder comegar algo com ele” (Grondin, 1999, p.160).
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Assim, pode-se dizer que este movimento de entendimento
propicia, além do diadlogo entre o intérprete € o escritor, uma
compreensdo do enredo e da propria existéncia, descrita
em versos ou prosas. “Toda a nossa vida ¢ tecida por tais
habilidades, assim entendemos como tratar com pessoas,
como cuidar das coisas, como passar o tempo, etc., sem
dispor de um saber especial [...].” (Grondin, 1999, p.160).
Estar no mundo ¢, portanto, interpretar o indizivel.
Este movimento do intérprete em diregdo ao texto se traduz
em afastamento e aproximagdo, pois, quanto mais nos
afastamos cronologicamente do texto, mais deveremos nos
aproximar dele com uma compreensao mais apurada, posto
que aumentam os dados de consciéncia que nos pdoem em
condicao de descartar as interpretacdes erroneas ou menos
adequadas, e substitui-las por interpretagdes novas € mais

justas (Gadamer, 1999).

Consideracoes finais

O uso da obra literaria e filosofica no cotidiano do
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operador do direito o possibilita tecer novas sensibilidade,
— em especial a criatividade, a critica e a inovagdo — uma
vez que, as obras ficcionais, seja em forma de verso, ou
prosa, sao carregadas de “historicidades” que representam
um tempo, um lugar e trazem a tona o “fazer” deliberativo
do escritor. A literatura propicia um olhar sensivel sobre o
cotidiano ¢ sobre a condi¢cao de vulnerabilidade de outrem,
possibilitando ao operador do direito analisar e julgar
situagOes faticas para além das expressoes normativas do
texto legal representado em manuais de direito e em codigos.
Logo, o contato com a literatura pode gerar um renovado
olhar sobre as certezas e convencionalismos proprios do
fenomeno juridico. Ao mesmo tempo, a filosofia mostra-se
um campo epistemologico de cunho reflexivo e critico que
pode oferecer contribuic¢des significativas a seara juridica.
A interdisciplinaridade entre literatura, filosofia
e direito, portanto, propicia um dialogo entre a teoria e
a pratica, cujas relagdes tecidas tém o condao de colocar
face a face a rigidez da técnica juridica e uma analise

hermenéutica da realidade, possibilitando um encontro
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entre 0 mundo narrado com o mundo vivido.

O livro contém artigos dos alunos da Disciplina
Oficina de Pensamento IV: Topicos de Filosofia
Contemporanea. Curso de Filosofia PUC-MINAS (segundo
semestre de 2024 e primeiro semestre de 2025), ministrada

pela professora Gisleule Maria Menezes Souto.
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POEMA E TECNOLOGIA: UMA ANALISE
DA CIVILIZACAO TECNOLOGICA A
PARTIR DA LITERATURA BRASILEIRA

Eduardo Henrique Soares Cardoso'

Introduciao

A literatura tem o poder de capturar os sentimentos
e as impressoes da humanidade frente as mudancas de seu
tempo. No Brasil, poetas como Castro Alves e Oswald de
Andrade exploraram temas ligados ao desenvolvimento
técnico e dos seus efeitos na sociedade. O poema “O Livro
e a América” reflete o poder revolucionario da imprensa,
enquanto a “Metalargica” descreve o cenario fabril e a
producdo em massa de bens manufaturados, como o aco.
Ambos 0s poemas fazem mais do que representar avangos
tecnologicos, eles questionam o impacto do progresso

técnico e evidenciam as novas dinamicas entre o homem e

1 Graduado em Filoso{2i6a PUC-Minas.



a maquina.

No contexto da civilizagdo tecnoldgica, assim como
descrito por Hans Jonas, o avango técnico ndo € apenas uma
série de inovagdes, mas uma for¢a revoluciondria capaz
de alterar as estruturas da sociedade de maneira radical e
profunda. “O radicalismo de uma mudanga significa que
ela atinge os proprios fundamentos daquilo que ela muda,
ndo apenas sua superficie” (Jonas, 2017, p. 85). Jonas
destaca que a civilizagdo moderna se constituiu sobre o
poder de transformar radicalmente o ambiente e as relagdes
humanas, e que o papel €tico dessa transformacgdo exige
uma responsabilidade inédita da humanidade. A andlise
desses poemas, a luz das ideias de Hans Jonas, revela que
a poesia brasileira, mesmo com poucas formalizagdes
filosoficas brasileiras sobre a técnica, ja se ocupava de
questionamentos profundos sobre os limites e as crises

causadas pelo progresso.
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O LIVRO E A AMERICA: A IMPRENSA E O PODER

DO CONHECIMENTO

No poema O Livro e a América, Castro Alves
utiliza a metafora da imprensa para explorar um dos avangos
tecnologicos mais marcantes da histéria: a invengdo dos
tipos moveis de Gutenberg. Esse feito revolucionario do
século XV possibilitou a reproducdo em larga escala de
textos, transformando a relacdo do ser humano com o
conhecimento. Castro Alves, ao exaltar a imprensa, nao
apenas enaltece a técnica, mas também aponta para a sua
funcdo libertadora, especialmente na democratizacdo do
saber.

Vejamos o final dos versos de O Livro e a América

Oh! Bendito o que semeia
Livros... livros a méo cheia...
E manda o povo pensar!
O livro caindo n’alma

E germe — que faz a palma,
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E chuva — que faz o mar (Alves, s/ano).

Castro Alves tem a intencdo de evidenciar o
impacto social e cultural da disseminacao dos livros. Para
0 poeta, o livro ndo ¢ apenas um objeto fisico, mas um
simbolo de transformacao intelectual e moral. A figura do
semeador sugere que o conhecimento ¢ como uma semente,
capaz de germinar em terreno fértil, promovendo mudancas
profundas na sociedade “O livro caindo n’alma / E germe
— que faz a palma / E chuva que faz o mar” (Alves, s/ano).
Ao tornar o conhecimento acessivel as massas, a imprensa
rompeu barreiras elitistas e “europeizadas”, permitindo
que ideias, antes restritas as classes privilegiadas, fossem
compartilhadas amplamente, principalmente na América,
que ¢ convidada pelo poeta a “marchar” para o progresso.

A relagdo entre a técnica e a descoberta ¢ ainda
refor¢ada pela alusdo a Colombo e 8 América. Nos primeiros

versos, lemos
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Talhado para as grandezas,
Pra crescer, criar, subir,
O Novo Mundo nos musculos
Sente a seiva do porvir.

— Estatuario de colossos —
Cansado doutros esbogos
Disse um dia Jeova:
“Vai, Colombo, abre a cortina
“Da minha eterna oficina...

“Tira a América de 14” (Alves, s/ano).

Ao expressar “Tira a América de 1a”, o poeta
estabelece uma ligacao entre a conquista de novas terras € a
aberturadenovos horizontes intelectuais, proporcionadapela
técnica. Essa perspectiva sugere que o verdadeiro potencial
do Novo Mundo nao reside apenas na expansao territorial
ou material, mas na capacidade de expandir o pensamento
humano por meio da disseminag¢do dos livros. Castro Alves
une o simbolico e o pratico ao conectar o progresso técnico

com o progresso intelectual da humanidade, destacando
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que as grandes descobertas do mundo devem beneficiar a
coletividade.

De alguma forma, podemos fazer uma associacao
do poema de Castro Alves com a perspectiva ética de Hans
Jonas. Em O principio responsabilidade, Jonas argumenta
que a técnica moderna nao ¢ neutra (Jonas, 2006); ela
carrega consigo uma transformacao radical na relacao
entre 0 homem e o mundo, trazendo consigo um imperativo
ético inédito de responsabilidade. Segundo a proposta de
Jonas (2006, p. 49), “O novo imperativo clama por outra
coeréncia: nao a do ato consigo mesmo, mas a dos seus
efeitos finais para a continuidade da atividade humana
no futuro”. O intuito de um novo imperativo para pensar
a técnica ¢ assegurar um uso responsavel do nosso poder
técnico. O poder crescente da técnica impde a necessidade
de considerar suas consequéncias futuras, tanto para a
humanidade quanto para a natureza. Para Jonas, a técnica
deve ser utilizada com uma consciéncia clara de seus
impactos, evitando a exploracdo desmedida e as crises

ambientais ou sociais.
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Desta forma, o livro, no poema de Castro Alves,
emerge como um esfor¢o da tecnologia a ser um produto da
responsabilidade humana, pois nao visa a dominagao, mas
a libertacdo. Diferentemente das técnicas que exploram a
natureza ou alienam o trabalhador — como visto no contexto
da industrializa¢ao analisado por Jonas —, a imprensa € o
livro sdao apresentados como agentes de constru¢ao moral e
coletiva. O livro, ao “cair na alma” (Alves, s/ano), ¢ descrito
como um germe que transforma. Sendo assim, Castro Alves
reforca a ideia de que o conhecimento deve cair na alma do
homem com fins de liberta-lo e ndo para submeté-lo. Uma
visdo que pode nos despertar para o alerta de Jonas sobre
os perigos de uma técnica desmedida e desvinculada dos

valores éticos.

METALURGICA: INDUSTRIA E PROGRESSO

Enquanto o poema de Castro Alves louva a técnica
através da criagdo da imprensa, que foi capaz de produzir

livros, de modo que houve um crescimento intelectual das
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Américas, o poema Metalargica, de Oswald de Andrade,
por outro lado, apresenta uma visao critica e profundamente
descritiva da realidade industrial. Em um estilo conciso e
direto, o poema evoca o ambiente fabril como um espaco
dominado pelo poder avassalador da técnica. Oswald de
Andrade constroi uma narrativa poética em que o homem e
a natureza sao relegados a um papel secundario, enquanto
a maquina, a energia ¢ o produto industrial assumem o
protagonismo.

Nos primeiros versos, Oswald de Andrade diz,

1300° a sombra dos telheiros retos
12000 cavalos invisiveis pensando

40.000 toneladas de niquel amarelo (Andrade, s/ano).

O poeta quer mostrar o calor intenso e a forga
descomunal necessdria para alimentar as engrenagens
da industria. A linguagem descritiva e mecanica usada
pelo autor constroi um ambiente em que a for¢a humana

e a natureza sdo colocadas em segundo plano, e o
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protagonismo recai sobre o maquinario € a energia invisivel
que movimenta as industrias. Vemos isso na imagem dos
“cavalos invisiveis” — referéncia a poténcia medida em
cavalos-vapor — que da vida a uma for¢a que, embora nao
seja visivel, domina o ambiente e dita o ritmo do trabalho.
Oswald de Andrade também destaca o impacto
das maquinas sobre o espago fisico e social. Ao descrever
a “estrada de ferro nascendo do solo”, ele sugere como a
técnica reconfigura a natureza, transformando-a em um
instrumento do progresso industrial. Essa transformacgao,
no entanto, nao ¢ neutra: ela carrega consigo uma logica de
alienagdo, em que o homem ¢ reduzido a um agente quase
mecanico, submisso a producao em larga escala. De todo
modo, o poema nos faz refletir sobre a perda de conexao
do trabalhador com o produto de seu trabalho. A técnica,
que deveria ser uma extensao do homem, torna-se uma
forca autobnoma que o domina. Ao final do poema, o autor

evidencia o lugar do homem no meio de todo esse progresso,
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A refinaria planta barras
E 14 embaixo os operarios

Forjam as primeiras lascas de ago (Andrade, s/ano).

Esses versos finais nos mostram que a ascensao
da técnica moderna na civilizagdo humana colocou o
homem, antes protagonista, agora rebaixado pela técnica.
Isso mostra como as forgcas se inverteram em nossa
civilizagdo tecnoldgica. Nas forjas que vemos por ai, estao
os homens, 14 embaixo, fazendo o trabalho de movimentar
as supermaquinas que impulsionam a nossa civilizacdo. A
que custo? Ao custo de uma dependéncia sempre maior de
artefatos tecnologicos que facilitam a vida humana, mas
que so ¢ obtida pela exploracao das vidas humanas.

Trazendo para a perspectiva de Hans Jonas, o que
vemos no poema Metalurgica expressa o progresso continuo

e irrestrito. Segundo Jonas (2013, p. 60),

[...] tera se tornado visivel, ao lado
da ordem de grandeza e da ambiva-
lIéncia, um outro traco de carater da
sindrome tecnologica que adquire
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significancia €tica propria: o ele-
mento quase-compulsivo em sua
progressao, que, por assim dizer,
hipostasia nossas proprias formas
de poder em uma espécie de forca
autonoma, da qual, nds, aqueles
que a exercem, nos tornamos para-
doxalmente suditos.

Ele deixa claro que a técnica moderna recebe
um elemento compulsivo, o qual o faz progredir mesmo
sem o controle humano. Algumas técnicas de hoje sdo tao
necessarias que, mesmo se quis€éssemos, nao poderiamos
para-las ou retira-las das tomadas. Por vezes, o ser humano
se torna um agente passivo, submetido a compulsdao
do desenvolvimento técnico (Jonas, 2013). O cenario
apresentado por Oswald de Andrade simboliza a perda do
controle humano diante das forgas produtivas, em que a
alienacao do trabalhador ¢ evidente: a relagao entre homem
€ maquina torna-se impessoal € mecanizada.

O poeta, ao tentar descrever a técnica e a produgao
industrial com realismo e sem idealizagdes, questiona

implicitamente o preco do progresso. Hans Jonas também
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se preocupa em pensar o preco do progresso e reflete
que os poderes atuais ndo podem seguir sendo usados de
forma irresponsavel. “Nascido do perigo, esse dever clama,
sobretudo, por uma ¢tica da preservacao e da protecao, e
nao por uma ética do progresso ou do aperfeicoamento”
(Jonas, 2006, p. 232). Desta forma, a reflexdo apresentada
por Hans Jonas nos convida a pensar numa técnica
que deve ser constantemente analisada e questionada,
especialmente quando as consequéncias desse progresso
se tornam ameacadoras para a integridade humana e
para o meio ambiente. O dever proposto por Hans Jonas
¢ o dever de responsabilidade que, acima de qualquer
progresso irrefletido, devemos caminhar para um progresso
responsavel, o qual sera responsavel em preservar a
humanidade e a natureza dos perigos vindos de uma técnica

irresponsavel.

COMPARACAO E CONTEXTO HISTORICO

Os poemas de Castro Alves e Oswald de Andrade
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refletem visoes distintas do progresso técnico, vinculadas ao
contexto historico de cada autor. Castro Alves, escrevendo
no século XIX, vé a técnica como uma via de emancipagao,
simbolizada pela imprensa e pelo livro, que promovem o
conhecimento ¢ a liberdade. Para Castro Alves, o avango
técnico, especialmente no campo intelectual, ¢ um caminho
de transformacdo positiva e de inclusdo e diversidade
cultural.

Por outro lado, Oswald de Andrade, influenciado
pelo contexto da industrializagdo do inicio do século XX,
apresenta uma perspectiva mais sombria. Em seu poema,
vemos que a técnica aparece como uma forga avassaladora
que, embora propicie o desenvolvimento econdmico,
promove a alienagdo do trabalhador e distancia a sociedade
de uma relacao equilibrada com a natureza. A descrigao dos
“fornos entroncados” e da “refina¢dao” simboliza um cenario
de trabalho mecanico e impessoal, no qual o trabalhador ¢
apenas uma peg¢a na engrenagem da produgao.

Hans Jonas oferece uma andlise que nos ajuda a

interpretar esses poemas, haja vista que sua ética aponta
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para a necessidade de avaliar continuamente os impactos
do progresso. Os dois poetas, ainda que de formas distintas,
apontam para o mesmo dilema ético: o uso do conhecimento
e do poder tecnologico precisa ser regido por principios
éticos. Desta forma, Jonas nos da alguns imperativos para

pensarmos um uso responsavel das tecnologias

[...] “Aja de modo a que os efeitos
da tua ag¢do sejam compativeis com
a permanéncia de uma auténtica
vida humana sobre a Terra” ou ne-
gativamente “Aja de modo a que os
efeitos da tua a¢do nao sejam des-
trutivos para a possibilidade futura
de uma tal vida” ou “Nao ponha
em perigo as condi¢cdes necessa-
rias para a conservagdo indefinida
da humanidade sobre a Terra” ou
novamente positivo “Inclua na tua
escolha presente a futura integrida-
de do homem como um dos objetos
do teu querer”. (Jonas, 2006, p. 47-
48).

Em todos esses imperativos, a humanidade e
seu futuro estdo presentes como objeto ético que clama

por responsabilidade. Esse dilema — intensificado na
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modernidade — revela que, mesmo em contextos historicos
distintos, a técnica carrega consigo uma ambivaléncia. A
depender de seu uso, ela sera considerada boa ou ruim. E
cabe a nos, os sujeitos humanos responsaveis, que exercem
poder sobre a natureza, cuidar para que nosso poder nao

seja prejudicial para uma auténtica vida humana na Terra.

CONSIDERACOES FINAIS

Este artigo buscou analisar como o0s poemas
“O Livro e a América” de Castro Alves e “Metalurgica”
de Oswald de Andrade refletem, cada um a seu modo,
as complexidades e ambivaléncias do progresso técnico.
Enquanto Castro Alves celebra o potencial emancipatorio
da imprensa e do conhecimento, Oswald de Andrade
questiona o custo humano e social da industrializacao.

A luz dasreflexdes de Hans Jonas sobre a civilizagio
tecnoldgica, ambos os poemas trazem contribuigdes
valiosas para o entendimento da técnica e seus impactos.

No interior de cada poema, vemos que, a0 mesmo tempo
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em que retratam o avango, ha um alerta para a necessidade
de uma consciéncia critica ¢ ética sobre a utilizagdo da
técnica. O progresso ndo € intrinsecamente bom nem ruim,
mas depende das escolhas humanas e do comprometimento
com um progresso responsavel. Em um mundo cada vez
mais dependente da técnica, os poemas que apresentamos
podem nos ajudar a refletir que o progresso deve estar
acompanhado por uma reflexao continua sobre seu sentido,
seus beneficios e maleficios, para que sempre seja escolhido
o melhor caminho para o progresso humano.

Falar de progresso humano nao se limita apenas ao
progresso material de uma civilizagao. Se fosse apenas isso,
poderiamos falar com propriedade de um progresso humano.
Entretanto, um progresso digno do nome “humano” passa
pelo progresso que beneficie a espécie humana e todo o seu
sustento, isto €, o planeta na totalidade. Desta forma, buscar
0 progresso humano passa por um progresso que nao fira
a humanidade em sua existéncia, muito menos a natureza,

que ¢ a casa de toda a humanidade.
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O mote dos vaidosos: A vaidade como condicao

humana na prosa de Matias Aires

Tarcisio Victor Taveira!

Introduciao

Matias Aires, brasileiro por nascimento, ¢ fruto
de um contexto filosofico e historico caracterizado por
transformacdes significativas no século XVIII. O filésofo
¢ fruto de dois mundos, aquele barroco e o iluminista, o
das terras além-mar e da Europa. Essa tensdo, de certo
modo, esta presente em sua obra. De acordo com Reis
(2019, p.86) “a obra de Matias Aires tem muito de barroco,
do seu tempo, todavia o essencial ¢ intemporal, o tema, a
razdo envolvente”. Tendo isso em vista, embora estivesse no
século das luzes, conserva muito ainda da prosa seiscentista.

Tendo isso em vista, ele desenvolveu sua filosofia

1 Graduado em Filosofia pela PUC Minas. Email:
tarcisio_vitort@hotmail.com4



de um ponto de vista diferente, mesclando influéncias
anteriores, como 0 barroco € o ceticismo, ¢ adicionando
criticas ao otimismo ilustrado que ele testemunhava. Em
vez de muitos de seus contemporaneos, como Voltaire e
Rousseau, que viam a racionalidade como uma ferramenta
para nos tornar moralmente melhores ou melhorar a
sociedade, Matias Aires era mais cético e pessimista.
Dessa maneira, ele viu a vaidade como uma caracteristica
inalienavel da natureza humana, que nos faz acreditar em
fantasias e alegagdes infundadas que refletem a hipocrisia
nao apenas da sociedade de seu tempo, mas da condicao
humana (Mesquita, 2011).

Em escritos como Reflexdes sobre a Vaidade dos
Homens, parece que ele também nao sentiu um entusiasmo
libertador com os recentes avangos cientificos e intelectuais.
Para ele, o ser humano continuava a ser um humano,
dominado por seus apetites e paixdes. Influenciado por
franceses como La Rochefoucauld e Pascal, Matias Aires
descreveu a vaidade como o principal impulso por tras

das a¢gdes humanas, como um motor da historia, conforme
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vimos anteriormente. Assim ele complementa “tudo no
mundo ¢ vao, por isso a vaidade ¢ a que move 0S nossos
passos: para donde quer que vamos, a vaidade nos leva, e
imos por vaidade. Mudamos de lugar, mas ndo mudamos de
mundo” (Aires, 2004, p.28, n°20)

A influéncia da tradi¢do barroca, conhecida
por sua fixacdo na imprevisibilidade da vida e no carater
ilusorio das aparéncias, também ¢ evidente na critica de
Aires ao narcisismo eterno da humanidade em busca de
honra e elogios. Ao mesmo tempo, como escritor, Aires quer
desenvolver uma linguagem viva, recheada de sarcasmo
e ironia, que escancare ao leitor as contradigdes do ser
humano. Como resultado, muitas vezes ele usa imagens e
metaforas muito vivas para nos mostrar o quao engragadas
sdo nossas ambigoes e aspiragdes. A relacao entre filosofia e
literatura no texto de Matias Aires € um elemento distintivo
do seu estilo de escrita. Nesse sentido, suas reflexoes ndo se
limitam a especulacao filosdfica abstrata, mas envolvem o
leitor numa experiéncia estética.

O século XVIII foi, assim, o palco onde Matias
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Aires, apesar de dialogar com o racionalismo e o ceticismo
do Iluminismo, seguiu um caminho proprio. Ele rejeita
a crencga iluminista no progresso moral ¢ vé a vaidade
como um trago universal e permanente da humanidade.
Seu pensamento, profundamente influenciado pela
tradigdo moralista e pela critica barroca, representa uma
alternativa a visao otimista do Iluminismo, apontando para
a permanéncia das fragilidades humanas e para o limite das
aspiragoes de perfeicdo. Tendo isso em vista, embora seja
considerado uma figura iconica do iluminismo portugués,
Aires se vincula aparentemente mais a0 movimento anterior.

A tematica da vaidade também aparece em autores
como o padre Antonio Vieira, que chega a afirmar no
Sermao de Santo Antdnio aos Peixes que “a vaidade entre
os vicios € o pescador mais astuto e que mais facilmente
engana os homens”. E também a tematica aparece com
Gregorio de Matos no poema Desenganos da vida humana
metaforicamente. Ambos estdo no século anterior ao
de Matias de Aires. No presente trabalho dialogaremos

principalmente com os poemas de Gregoério de Matos
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em cotejo com a obra de Matias Aires e também com as
referéncias a Antonio Vieira.

Portanto, isso nos permite afirmar que Matias
Aires se situa num contexto filoséfico unico e proprio,
constituindo-se de certo modo como uma “ilha intelectual”
em seu século (Real, 2008, p. 13). Sua obra ¢ uma sintese de
influéncias céticas, barrocas e iluministas, propondo uma
analise critica da vaidade e da condigao humana. Mesmo em
um periodo dominado pelo entusiasmo racionalista, Aires
mantém uma visao desencantada e irénica, questionando
as promessas de progresso continuo e enfatizando a

transitoriedade das conquistas humanas.

A visao de mundo de Matias Aires

O que ¢ o mundo? “Ora, para Matias Aires —
dentro de sua concepg¢do barroca e brasileira — o Mundo
¢ um teatro, ¢ a Vida uma representa¢ao” (Suassuna, p.77).
Entdo, poderiamos dizer que a morte seria um cerrar das

cortinas, o fim da apresentacdo. Aparentemente temos uma
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visdo tragica do mundo, o que nao estd em contradicdo com
o paradoxo tardo-barroco de sua época.

A visdo de Matias Aires sobre o mundo ¢ a de um
“frontispicio cujo ornato consiste na desordem” (Suassuna,
p.73). Dessa maneira, o ser humano e a vida s3o marcados
por um ceticismo que vai além de uma critica social ou moral
simples. Qual ¢ a situagdo do homem? A de um ser jogado
no mundo, imerso na inseguranga. Suassuna complementa
ainda: “nesse frontispicio, o homem se vé arremessado
sem consulta, e o resultado ¢ a inseguranca, a vanidade
que informa o proprio fundamento do Ser, realidade a um
tempo poderosa e fragil, de qual participam o homem e o
universo de coisas reais que o envolve” (p.73).

Dessa maneira, mais do que uma concepcao
tragica, ¢ apresentada uma visao crua e realista da realidade
na qual “a vaidade, e a fortuna sdo as que governam a farsa
desta vida; cada um se pde no teatro com a pompa, com que
fortuna, e a vaidade o pdem; ninguém escolhe o papel; cada
um recebe o que lhe dao” (Aires, 2004, p.77-78, n°79). De

modo que, nessa concepcao, nos permite reafirmar que ha
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pouco espaco para a liberdade de encenagao dos atores da
peca teatral denominada vida real. Entdo, ha uma concepgao
determinista? Possivelmente, nunca estaremos libertos da
vaidade que guia os homens.

Para ele, a vaidade ¢ a principal for¢a das
motivagdes humanas, atuando em tudo que fazemos, desde
atos grandiosos até os mais simples. Tendo isso em vista,
“através de uma critica a vaidade, diagnostica-se a vaidade
como principio estruturante do homem enquanto ser social”
(Reis, 2019, p.52).

Onde esta o humano? Ali onde estd a vaidade.
Isso contrasta com a ideia iluminista de progresso moral
e racional, como sinalizamos, indicando que as agdes
humanas sao movidas por um desejo constante de aceitagao,
posicao e poder — “tudo sdo produgdes da vaidade” (Aires,
2004, p.54, n°64).

Para Matias Aires, a morte ¢ o grande igualador,
pois elimina as diferengas que as pessoas tentam criar entre si
por meio de suas conquistas, posses, titulos e idiossincrasias.

Assim sendo, “a morte chega indiferentemente para todos e
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nada mais parece haver, ndo importa como se tenha levado
a vida” (Reis, 2019, p.55). Mas, o que resiste a morte? A

vaidade. Assim afirma Aires (2004, p.17, n°1):

Sendo o termo da vida limitada, ndo
tem limite a nossa vaidade; porque
dura mais, do que nés mesmos e se
introduz nos aparatos ultimos da
morte. Que maior prova, do que a
fabrica de um elevado mausoléu?
No siléncio de uma urna, os homens
depositam as suas memorias, para
com a fé¢ dos marmores fazerem
seus nomes imortais, querem que a
suntuosidade do timulo sirva para
inspirar veneragao, como se fossem
reliquias as suas cinzas, € que corra
por conta dos jaspes a continuagao
do respeito.

O que nos permite constatar que as glorias e
realizacdes humanas sdo passageiras e, no final, todas as
conquistas sdao anuladas pela brevidade da vida, tendo isso
em vista, “a efemeridade ¢ uma prescricdo da natureza”
(Reis, 2019, p.21). Se tudo passa, o que permanece? A

vaidade. Esse aparente pessimismo sobre a condicao
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humana sugere que, por mais que a civiliza¢ao avance, ela
sempre permanecera ligada a vaidade, o que condena os
homens a frustracdo, pois nao escaparao da morte.

No entanto, apesar dessa visdo aparentemente
pessimista, Aires ndo descarta totalmente a importancia da
vaidade na civilizagao. Mesmo movidos pela vaidade, o que
poderia ser algo negativo, os humanos precisam dela para
construir e sustentar a sociedade. Assim, sua perspectiva,
embora cética e critica, reconhece o paradoxo inerente
da condicdo humana: a vaidade, embora responsavel
por ilusdes e enganos, pode também ser o que mantém a

sociedade. Assim, ele afirma (2004, p.22, n°11):

Nada contribui tanto para a socie-
dade dos homens, como a mesma
vaidade deles: os impérios, € repu-
blicas, ndo tiveram outra origem,
Ou ao menos nao tiveram outro
principio, em que mais seguramen-
te se fundassem: na reparti¢do da
terra, nao so fez ajuntar os homens
0os mesmos géneros de interesses,
mas também os mesmos géneros
de vaidades, e nisto vé dois efeitos
contrarios, porque sendo proprio na
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vaidade o separar os homens, tam-
bém serve muitas vezes de os unir.

Matias Aires critica também a forma como a
vaidade permeia as pretensdes de conhecimento e sabedoria
(Aires, 2004). O desejo de saber, na concepgao do filosofo, ¢
muitas vezes impulsionado também pela vaidade, pela busca
de reconhecimento e outros beneficios e ndo pela busca da
verdade, ou seja, ¢ apenas uma formalidade (Aires, n° 80).

Portanto, a visdo de mundo de Matias Aires reflete
uma possivel rejeicdo das promessas de progresso moral e
intelectual que estavam em voga em sua €poca. Ele oferece
uma critica mordaz as ilusdes que sustentam a vida social,
destacando a vaidade como o fio condutor de todas as agdes
humanas. Esse pensamento ressoa com a tradicdo dos
moralistas e céticos, oferecendo uma visdo irénica e até

certo ponto pessimista da humanidade.

53



A concepg¢ao de vicio e virtude na obra de Matias Aires

A concepgao de vicio e virtude na obra de Matias
Aires se baseia na ideia de que a vaidade permeia e distorce
todas as agcdes humanas, sejam elas consideradas virtuosas
ou viciosas, isto €, a corrupgao se espalhou pela terra. Assim
diz Antonio Vieira: “O efeito do sal ¢ impedir a corrupgao,
mas quando a terra se v€ tdo corrupta como estd a nossa,
havendo tantos nela que tém oficio de sal, qual sera, ou
qual pode ser a causa dessa corrupgao?”’ (Vieira, 1997,
p.7). Constatagcdo semelhante faz Aires ao afirmar que “a
corrupgao das gentes esta tdo espalhada, que faz parecer
virtude, uma obrigagdo que se cumpre, uma divida que se
paga, ou uma verdade dita” (2004, p.168, n°134), nota-se
aqui também certo pessimismo.

Para ele, a vaidade é um vicio estrutural na raiz de
toda a conduta moral, moldando as interagdes sociais e as
praticas individuais. Tendo isso em vista, podemos levantar
a hipotese de que Matias Aires tenha sido influenciado

também por Mandeville na obra A Fabula das Abelhas ou
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Vicios Privados, Beneficios Publicos. Isso faz com que a
distingdo tradicional entre vicio e virtude seja passivel de
questionamento.

A virtude, longe de ser uma expressao pura de
moralidade, muitas vezes nasce do desejo humano de ser
reconhecido e estimado pelos outros, isso faz com que a
virtude esteja por vezes situada no ambito da mera aparéncia.
Se ¢ aparéncia, isso nos permite afirmar que “o homem nao
vem ao mundo mostrar o que €, mas o que parece; ndo vem
feito, vem fazer-se” (Aires, 2004, p.77, n°79).

Assim sendo, atos de generosidade, coragem,
honestidade e até a razdo, que convencionalmente seriam
considerados virtudes, acabam sendo vistos como
manifestacdes de vaidade. A virtude, em sua forma ideal,
isto €, desprovida de interesses, quase nunca existe; ao
contrario, ela se manifesta preponderantemente como uma
tentativa de elevar a propria imagem perante a sociedade.

Por outro lado, os vicios, como a cobi¢a, o
egoismo e a ambicdo, sdo manifestagdes claras e diretas

da vaidade. Para Aires, eles se expressam de forma mais
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evidente a busca incessante por engrandecimento pessoal,
por isso “procuramos ser objetos da memoria, e assuntos
da fama: o nosso fim ¢ querermos, que se fale em nds,
sendo ambiciosos das palavras dos outros, e id6latras das
narragOes da historia” (Aires, 2004, p.42-43, n°45).

No entanto, como vimos, mesmo as agdes viciosas
podem, em certos contextos, contribuir para a ordem social,
tendo em vista que o desejo de poder e reconhecimento pode
levar a realizagdes que beneficiam a coletividade, mesmo
que estejam ligadas a beneficios inicialmente da ordem da
vaidade individual.

Dessa forma, a obra analisada de Matias Aires
possibilita desconstruir as nogdes tradicionais de vicio e
virtude, ao oferecer uma visao mais cética, paradoxal e
talvez mais realista da natureza humana. Assim sendo, a
ambiguidade das motiva¢des humanas € exposta, mostrando
que, na pratica, vicios e virtudes estao entrelacados em um
ciclo inevitavel de vaidade, ou seja, ndo hd sequer uma linha
ténue que separa vicio e virtude, pois, as suas manifestagdes

podem ter motivagdes vaidosas. Em suma, na filosofia de
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Matias Aires, vicio e virtude podem se manifestar como
duas faces de uma mesma moeda — ambas expressoes da

vaidade que move e define a vida humana.

A concepcio de vaidade do autor e como ela se relaciona

com o vicio e a virtude

Como vimos, para Matias Aires, a vaidade ¢
a forca central que rege todas as acdes humanas, sendo
ela tanto a origem dos vicios quanto das virtudes. Ele
caracteriza a vaidade como uma caracteristica inescapavel
e essencial da natureza humana. O desejo entrou no ambito
das reflexdes sobre a vaidade - o desejo de brilhar, o desejo
de ser admirado, o desejo de ser apreciado, o desejo de
reconhecimento social e de aparentar ser inteligente. Esta
inclinagdo, como exposta acima, sera desvelada em todas as
esferas da vida, desde a vontade de ser famoso, a vontade de
ser glorioso até a vontade de ser reconhecido em interagdes
simples do dia a dia, € nem mesmo na morte nos veremos

livres dela. Desse modo (Reis, 2019, p.22)
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a vaidade possui, em Matias Ai-
res, um estatuto duplo: «primeiro,
a vaidade estatui-se como conceito
arqueologico de uma antropologia
da natureza humana enquanto ins-
tauradora de virtudes e vicios, bens
e males, agoes boas ¢ mas, e como
consequéncia, a vaidade ¢ criado-
ra, enquanto efeito psicoldgico e
social, da irrealidade ou artificia-
lidade de toda a vida humana em
sociedade» (p. 37-38). Esta sera a
‘segunda natureza’ da vaidade, nas-
cida de uma primeira, o corpo.

Aires vé a vaidade como a camped dos impulsos
das agdes. Ele cré que ¢ a propria causa de uma grande
parte dos sofrimentos e inquietos sentidos da vida humana,
pois o vaidoso humano nunca tem a completa satisfacdo
de ser o que ele ¢. Assim sendo, “ndo vivemos contentes,
se a nossa vaidade ndo vive satisfeita; ainda temos o bem,
que com pouco se alimenta a vaidade” (Aires, 2004, p.42,
n°44). Esse ciclo de comparagdo e busca por destaque faz da
vaidade uma fonte de constante frustracao.

O filosofo exemplifica este ponto de uma forma
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cruzando oportunamente a discussao sobre o desejo
de reputagdo e reconhecimento. Para Aires, os seres
humanos desejam obter uma imortalidade simbolica
mediante agdes grandiosas. Acreditam que, ao serem
recordados na posteridade, conseguem escapar do condao
da transitoriedade da vida. No entanto, ele censura a busca
por esta forma de imortalidade, chamando-a de ilusoria
e débil, pois a fama ¢ um dado efémero, que se evapora
rapidamente, como o vento, em suas trocas de dire¢do. Este
entendimento contém uma ironia que Matias Aires traga
na busca humana pelo reconhecimento, quase postulando
que a gloria, em ultima instancia, € um objetivo vaidoso e
efémero.

Além da fama, a vaidade também aparece nas
relagdes cotidianas, onde as pessoas tentam parecer sabias,
generosas ou virtuosas para serem admiradas. Aires destaca
que até a busca pela virtude esta contaminada pela vaidade,
tornando-a uma forma de alimentar o ego. O desejo de ser
reconhecido como uma pessoa virtuosa, portanto, corrompe

a autenticidade dessas agdes, tornando-as menos nobres do
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que aparentam. Para Aires, a vaidade faz com que o homem
se construa em oposi¢do aos outros, sempre buscando se
sobressair e afirmar sua pretensa superioridade.

Essa vaidade também se manifesta no desejo
humano de controlar o mundo material. Para Aires, a ansia
de dominar a natureza ¢ outros homens ¢ a manifestacao
mais evidente da vaidade, pois equivale ao desejo de ser
visto como poderoso e sabio. Portanto, o fildsofo afirma que
mesmo as tentativas de subordinagdo e transformac¢ao da
natureza seriam mediadas pelo mesmo impulso de vaidade
que estrutura todas as acdes humanas. Mas essa ansia de
controle tem seu preco. Conforme Aires (2004, p.23, n° 13),
“A vaidade diminui em nds algumas penas; porém aumenta
aquelas, que nascem da mesma vaidade: a estas nem o
esquecimento cura, nem o tempo; porque tudo o que ofende
a vaidade, fica sendo inseparavel da nossa memoria, ¢ da
nossa dor.”

Matias Aires vé a vaidade como uma paixao
insuperavel; estaria em todos os lugares na vida humana,

nas virtudes e nos vicios. Como vimos, 0s vicios, como
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0 egoismo e a avareza, nao seriam sendo expressoes da
vaidade, enquanto as virtudes, como a generosidade ¢ a
coragem, seriam expressoes da vaidade em forma disfargada,
colocadas como sendo busca de reconhecimento e prestigio.
A diferenca entre virtude e vicio, para Aires, esta mais na
forma como a vaidade se manifesta do que na esséncia das
acgoes.

Em resumo, a vaidade para Matias Aires ¢ tanto a
raiz dos vicios quanto das virtudes, pois “a vaidade por ser
causa de alguns males, ndo deixa de ser principio de alguns
bens” (Aires, 2004, p.21, n°8). Suas reflexdes desconstroem
aideia de que o ser humano possa agir de maneira totalmente
desinteressada ou moralmente elevada. Ao contrario, todas
as acoes sao permeadas pela vaidade, seja ela revelada nas
ambigoes egoistas do vicio ou disfarcada sob a aparéncia de

virtude.
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Como a vaidade se manifesta nos homens e por que os

homens sao vaidosos?

Matias Aires considera a vaidade como uma
forca imensa, onipresente, da condicdo humana, que
modela todos os atos ¢ todas as relagoes dos homens. Ela
se apresenta de forma diversa, mas sempre voltada para o
reconhecimento, admiracdo e aprovagao do proéximo. Para
o filésofo, o homem &, por natureza, um ser social e busca
ser continuamente considerado por seus pares, € esse desejo
baliza todos os seus contatos.

O filésofo observa que os homens querem ser
estimados, e esse comportamento alimenta a vaidade
presente em cada esfera da vida. Assim sendo, “a nossa
vaidade ¢ a que julga tudo: da estimagdo ao favor, e regula
os quilates a ofensa: faz muito do que ¢ nada: dos acidentes
faz substancia: e sempre faz maior tudo o que diz respeito a
si” (Aires, 2004, p.36, n°34)

A vaidade se expressa de forma tangivel e

simbolica em diferentes areas. Na esfera social, a vaidade
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leva a exibicdo de riqueza, poder e posicdo. As pessoas
buscam constantemente se destacar por meio de seus bens,
cargos ou realizagdes publicas, esperando reconhecimento
e até mesmo inveja dos outros.

No campo intelectual, o desejo de ser reconhecido
como inteligente ou sabio ¢ uma forma clara de vaidade.
Os que se aplicam ao estudo, geralmente nao se dedicam
pelo amor a verdade ou pelo conhecimento, mas pela sua
admiragdo a respeito da sabedoria. Assim sendo, para o
filosofo “a mais forte, e a mais va de todas as vaidades, € a
que resulta do saber; porque no homem nao ha pensamento,
que mais o agrade, do que aquele, que o representa superior
ao mais, e superior no entendimento, que ¢ nele a parte mais
sublime. (Aires, 2004, p.24, n°14)

Mesmo nas relagdes pessoais, a vaidade se
manifesta no desejo de ser amado, admirado ou respeitado,
influindo nos comportamentos e posturas procuradas em
decorréncia do desejo de garantir a estima ou até mesmo o
desprezo de outrem.

Como vimos, a vaidade ¢ tao forte que até os atos
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de aparente humildade e virtude podem ser interpretados
como formas de alimentar esse desejo de aprovagao. Matias
Aires apresenta 0 homem como um ser engajado em uma
incessante luta pelo reconhecimento, tanto na esfera publica
quanto na politica, nas artes, nas ciéncias € no ambito
privado. Em todos esses setores, os individuos disputam
a fama, a gloria e o reconhecimento que advém de todos
0s outros para, com isso, suprir essa propria mortalidade e
gravar seu nome, a0 menos, na memoria do mundo.

Entdo, por que motivagao os homens sao vaidosos?
Para Aires, a vaidade surge da propria consciéncia humana
de sua fragilidade e finitude. O homem tenta encontrar a
superagao das limitagdes impostas pela propria natureza,
o homem se mostra ciente da morte ¢ da precariedade
do ser humano, redimensionando tais realidades através
da vaidade - sendo visto ou ainda admirado, ele tenta
ultrapassar a morte ¢ a marca que ¢ a vida em cada um
de nds, acreditando que a sua propria fama ou gloria pode
proporcionar a possibilidade, mesmo que seja imagética,
de ser imortal, e aqui Aires caracteriza a busca pela
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imortalidade como “iludida”, pois a vaidade e a fama sao
efémeras, desconfortando-se naturalmente com o tempo.
Por isso mesmo, “vivemos com vaidade, e com vaidade
morremos; arrancando os ultimos suspiros, estamos
dispondo a nossa pompa funebre, como se em hora tdo fatal
0 morrer nao bastasse para ocupacgdo” (Aires, 2004, p.17,
n°2)

Para Aires, a necessidade de ser aceito e valorizado
pelo mundo representa o reconhecimento do valor do homem
em contrapartida a existéncia vacilante do homem. Sendo
visto ou ainda admirado, acreditando que por esse folego de
gloria pode garantir o valor da sua vida, mesmo que seja por
meio de materiais ou ainda intelectuais, se mostrando ciente
de que prova a fragilidade de cada um e o mesmo pode ser
entregue, sendo que, tal folego de vida estimula vagas tanto
nobres quanto até daninhas, pois a vaidade nao distingue e
pode levar tanto a virtude e até ao vicio.

Assim, para Matias Aires, a vaidade ¢ um traco
inescapavel da natureza humana. A vaidade dos homens

reside na esperanga, como visto acima, em ultima analise,
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de transcender suas limitagdes e de conseguir afirmar sua
existéncia em um mundo efémero e voluvel. Poeticamente,
podemos ilustrar essa efemeridade com o poema de
Gregorio de Matos: “Nasce o Sol, e ndo dura mais que
um dia, / Depois da Luz se segue a noite escura, / Em
tristes sombras morre a formosura, / Em continuas tristezas
a alegria”. A figura deste mundo ¢ efémera, se a natureza
retrata essa brevidade, o homem também ¢ reflexo desse
0caso que passa.

Todavia, a vaidade ¢ também criadora e precursora,
empurrando o homem a grandes feitos e fazendo-o cometer
enganos e deslizes. Ela estd no centro do comportamento
humano, sendo a motivacao que impulsiona tanto as agdes

virtuosas quanto os atos egoistas e corruptos.

A vaidade como intrinseca aos homens e como constru-

tora de civilizacoes

Como visto, Matias Aires, reflete sobre a

ambiguidade da vaidade, reconhecendo-a como uma forga
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tanto destrutiva quanto construtiva. Em suas observagdes
sobre os efeitos corrosivos do materialismo sobre a
moralidade, ele igualmente assinala que a vaidade pode ter
um papel primordial na constitui¢ao e desenvolvimento das
civilizagdes. Por isso mesmo, “a vaidade por ser causa de
alguns males, ndo deixa de ser principio de alguns bens:
das virtudes meramente humanas, poucas se haviam de
achar nos homens, se nos homens ndo houvesse vaidade”
(Aires, 2004, p.21, n°8). O desejo humano de ser notado,
de deixar uma marca, de ser imortalizado pelos feitos,
alimenta-se da vaidade: esta ¢ que se torna a forga motora
do progresso social e civilizacional, como social e cultural,
como cientifico e tecnoldgico.

A vaidade, segundo Aires, ¢ irremedidvel e até
certo modo necessaria, pois “assim se v€ que ha vicios
de que a vaidade nos preserva, e que ha virtudes, que a
mesma vaidade nos ensina” (Aires, 2004, p.21, n°§). A
vaidade ¢ for¢a motriz do progresso. Sem ela, o homem
estaria satisfeito com o seu estado de coisas atual, sem

a necessidade de criar, de transformar e revolucionar o
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mundo. Se ndo fosse a vaidade, o homem estaria satisfeito
com as coisas de sua propria casa e a civilizagdo nunca teria
avancado.

O homem, que seria atraido pela vaidade, este
ardiloso e efémero, ¢ levado a ultrapassar suas fronteiras
e buscar novas belezas. E ela que faz o homem executar
grandes obras de arte, ocupar novos lugares e percorrer
os caminhos do saber. Todo o mundo, todas as relagdes se
dao em representagdes no grande teatro da vaidade. Assim,
Aires faz sua critica, evidenciando a hipocrisia das relacoes,
pois “o representar ¢ mentir; desde que a cena comega, até
que acaba, nao se v€ mais do que um fingimento de agoes, €
de figuras; quem mais se distingue, ¢ quem melhor exprime
0 que nao sente, e quem parece melhor o que nao €” (Aires,
2004, p.153, n°129).

As civilizagdes se desenvolvem a partir da vaidade
humana, sendo frutos da incessante busca pela imortalidade
simbodlica. Monumentos imponentes, catedrais majestosas,
palacios elaborados, além de conquistas nos campos

cientifico e literario, representam, em grande parte, a
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tentativa do ser humano de superar sua propria mortalidade.
Reis, poetas, cientistas e generais, cada um a sua maneira,
sao motivados por esse desejo de eternizar seus nomes €
legados ao longo do tempo.

Contudo, o filésofo reconhece também o aspecto
negativo dessa forca contraditéria. A mesma vaidade que
¢ capaz de edificar impérios pode, igualmente, conduzi-
los a ruina. Aires observa a historia da humanidade como
um ciclo de ascensao e queda, onde a busca por grandeza,
alimentada pela vaidade, culmina, eventualmente, em
decadéncia. O anseio por poder, fama e prestigio pode
resultar em guerras, corrupgdo e até na desintegracao de
sociedades. Portanto, a vaidade ¢ a responsavel tanto pelos
significativos avangos quanto pelas tragicas quedas que
marcam a trajetoria humana. Desse modo, “os monumentos,
que fazem da historia a melhor parte, e a mais visivel, ndo
sO se estragam, mas desaparecem, e de tal sorte, que nem
vestigios deixam por onde ao menos lhes recordemos as
ruinas” (Aires, 2004, p.33, n°28).

Além disso, a vaidade influencia profundamente a
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organizagao politica e social. A estrutura das sociedades ¢
moldada por hierarquias de prestigio e status, que refletem a
necessidade inerente ao ser humano de conquistar admiragao
e reconhecimento. Nos diversos ambitos — seja na politica,
na economia ou nas artes — os individuos competem por
posicdes de destaque, almejando ser valorizados acima de
seus semelhantes. Sob essa perspectiva, a vaidade se torna
o principio norteador das sociedades, criando divisdes e
formas de organizacdo baseadas na constante busca por
reconhecimento.

Embora a vaidade seja, em sua esséncia, um vicio
moral, ela representa também uma for¢ca motriz para o
progresso humano, conforme observamos acima. Com
efeito, se ndo houvesse esta ansia de ser admirado e de deixar
seu nome na historia, talvez muitos dos maiores feitos que a
humanidade realizou ndo tivessem sido efetuados. O desejo
de obter a imortalidade simbolica — ou seja, o desejo de ser
recordado e glorificado pelas futuras geragdes — convence o
homem a vencer suas limitagdes pessoais, trazendo consigo

o progresso material e cultural. Entretanto, Aires admite
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que essa mesma vaidade que sera em parte responsavel pelo
progresso pode gerar a ambicao desmedida, as guerras pela
posse do poder, a desigualdade social.

A historia da humanidade ¢ uma sucessdo de
construcdesedestruigdes, eavaidadeéotragoquevaiunificar
essa vida. Os grandes impérios e as civilizacdes, edificados
em torno da ansia de grandeza e do poder, acabam, de fato,
sucumbindo a prépria vaidade que os ergueu. Portanto, a
vaidade ¢ uma for¢a que marca o leito das civilizacdes,
somando-se tanto ao seu progresso quantoasuaruina. Assim,
Gregorio de Matos ilustra: “E a vaidade, Fabio, nesta vida,
Rosa, / que da manha lisonjeada, / Parpuras mil, com
ambi¢do dourada, / Airosa rompe, arrasta presumida”. A
vaidade ¢ avassaladora, ambiciosa, dourada e presungosa.

Matias Aires situa a vaidade em um lugar decisivo
e central no interior da condicdo humana e do desenrolar
da histéria. Ela nao ¢ simplesmente um vicio individual,
mas um motor de desenvolvimento e, paradoxalmente, de
destruigdo das civilizacdes. Essa visao expde a ambiguidade

da vaidade, uma for¢a ambivalente, condenavel e necessaria,
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portadora das mais grandiosas realizagdes e dos maiores

fracassos da Humanidade.

Consideracoes Finais:

A obra Reflexdes sobre a Vaidade dos Homens de
Matias Aires, configura uma interpretacao profundamente
critica e lucida da condigdo humana. Para Aires, a vaidade
¢ um carater intrinseco da natureza humana e também sua
limitag¢do, influenciando as menores agdes € 0s maiores
feitos da civilizagdo. Ele postula que em toda agdo dos
homens, mesmo as mais altruistas, reside o desejo de
reconhecimento, aceitacao e, assim, imortalidade simbolica.

Aires subverte a concepcao de virtude e
vicio tradicional ao considerar que ambos constituem
expressoes da vaidade numa ultima analise. A busca por
reconhecimento permeia as agdes humanas e € responsavel
tanto pelas grandes obras de arte e conquistas cientificas
quanto pelos conflitos e desigualdades. Sua critica vai além

do individual, atingindo as estruturas sociais e historicas,
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destacando como a vaidade molda impérios e também
provoca sua ruina.

A obra de Aires sugere que a vaidade nao ¢
simplesmente um vicio que deve ser superado, mas uma
realidade inevitavel da existéncia humana. O filosofo nao
oferece solugdes ou formas de escapar dessa condigdo,
reconhecendo que a vaidade ¢ tanto criativa quanto
destrutiva, moldando o curso da historia humana em ciclos
de ascensao e queda. Para Aires, a consciéncia da morte
deveria levar o homem a uma reflexdo mais profunda sobre
a futilidade de suas ambigdes, pois todas as glorias sdo
eventualmente anuladas pela morte, o grande equalizador
de todas as vaidades.

A conclusdao de Reflexdes sobre a Vaidade dos
Homens ¢ reveladora: a vaidade ¢ fundamental para a
experiéncia humana, e tentar escapar dela ¢ tentar fugir
da propria natureza. Aires questiona até que ponto nossas
acoOes sdao genuinas ou motivadas pelo desejo de aprovacao
e reconhecimento. Assim, o filosofo se destaca ndo apenas

como um critico da vaidade, mas também como um
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observador da condi¢ao humana.
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Capitulo

RELACAO ENTRE O EXISTENCIALISMO DE
SARTRE E A LUTA PELA IDENTIDADE EM A
HORA DA ESTRELA DE CLARICE LISPECTOR



Relacao entre o Existencialismo de Sartre e a
Luta pela Identidade em A Hora da Estrela de

Clarice Lispector

Anderson Matheus Caetano de Lima'

Lucas Gutiérry Rodrigues de Souza’

Introduciao

A literatura brasileira, em sua diversidade
tematica e estilistica, com seu vasto campo
de reflexdes sobre a condicdo humana, encontra
na obra de Clarice Lispector um  espaco
privilegiado para a exploragdo das complexidades da
existéncia humana. Em A Hora da Estrela, a autora
apresenta a trajetoria de Macabéa, uma jovem nordestina
que, ao se mudar para o Rio de Janeiro, se v€ imersa em uma

luta silenciosa pela afirmag¢do de sua identidade. Lispector

1 Graduado em Filosofia PUC-Minas.
2 Graduado em Filoso{7i6a PUC-Minas.



nos apresenta uma narrativa que transcende o tempo e o
espago, abordando questdes universais sobre identidade,
invisibilidade e a busca por significado.

Essa busca por reconhecimento e sentido na vida
ressoa profundamente com os principios do existencialismo,
especialmente aqueles propostos por Jean-Paul Sartre, que,
com suas ideias sobre liberdade e responsabilidade, oferece
uma rica perspectiva para analisarmos essa luta interna da
protagonista.

Sartre, ao afirmar que “a existéncia precede a
esséncia” (Sartre, 1943), propde que os individuos sdo
responsaveis por criar seu proprio significado em um mundo
frequentemente indiferente. Essa perspectiva existencialista
pode ser vista refletida na experiéncia de Macabéa, que, em
meio a alienagdo e a marginalizagdo, busca encontrar seu
lugar e sua voz em uma sociedade que a silencia.

A intersec¢do entre o  existencialismo
sartreano ¢ a luta pela identidade em A Hora da
Estrela revela ndao apenas a condi¢do existencial da

protagonista, mas também as nuances de uma busca que ¢
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simultaneamente pessoal e universal.

Neste  artigo,  exploraremos como  0s
conceitos existencialistas de liberdade, escolha e
autenticidade se manifesta na narrativa de Lispector,
iluminando a complexidade da busca identitdria em um
contexto marcado por desigualdades sociais e existenciais.
Através dessa analise, pretende-se destacar a relevancia
da obra de Lispector na discussdo contemporanea sobre
identidade ¢ a condi¢ao humana.

O existencialismo de Jean-Paul  Sartre
¢ uma filosofia que fala sobre a liberdade e a
responsabilidade que cada um de nds carrega ao longo da
vida. Para Sartre, o fato de a existéncia preceder a esséncia
significa que nao nascemos com um proposito definido, mas
somos nds que precisamos criar nosso proprio significado
através das escolhas que fazemos. Essa ideia pode ser
libertadora, mas também traz um peso: a consciéncia de que
somos responsaveis por nossas acoes € pelas consequéncias
delas.

Sartre nos alerta sobre a “ma-f€¢”, que ¢
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quando nos enganamos oOu evitamos assumir a
responsabilidade pela nossa vida, se escondendo atrds de
desculpas. Ele nos convida a sermos auténticos, a abragar
nossa liberdade e a nos envolver ativamente na constru¢ao
de quem somos, reconhecendo que, mesmo em um mundo
que muitas vezes parece indiferente, temos o poder de dar

sentido a nossa propria existéncia.

Principios Fundamentais

(@) existencialismo, conforme delineado
por Sartre, ¢ uma filosofia que coloca o ser
Humano no centro de sua propria existéncia. Essa ideia
provoca uma reflexdo profunda sobre o que significa ser
humano em um mundo que muitas vezes parece cadtico e
sem sentido. Isso da ao ser humano uma visdo libertadora,
pois nos da a responsabilidade de moldar nosso proprio
destino, mas também pode ser assustadora, ja que nos coloca
frente a frente com a tarefa de criar nosso proprio sentido.

A liberdade ¢ um dos pilares dessa filosofia.
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Cada um de nos ¢ livre para tomar suas
proprias decisdes. Mas essa liberdade vem acompanhada de
uma grande responsabilidade.

Sartre nos lembra que somos responsaveis nao
apenas por nossas agdes, mas também pelas consequéncias
que elas trazem para nos e para os outros. Com isso,
cada decisdo que tomamos ndo apenas define quem
somos, mas também impacta aqueles ao nosso redor.
Essa nog¢do de responsabilidade pode ser angustiante,
especialmente quando percebemos que nossas escolhas
podem levar a consequéncias inesperadas, gerando uma
sensagdo de inquietacdo que aparece quando percebemos
que nao ha um proposito intrinseco na vida e que
precisamos encontrar nosso proprio caminho. Essa angustia
¢ um sentimento que permeia a vida de muitos personagens
existencialistas e, de maneira especial, a de Macabéa.

Além disso, o autor fala ainda sobre a
autenticidade, que ¢ viver de acordo com o que
realmente somos e devemos assumir as consequéncias

de nossas escolhas. Ele critica a “ma-f€”, que ¢ a atitude
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de nos enganarmos ou evitarmos assumir as nossas
responsabilidades, e nos encoraja a sermos verdadeiros
CONOSCO MEesmos.

Viver de forma auténtica significa reconhecer tanto
nossas limitagdes quanto nossas possibilidades, enfrentando
as verdades que muitas vezes preferimos ignorar. Outro
aspecto interessante ¢ a relacao entre o eu e o outro.

Ele aponta que a presenca dos outros pode ser
uma fonte de conexdo, mas também de conflito, levando
a famosa frase “o inferno sdo os outros” (Sartre, ). Essa
dinamica ¢ fundamental para entendermos quem somos, ja
que a forma como nos vemos muitas vezes ¢ influenciada
pela maneira como os outros nos percebem. Com isso,
mesmo em um mundo que muitas vezes parece sem sentido,
Sartre acredita que cada um de nos tem a capacidade de
buscar e criar seu proprio significado. Essa busca ¢ uma
parte essencial da experiéncia humana e estd intimamente
ligada a nossa liberdade.

Em suma, os principios do existencialismo de

Sartre nos oferecem uma perspectiva rica e desafiadora
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sobre a vida, a luta pela identidade e a incessante busca por

sentido em meio aos desafios que enfrentamos.

A Hora da Estrela e a Busca por Identidade

Clarice Lispector, em A Hora da Estrela,
constr6i uma narrativa densa e inquietante ao
apresentar Macabéa, uma jovem nordestina que migra para
o Rio de Janeiro em busca de uma existéncia mais digna.
No entanto, o que encontra ¢ uma realidade opaca, onde
sua vida ¢ atravessada pela indiferenga, pela exclusdo e pela
precariedade. A personagem nao apenas vive a margem
da sociedade, mas também parece ser uma metafora da
condicdo humana em sua forma mais vulneravel: alguém
que existe sem ser notada. Macabéa ndo ¢ apenas uma
vitima de desigualdades sociais; ela ¢ também uma figura
que personifica a auséncia de consciéncia de si mesma.
Sua simplicidade e ignorancia acerca do mundo e
de sua propria condigdo sdao tragos que a tornam

simultaneamente tragica e comovente. Através de sua
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vida, ou da falta dela, Lispector questiona valores como
sucesso, felicidade e pertencimento, expondo o vazio que
muitas vezes permeia a busca por um “lugar” na sociedade.

A narrativa, conduzida pelo narrador
Rodrigo S.M., intensifica a sensacao de
desconforto ao destacar o abismo entre a interioridade de
Macabéa e a brutalidade do mundo que a cerca. Rodrigo nao
apenas conta a historia da jovem, mas também reflete sobre
seu papel enquanto narrador, envolvendo o leitor em um jogo
metalinguistico que refor¢a a complexidade do texto. Ele se
apresenta como alguém que, mesmo distante de Macabéa,
sente a necessidade de dar voz a quem, de outra forma,
seria apenas siléncio. O Rio de Janeiro, para Macabéa,
¢ mais do que um cendrio; ¢ um espaco que amplifica
sua soliddo. A cidade grande, com suas luzes e promessas
de progresso, contrasta com a escuriddo da vida da
protagonista, que vive em um estado quase vegetativo,
sem grandes aspiragdes ou expectativas. Apesar disso,
sua existéncia precaria ndo ¢ desprovida de significado.

Pelo contrario, ¢ na banalidade de seus gestos e
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pensamentos que Lispector encontra a esséncia de uma
humanidade universal, onde até mesmo o sofrimento ¢ a
insignificanciatemumpesoexistencial. Aolongodoromance,
questdoescomoidentidade, pertencimentoeabuscaporsentido
se entrelacam com a critica social.

Macabéa ndo € apenas uma nordestina pobre; ela ¢ a
representacdo de uma massa invisivel, esquecida em uma
sociedade que valoriza o desempenho, a beleza e o sucesso
material.

Sua morte tragica, ao final da narrativa, nao
apenas reforca sua condicdo de desamparo, mas também
serve como um grito silencioso contra a indiferenga
coletiva.

A invisibilidade de Macabéa ¢ uma
metafora poderosa para a luta pela identidade. Ela ¢
frequentemente ignorada, nao apenas pelas pessoas
ao seu redor, mas também por si mesma. Essa falta de
reconhecimento ¢ dolorosa e reflete a condigdo existencial
de muitos que se sentem perdidos em um mundo que

nao os v€. A soliddo de Macabéa ¢ palpavel; ela anseia
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por conexdo, por alguém que a veja e a compreenda.
Essa busca por reconhecimento torna-se uma forma de
resisténcia, uma tentativa de afirmar sua propria existéncia
em meio a indiferenca. A Hora da Estrela ¢ uma obra
que explora a condigdo humana em suas camadas mais
profundas, convidando o leitor a refletir sobre o significado
da existéncia, especialmente daqueles que vivem a margem.

Clarice Lispector, com sua escrita tinica e reflexiva,
transforma a dor de Macabéa em uma interrogacao

universal: o que significa viver em um mundo que parece

ndo nos enxergar?

Consideracoes Finais:

A relagdo entre o existencialismo de
Sartre e a luta pela identidade em “A Hora da
Estrela” de Clarice Lispector nos revela a rica e complexa
tapecaria da condicao humana.

Mediante Macabéa, Lispector nos apresenta uma

jovem que, apesar de sua vida marcada pela solidao e
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invisibilidade, carrega dentro de si as angustias e esperangas
que todos nos sentimos em algum momento.

Abuscaporidentidadeéumajornadaprofundamente
pessoal e, muitas vezes, desafiadora. Macabéa nos mostra
que essa busca nao ¢ apenas sobre encontrar um lugar no
mundo, mas também sobre reconhecer quem realmente
somos. Em meio a um cendrio de indiferenga, sua luta nos
faz refletir sobre a importancia do reconhecimento e da
liberdade de escolha. Cada decisdo que tomamos molda
nossa esséncia e nos aproxima ou afasta de nossa verdadeira
identidade.

Lispector, com sua prosa poética, nos
convida a olhar para a fragilidade e a for¢ca do ser
humano. A trajetoria de Macabéa ¢ um espelho que reflete
nossas proprias batalhas internas e a necessidade de conexao
com os outros. Elanos lembra que, mesmo nas circunstancias
mais dificeis, a busca por significado e pertencimento ¢
uma parte essencial da experiéncia humana.

Ao final, “A Hora da Estrela” nao ¢ apenas a

histéria de uma jovem marginalizada; ¢ uma chamada a
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empatia e a solidariedade. A luta de Macabéa se transforma
em um convite para que todos nos consideremos como nos
definimos e como nos relacionamos com aqueles ao nosso
redor. A obra nos provoca a encarar nossas incertezas e a
abracar a liberdade que vem de escolher ser quem realmente
SOMmosS.

Assim, a jornada de Macabéa nos inspira
a buscar nosso verdadeiro eu e a reivindicar
nossa voz em um mundo que muitas vezes tenta nos silenciar.
Em ultima analise, a luta dela é a luta de todos nos, em
busca de um lugar onde possamos existir plenamente e ser

ouvidos.
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O EXPRESSAR DAS SENTIMENTALIDA-

DES

André Fernandes Muniz Costa'

Introducio

Esse artigo carrega o peso de uma analise
existencial propria, em que, através da poesia alcanca o
que as sentimentalidades ndo conseguem, com maestria, se
expressar. Trago para essa anamnese da alma, o poema de
Maria Bethania.

Quando o amor vacila, interpretado por ela em
seu album Maricotinha de 2002. No poema ha conceitos
fundamentais da psicanalise e filosofia, que caracterizam a

existéncia humana.

Quando o Amor Vacila

Eu sei que atras deste universo de aparéncias,

1 Graduado em Filosogga PUC-Minas 2024.



das diferencas todas,
a esperanca ¢ preservada.
Nas xicaras sujas de ontem
o café¢ de cada manha ¢ servido.
Mas existe uma palavra que nao suporto ouvir,
e dela ndo me conformo.
Eu acredito em tudo,
mas eu quero vocé agora.
Eu te amo pelas tuas faltas,
pelo teu corpo marcado,
pelas tuas cicatrizes,
pelas tuas loucuras todas, minha vida.
Eu amo as tuas maos,
mesmo que por causa delas
eu ndo saiba o que fazer das minhas.
Amo teu jogo triste.
As tuas roupas sujas
¢ aqui em casa que eu lavo.
Eu amo a tua alegria

Mesmo fora de si,
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eu te amo pela tua esséncia.
Até pelo que voce poderia ter sido,
se a mar¢ das circunstancias
nao tivesse te banhado
nas aguas do equivoco.
Eu te amo nas horas infernais
e na vida sem tempo, quando,
sozinha, bordo mais uma toalha
de fim de semana.

Eu te amo pelas criancas e futuras rugas.
Eu te amo pelas tuas ilusdes perdidas
e pelos teus sonhos inuteis.
Amo teu sistema de vida e morte.
Eu te amo pelo que se repete
€ que nunca € igual.

Eu te amo pelas tuas entradas,
saidas e bandeiras.

Eu te amo desde os teus pés
até o que te escapa.

Eu te amo de alma para alma.
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E mais que as palavras,
ainda que seja através delas
que eu me defenda,
quando digo que te amo
mais que o siléncio dos momentos dificeis,
quando o proprio amor

vacila (Veloso, 2002).

Arte: plenitude da expressao

A arte tem por si a plenitude da
expressao, o falta nas palavras e expressoes, a
arte tem a capacidade de dizer, ndo somente o que o autor
comunica ao seu leitor, mas através do leitor, que também
¢ capaz de atribuir uma leitura a partir de sua existéncia a
arte. A plenitude da arte se da nessa maxima.

Ja de imediato, a poetisa traz o reconhecimento
de si enquanto sujeito, se reconhecendo enquanto um
daseinl, esse ser langado ao universo de possibilidades,

mas que estd preso nas aparéncias, que nos remete a
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simulacdo e simulacros de Jean Baudrillard (1981), o
filésofo, elucubra como os humanos se tornam simulacros
fantasia uma vida perfeita para aqueles que
veem, sobretudo hoje, através dos meios
digitais, em que os posts devem apresentar
ao espectador uma vida perfeita, isenta de
problemas e preocupacodes, o que diverge totalmente do real.

Ainda nesse trecho notamos a efemeridade da
vida passageira que se esvai, deixando as marcas das
experiéncias vivenciadas, ainda que nao
saiba superar algumas delas, que ainda nao
suporta algumas, mas ainda preserva a
esperanca de aprender a lidar. Nas marcas do
passado, que constitui o presente.

O sutil desejo de possuir o outro
para  satisfazer as  suas  pulsdes, revelando
tracos narcisistas, em que o eixo central ¢ a satisfagdao de
si em primeira instancia, ¢ por essa dinamica do amor,
sempre ha faltas, “o amor, mais do que um relacionamento

narcisico, € um furo do narcisismo.
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A gente ndo ama quando encontra alguém que
cabe no nosso ideal, mas quando encontra alguém que
nos leva a perdé-lo” Ana Suy (grifo proprio), o amor
¢ essa dindmica da procura do bel prazer de si e nao
necessariamente a do outro.

As marcas que os relacionamentos da vida deixam
sdo representadas por essas cicatrizes referenciadas no
poema, marcas essas que vao tecendo a vivéncia e ensinando
o ser humano a lidar com as proprias sentimentalidades,
pulsodes, desejos; € a partir da vivéncia que se aprende a
lidar com essas emogdes.

Nao raro, ao término de um relacionamento,
perde-se um pouco de si devido ao outro, € ganha-se um
pouco do outro (cicatrizes), quantos habitos se perdem
pois aquela determinada coisa faz ressentir € rememorar
aquele, quantos perfumes sao deixados de lado pois fazem
lembrar de relacionamento que foi.

E nessa mesma perspectiva, de aderir um pouco do
outro,comoodecorardarotina,ostrejeitos,vocabuléarios;avida

com outrem ligada pelo amor acontece em certa medida uma
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fusdo de wvidas, e ¢é nessa intercessio de
sujeitos que vamos deixando 0s velhos
habitos pelos outros e ganhamos novos.

Quanto de nos, nés perdemos pelo outro? “Amo teu
jogo triste.[...] Eu amo a tua alegria” nesse emaranhado de
sentimentos que sdo efémeros, mas a vida ¢ tecida
nesses altos e baixos, percebendo que a vida nao ¢ linear
ascendente. “Eu te amo pela tua esséncia, até o que vocé
poderia ter sido”, o conceito de esséncia em metafisica
de Aristoteles “A esséncia de cada coisa € o que € por si
mesma”, a esséncia ¢ aquilo que faz de vocé€ um individuo
unico, inigualavel.

Sobretudo no campo dos afetos, nos
atribuimos ao amado particularidades colocando-o
assim em um local de unicidade, com as fantasias de
possibilidade de viver com o outro, se este seguir
essas fantasias, mas isso ¢ incompativel, haja vista que
cada humano carrega em si suas proprias fantasias,
sobretudo no campo afetivo. Pode-se acreditar que o

outro estd equivocado por ndo compreender, em uma
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possivel tentativa de atingir a felicidade, “a felicidade ¢
um imperativo categdrico insustentavel [..] a felicidade
nao ¢ algo que da para adquirir como um diploma”, Vera
laconelli em entrevista com Marcelo Tas em programa
Provoca, quando se atinge esse objetivo,
ele sofre mutagdo e passa a ser outro objeto
de desejo.

O que seria a vida com o outro se
ndo tivesse a vida sem ele, ¢ pela falta do
outro em nossa vida que conseguimos elaborar os lutos
da falta deste, “A gente se apaixona pela completude
que o outro nos proporciona, mas ama pela falta que ele
nos causa” Ana Suy (grifo proprio), assim se fantasia as
possibilidades nas atividades cotidianas, pressupondo um
amor que serd eterno, duradouro e além da aparéncia, em
relacio de vida e morte, vida que temos a
cada dia e morte que estamos inseridos nela
a cada dia se aproximando dessa possibilidade ultima.

Pela monotonia da vida, mas que sempre nos

revela algo novo, mesmo que na rotina que se repete, ainda
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singular pela particularidade de cada dia, embalado no
amor que nunca ¢ igual, pois o ser humano flui, como
bem explana Heraclito: “Ninguém se banha duas vezes no
mesmo rio”, mesmo que aparentemente tudo seja a mesma
coisa, tudo fluiu, o rio ndo é o mesmo ¢ nem mesmo
aquele que se banha nele. Assim essa metafora se aplica
na vida, estamos constantemente fluindo, somos seres
mutaveis

Aquilo que nos escapa ¢ realmente o que somos
além do que queremos parecer ser, o inconsciente que
sempre escapa algo e nesse lugar de “escape” ¢ onde ¢
possivel acessar  aquilo que  tantas  vezes,
em tentativas falhas, vaza, tenta-se
tamponar. Podemos fazer uma leitura daquilo que nos
escapa, também como os medos, angustias, traumas,
alegrias; sabemos que sentimos, mas ¢ muitas das vezes
um incdégnita de como surgiu ou como se resolver a partir
daquilo.

As palavras, por mais que sejam um modo de se

expressar muito eficaz, ainda escapa, sobretudo se tratando
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de sentimentos e outras particularidades subjetivas,
faltam as palavras para bem expressar o que sente.

Tentar explicar a dor, o amor, angustia; entre outras
sentimentalidades, por mais que diga, ainda nao sera possivel
fazer que o outro entenda o que ¢ sentido, pois o mais
proprio do sentimento ¢ sentir. Por mais que se use de figuras
de linguagem, metéaforas, hipérboles, ndo serd possivel
fazer um “extrato” daquilo que se sente.

O siléncio também ¢ uma resposta, muita das
vezes nao esperadas, mas no siléncio também ha linguagem
presente no siléncio, entre o siléncio intercalado entre um e

outro ha didlogo.

Amor: uma aposta

O amor ¢ sempre uma aposta, quando se ama
alguém, esse alguém nao ha um trailer ou um aviso prévio
de como sera o relacionamento, ¢ uma aposta de depositar
nesse alguém, os sentimentos, a capacidade de amar, a vida

— haja vista que o relacionamento amoroso (como tratado no
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poema) hé partilha de nossas intimidades mais particulares—
esse amor nos desnuda a ponto de ter acesso ao mais
verdadeiro de nos.

Nao obstante esse amor muitas vezes vacila,
mas esse valicar fugindo do senso comum, ¢ mais
sobre a quebra de nossas expectativas que depositamos
no outro, julgamos nessa cena como um vacilo do
outro, sem reconhecer que o vacilo ¢ proprio daquele
que deposita ideais, ndo contemplando a liberdade do
outro.

Esse wvacilo ¢ um  rompimento do
nosso ego, ¢ um furo narcisico daquilo que ¢
mais proprio de meu que esta em cena. Devido
a 1isso, o0s ‘“quases” sdao tdo mais dificeis
de serem superados, além da fantasia, ainda ha as
expectativas e 0 ego em cena.

Uma pessoa ama:

1) Conforme o tipo narcisico:
a) o que ela mesma € (a si mesma),

b) o que ela mesma foi,

99



¢) o que ela mesma gostaria de ser,
d) a pessoa que foi parte dela mesma.
2) Conforme o tipo “de apoio™:
a) a mulher nutriz,
b) o homem protetor ¢ a série de substitutos que deles
derivaram.
O caso ¢ do primeiro tipo s6 podera ser justificado mais

adiante (Freud, p. 24-25).

O amor € esse traco narcisista que somos capazes
de amar em condigdes, amor esse que, em algum grau,
erige a serventia, especialmente para servir o proprio ego,

para preencher o que nos falta.

Oh, busco a parte que falta em mim,
a parte que falta em mim.
Ai-ai-i0, assim eu vou,

em busca da parte que falta em mim (Silverstein, 2018).
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Hé presente nessa dindmica do amor essa constante
busca da parte que falta, desconsiderando muitas vezes
que somos partes completas de ndés mesmos, mas na vida
amorosa, eros ¢ alguém para compartilhar da nossa alegria
com aquele, esse amor ¢ uma construcao bilateral, em que
nao depende tao somente de uma pessoa para fazer acontecer
o relacionamento, mas depende de todos os envolvidos dessa

dinamica do amar

Oi disse
O1 disse a parte
Vocé ¢ parte de alguém?
Nao que eu saiba.
Bem, talvez vocé queira ser parte de si mesma, certo?
Posso ser parte de alguém
€ a0 mesmo tempo de mim mesma.
Bem, talvez ndo queira ser minha.
Talvez eu queira
Talvez ndo dé encaixe...

bem... (Silverstein, 2018)
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Assim se percebe o dinamismo do amor, ¢ parte
de si em construgdo com o outro, ndo ha incompletude no
outro que encontraremos para preenché-lo, € ndo somos
incompletos procurando a parte que nos falta, estamos na
procura de preencher o nosso ego narcisico.

Somos inteiros na tentativa de alguém para
construirmos juntos a felicidade conjugal. Nietzsche
cunhou amor fati, que em tradugdo literal seria amor ao
destino, mas abrange mais que apenas amor ao destino,
mas amor na totalidade da vida, como uma aceitagao
de todas as coisas, tirando delas o aprendizado, sejam
elas coisas boas e/ou ndao tdo boas assim, mas com o
aprendizado daquilo. Sem os ideais além do que ¢,
tirando o otimismo que nos deixa tolos e
retirando o pessimismo que nos torna chatos,

mas encarando a vida como ela se apresenta

Quero aprender cada vez mais a
considerar como belo o que ha de
necessario nas coisas: — assim serei
daqueles que tornam belas as coi-
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sas. Amor Fati: que esse seja dora-
vante meu amor. Nao quero mover
guerra a feitra. Nao quero acusar,
ndo quero acusar nem mesmo 0s
acusadores. Desviar meu olhar, que
seja essa minha Unica negacdo! E,
numa palavra, para ver grande: so
quero ser um dia afirmador! (Niet-
zsche)

Nesta perspectiva, o filésofo diz sobre o eterno
retorno, que trata-se de um modo de avaliar se a vida esta
sendo auténtica, se resumiria em uma pergunta para uma
anamnese, se vocé pudesse voltar no tempo e viver sua vida
tudo outra vez sem mudar absolutamente nada, vocé a viveria
novamente? A partir da resposta dessa pergunta desvenda-
se de uma vida auténtica, ou apenas um sobrevivente
de um sistema de impropriedade

A minha formula para a grandeza do homem ¢
amor fati: nada pretender ter de diferente, nada para a frente,
nada para tras, nada por toda a eternidade. O necessario nao
¢ apenas para se suportar, menos ainda para se ocultar — todo

o idealismo ¢ mentira perante o necessario — mas para o
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ama (Nietzsche).

Consideracoes Finais

Entretanto, o amor conjugal ¢ importante para os
individuos, capacitando-os assim, participar da construcao
afetiva, mas ¢ impossivel amar par (coletivo) sem antes
amar em impar (a si mesmo), o amor s6 ¢ possivel de
ser partilhado se antes ¢ individual, e talvez essa busca
incessante por esse amor perfeito que nos complete, ¢ a
busca pelo amor proprio que falta, parafraseando Alice no
pais das maravilhas, qualquer amor serve para quem nao
sabe 0 que amar, como amar ou 0 que procura no amor,
fantasiando o amor inalcangavel e inexistente, na ansia de
ter sempre mais.

Assim como na mitologia grega de Psiqué e Eros,
Psiqué tinha a beleza capaz de eclipsar a beleza de todas
as ninfas e deusas, despertando assim a ira de Afrodite (a

deusa da beleza) por ser mais bela. Afrodite entdo manda

seu filho Eros flechar Psiqué, fazendo-a se apaixonar pela
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criatura mais horripilante e perversa que se satisfaz ao ferir
os mortais e deuses, contudo, Eros ao ver a mortal, se perde
em sua inexoravel beleza e acaba se ferindo com a flecha
e se apaixonando pela mortal. Nas noites, Eros chegava
sempre na escuridao extrema e saia antes que a Psiqué
acordasse, fazendo o unico pedido para a mais bela de
todas, que nunca contemplasse o seu rosto, ja que ela tinha
tudo o que desejava. Porém, Psiqué em certa noite, esperada
a dormigdo de Eros ilumina seu rosto para enfim ver quem
era aquela criatura perversa, e se depara com Eros, o deus
do amor e erotismo.

Entdo, o deus acorda e percebe que Psiqué
desobedeceu o seu unico pedido, deixando a mortal sé e
voando para longe dela, ela, na tentativa de reatar o amor
do deus, pula atras dele caindo e se ferindo. Assim como no
poema em que o amor ¢ frustrado quando se banha nas aguas
do equivoco, a mitologia ilustra esse amor que vai além do
aparente, que vai sendo tecido como nas toalhas de fim de
semana, em um trabalho cotidiano. Eros sempre faltava com

Psiqué, faltava com o visto, e quando deixou essa faltar ser
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preenchida, faltoucomapresenca,adeixando. Contudo,oamor
que nos, os mortais, temos, sempre serd permeado de faltas,

assim como ilustrado no poema e na mitologia.
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A FILOSOFIA E A LITERATURA AINDA

SAO NECESSARIAS

André Pereira Araujo!

Wellington Matheus da Silva?

Introduciao

Nos caminhos que a humanidade vai tragando, a
literatura e a filosofia vao ficando cada vez mais “para tras”,
sendo deixadas de lado, como algo desnecessario. O advento
das novas tecnologias e o uso das redes sociais ndo deixam
mais espaco para os grandes poemas e grandes textos, como
ja& havia alertado Jean-Francois Lyotard, “profetizando”
sobre a morte das metanarrativas. Tudo hoje em dia deve
ser rapido, eficaz e preciso, inclusive a linguagem. Os textos
estdo cada vez mais curtos, € as vezes ndo se usam nem

palavras, mas apenas emojis ou figurinhas. Um fato cada

1 Graduado em Filosofia PUC-Minas 2024.
2 Graduado em Filosol%% PUC-Minas 2024.



vez mais evidente em nossa sociedade ¢ que o homem
contemporaneo tem se esquecido da filosofia e da literatura.
Ao mesmo tempo em que a técnica avanga, 0 homem vai se
perdendo e se esquecendo de si mesmo, se transformando
em uma maquina, deixando a alegria de viver, o encanto da
vida, que nao sdo expressas em simples palavras e muito
menos em formulas matematicas.

Nesse contexto de imediata, o que antes
era objeto de contemplagilo e que o homem
podia contemplar como algo proprio de si, agora
tornou-se obsoleto, desnecessario, entediante.
Podemos notar que quanto mais  buscamos
facilitar as nossas atividades com os avangos
tecnoldgico, mas parecemos sem tempo para nada, sem
tempo para pensar e refletir (como fazem os filésofos) e sem
tempo para apreciar uma boa literatura ou poesia.

A vida tem se tornado monétona e extremamente
efémera. Isso evidencia o quanto nos afastamos e perdemos
a capacidade de buscar, por meio do pensamento e da

arte, aquilo que ¢ mais nobre em nosso tempo cotidiano.
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Analisando os tempos passados, podemos dizer que a
filosofia e a literatura sempre andaram lado a lado e sempre
acompanharam o homem. Ainda ¢ sustentada a tese de que
a filosofia tenha sua origem com os Mitos gregos, € nessa
primeira fase, a filosofia e a literatura eram bem proximas.

Com Soécrates e Platdo, houve um certo
distanciamento da filosofia com a literatura, pois a ideia era
de que os mitos, os poetas e as tragédias atrapalhavam a
educagdo das criangas, pois traziam muitos maus exemplos,
seja por parte dos deuses, que cometiam injusticas,
vingangas, adultério etc., seja por parte dos herdis, que por
vezes nao se preocupavam tanto com a ética e nem com
a justica, que nos mitos nao eram tao bem praticadas e
louvadas devidamente.

Ainda na filosofia classica, tivemos as obras de
Aristoteles. Com sua retorica e a Poética ele fez uma andlise
critica da literatura, apresentando as diferentes formas de
discurso e seus usos, e examinou os principios fundamentais
da poesia, como sua natureza, estrutura, caracteristica e

funcdo. As ideias de Aristoteles foram fundamentais para
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a literatura, marcando ainda uma relacao de proximidade

entre essas duas vertentes do pensamento e da escrita.

A VIDA NO HORIZONTE DA LITERATURA POE-

TICA E DA FILOSOFIA

A filosofia sempre teve como objetivo
interrogar e descrever o mundo, desde o inicio
com os gregos até os dias atuais. Merleau-
Ponty, em consonancia, diz que a filosofia ¢ uma
grande interrogagdo. Diante da grande interrogacdo desse
mundo que se manifesta, o homem fica sem palavras.

O espanto leva o homem a se questionar e a querer
explicar aquilo que se mostra a ele ou aquilo que lhe atinge
os sentidos. As vezes nio encontra palavras que consigam
traduzir aquilo que se sente, € o homem usa a poesia. Por
isso, a filosofia e a poesia literaria andam sempre juntas,
uma ajuda a outra em seu trabalho.

Souto (2021) fala dessa relagdo intrinseca entre o

filosofar e o poetar, dizendo que: “A filosofia e a literatura tém
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como caracteristicas dissertar, descrever e desvelar o estar
do homem no mundo, em contos, narrativas, versos € prosas,
bem como em °‘tratados’ filoséficos” (Souto, 2021, p. 107).
Nessalinha de pensamento, a filosofia e a literatura permitem
ao homem descrever a sua experiéncia de estar no mundo.
Essa descricdo do estar no mundo também pode ser de
experiéncias misticas particulares, como podemos ver
em Santo Agostinho, que escreve de forma poética em
suas Confissdes sobre o seu éxtase. Por ndo conseguir
uma explicagdo filosdfica com a nossa linguagem, que ¢
limitada, ele recorre a poesia para dizer onde encontrou
Deus, o que Ele ¢, e seu sentimento ao encontra-Lo,

descrevendo:

Tarde vos amei, 60 Beleza tao antiga e tdo nova, tarde vos
amei!
Eis que habitaveis
dentro de mim, e eu 14 fora a procurar-vos!
Disforme, langava-me sobre estas

formosuras que criastes. Estaveis comigo,
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e eu ndo estava convosco! Retinha-me
longe de Vos aquilo que nao existiria se
nao existisse em VoOs. Porém, me chamastes
com uma voz tao forte que rompestes a
minha surdez! Brilhastes, cintilastes e logo
afugentastes a minha cegueira! Exalastes
perfume: respirei-o suspirando por Vos. Eu
Vos saboreei, ¢ agora tenho fome e sede de
Vos. Vos me tocastes e ardi no desejo da

vossa paz (Agostinho, 2015, p. 265-266).

Dessa forma, Agostinho tenta descrever, em uma
de suas obras filosoficas mais importantes, o seu encontro
com Deus e a importancia da interiorizagdo. Isso foi o
que fez também Plotino, quando descreve seu encontro
com o Uno nas En¢adas. O homem moderno foi perdendo
essa capacidade de usar a poesia para dizer as coisas
que acontece em seu interior, para interrogar o mundo,
objetivo e subjetivo, tornando a existéncia arida. Heidegger

(2003) nos ensina, em sua conferéncia O caminho para a
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linguagem, que ndo devemos colocar a linguagem em uma
armacao, criticando a técnica moderna ¢ a formalizacao da
linguagem, que rejeitava a linguagem natural em troca de
uma que seja técnica. Nessa grande obra, Heidegger usa
varios versos de poemas ou escreve de forma poética para
falar sobre a linguagem. Apesar de a filosofia e a literatura
trazerem muitas semelhancas, a segunda tende a ser mais
acessivel a um publico mais simples e maior. Na literatura,
além da poesia, temos a musica, que expressa de forma
muito bonita o estar do homem no mundo. Temos como
exemplo a musica Riozinho, da dupla Lourengo e Lourival,
em que o autor discorre sobre um rio que provavelmente fez
parte de sua vida, e relaciona a imagem do rio com a psique

humana. No inicio da musica, ele traz os seguintes versos:

Meu rio pequeno, braco liquido
dos campos, rodeado de barrancos
corroidos pelos anos. Vai arrastan-
do folhas mortas e saudade, por-
-do-sol de muitas tardes, ilusoes e
desenganos. Nesse pequeno trecho,
entendemos que o autor quis des-
crever nao s6 como era o rio que
estava contemplando, mas que, as-
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sim como as aguas do rio passam e
arrastam em suas correntezas tudo
0 que estiver no caminho, assim
acontece também com a vida. De
forma meio oculta, ele faz o exer-
cicio de filosofar enquanto faz poe-
sia na musica, ou seja, ele faz uma
reflexdo da vida em seus versos. A
saudade, as desilusoes, os desenga-
nos, tudo ¢ levado pelo tempo, as-
sim como as folhas sdo levadas pela
agua. Tudo estd em movimento: a
agua, o sol que se poe, o ser huma-
no, tudo faz parte do devir. E con-
tinua: Cruzando vales, chapaddes
e pantanais, bebedouro de pardais,
branco espelho de luar.

O seu roteiro ndo tem volta, s6 tem ida para findar a

sua vida na ampliddo azul do mar. O rio traz muitas belezas

que se apresentam a nds € nos encantam. Existem muitas

musicas que trazem, por exemplo, a imagem belissima da

lua refletida no rio. Parece um grande espelho, mas também

da a impressao de que o céu e a lua estao dentro do rio

ou que existem dois céus. “O seu roteiro nao tem volta, sO

tem 1da”, essa frase diz muito da vida, que ¢ uma viagem

de ida. A vida nunca para, somente quando morremos.
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Porém, o rio finda a sua vida na amplidao azul do mar,
ou seja, ele ndo morre literalmente, mas passa a fazer
parte de algo muito maior. Assim também ¢ como muitos
acreditam que acontece, eles se unem a Deus apos a morte.
Riozinho amigo, sdo iguais as nossas aguas também
tenho um rio de mdagoas a correr dentro de mim.
Cruzando na alma campos secos e desertos, cada vez vendo
mais perto o oceano de meu fim.

Assim como o rio, o homem tem um
“rio de magoas” dentro dele. Esse rio de magoas
nao pode ser descrito com palavras, usando linguagem
matematica e precisa, como exigem os analiticos. E um
fenomeno que acontece, e que faz parte do ser humano, mas
nao sabemos explicar como isso se da, por que acontece, em
que parte do cérebro, se ¢ na mente ou na alma, se € uma
sensagao causada pelo lado direito ou esquerdo do cérebro,
se tem relacao com os neuronios; e existe uma imensidao de
tratados para falar sobre isso. Na literatura, porém, ¢ falado
de forma que todos entendem e ficam satisfeitos. Temos

magoas a correr dentro de nds, por isso cruzamos campos
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secos e desertos, até chegar ao oceano de nosso fim.

A imagem do rio sendo usada e interpretada
fenomenologicamente para descrever a subjetividade e
objetividade humana nao sao um exemplo novo. Na filosofia,
a imagem do rio ¢ antiga e ja foi usada como metafora para
falar sobre o mundo, sua origem e seu fim. Basta lembrar
que Heraclito dizia que a mudanga constante era a esséncia
da realidade, tudo esta em constante movimento, € a
realidade é como um rio em constante movimento, € nunca
¢ 0 mesmo, pois ndo podemos nos banhar no mesmo rio
duas vezes.

Entendemos que a literatura e a filosofia andam
juntas desde o inicio, e que no devir da vida foram
evoluindo, até chegar a sua propria negagdo, quando
tentaram acabar com a metafisica e a poesia, com tudo o
que nao era demonstravel empiricamente. Mas ndo podemos
explicar tudo, nem provar todas as verdades, como querem
os positivistas. A filosofia e a literatura sdo necessarias
para a vida, trazem beleza e leveza, ajudam a suavizar os

sofrimentos, consolam, como consolou Boécio, e ajuda a
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entender e explicar o que a razdo e a linguagem por si sO

ndo conseguem explicar.

IMPACTO DA LITERATURA E DA FILOSOFIA NA

VIDA HUMANA

De forma muito singular, cada pessoa vive e
manifesta suas experiéncias no mundo. Muitas vezes ¢ facil
“ler” o comportamento delas e atribuir-lhes sentimentos
momentaneamente. Isso acontece porque, segundo Merleau-
Ponty (2011) o corpo ¢ veiculo de expressdo do ser no
mundo; nos comunicamos ndo somente com palavras, mas
0s nossos gestos traduzem aquilo que estamos sentindo.
Nessa perspectiva, podemos nos questionar: se 0 corpo
expressa nossa realidade, qual a relevancia da literatura
e da filosofia na comunicagdo interpessoal? O que muda
na nossa forma de ver o mundo e nos expressar a partir
dessa visao? Bom... Como bem sabemos, a filosofia tem um
aspecto muito peculiar e fundamental: o questionamento.

Isso nos faz ter consciéncia daquilo que somos
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e buscamos e, por consequéncia, molda a nossa forma
de viver. A literatura, por sua vez, traz um ar de leveza e
profundidade, sobretudo quando optamos por nos debrucar
sobre a poesia com o encanto dos seus versos que dao vida
e significado as nossas expressdes. Assim sendo, podemos
responder aos questionamentos dizendo que tanto a filosofia
quanto a literatura ndo apenas nos fazem pensar, deliberar
e exprimir palavras de dificil ou simples compreensao,
mas enquanto linguagens, moldam todo o nosso ser. Ou
seja, quando nos questionamos filosoficamente a respeito
da nossa existéncia, 0 n0SsO COrpo expressa uma reacao a
partir do que estamos indagando; quando escutamos uma
musica, lemos uma poesia ou um conto de fadas, nosso
corpo também expressa o sentimento de satisfacdo pelas
sensagdes que nos sao causadas.

O nosso ser no mundo ndo se da apenas
de forma exterior, como as pessoas nos veem,
mas também ¢ um complexo jogo de paixdes internas que,
muitas vezes, ficam apenas para nos. E a parte de nés mesmos

que ninguém tem acesso € que se esconde no inconsciente.
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Nessa ideia, a filosofia e a literatura agem de forma a nos
mostrar, na imensiddo do mundo, o mais profundo do nosso
ser. Ao lermos a famosa frase de Soécrates dizendo que so
sabe que nada sabe, nos deparamos com a efemeridade do
nosso conhecimento, isto ¢, diante de tudo o que existe,
por mais que dediquemos nossa vida aos estudos, ¢ como
se 0 nosso conhecimento sobre as coisas se limitasse e se
reduzisse a um nada.

Da mesma forma, quando lemos na obra O
pequeno principe, de Saint-Exupéry (2017, p. 74) “So
vemos bem com o coragdo. O essencial ¢ invisivel aos
olhos” despertamos em nés, por meio da literatura, o
sentimento de o que realmente importa em uma pessoa ¢
o que ela tem para nos oferecer interiormente € que muitas
vezes 0 que percebemos exteriormente nao passa de
aparéncias. E perceptivel como a filosofia e a literatura
se ligam ao homem de forma tdo intima que se tornam
instrumentos esséncias para expressao do seu ser total e
como, a0 mesmo tempo influencia cada pessoa na medida

em que vive suas experiéncias pautadas nessas duas
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dimensodes. Caso fosse instantaneamente retirado de nds
essas capacidades filosoficas e literarias, certamente a vida
passaria a ser mais mondtona e sem muitos significados, ou
melhor, sem a busca pela significacao das agdes.
Viveriamos tdo somente por viver € nossas
expressoes seriam entdo vazias de poesia; ndo seriamos
capazes de questionar o porqué de estarmos empolgados, o
porqué de estarmos frustrados, ou qualquer outro sentimento
ou sensagdo.. simplesmente estariamos assim. Dessa
forma, ¢ inegavel a importancia tanto de uma quanto de
outra para realmente vivermos de forma coerente e
auténoma, deixando fluir a esséncia do que somos por meio

da nossa expressao.

CONSIDERACOES FINAIS

O presente artigo, analisando a relagdo entre
filosofia e literatura, traz como conclusao uma abordagem
que se revela em intima unidade. Apesar de suas diferengas,

tanto na escrita quanto nas manifestagdes sociais, sao mais
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proximas do que parecem. Isso se observa, sobretudo,
na dinamica mutua através do tempo, a forma como
se desenvolveram e seguiram evoluindo, a aceitagdo e
influéncia causadas por ambas. Ademais, a ligacdo que
conseguem estabelecer com a vida cotidiana, moldando as
relagcdes e fazendo com que envolvam, nos permite uma
analise mais desprendida, fazendo com que a nossa visao
se torne mais proxima, isto €, se volta com mais atengao e
aceitacao.

Por fim, de forma ainda meio discreta,
as duas formas de expressio apresentadas se
mostram como auténticas e proprias do homem, ainda
que venham sendo desvalorizadas na contemporaneidade.
Mesmo assim, a influéncia que geram e ao mesmo tempo
sofrem ficam evidentes em uma analise que busca priorizar
essa relacao e interagdo social. Desse modo, a filosofia e
a literatura continuam sendo verdadeiros moventes para a
sociedade e se apoiam como forma de expressao segundo o

que foi apresentado.
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ENTRE MEMORIA E PRESENTE:
AGOSTINHO E MACHADO DE ASSIS
NA CONSTRUCAO DE UM TEMPO NAO
LINEAR

Higor Alencar Almeida'

INTRODUCAO

A experiéncia do tempo ¢ um dos temas
que desafiou a filosofia. Desde a antiguidade,
pensadores tém se debrucado sobre a natureza
do tempo, sua relagio com o mundo e,
sobremaneira, seu impacto na vida humana. Santo
Agostinho, na sua obra Confissdes, aborda o tempo de
maneira profundamente subjetiva, propondo que ele se
desenrola na consciéncia humana, € ndo se resume a uma
mera sucessdao objetiva de eventos no mundo externo a

mente.

1 Graduado em Filosolﬁzg 2024.



O tempo ¢, na compreensao de Agostinho, vivido
internamente: o passado ¢ uma lembranca na memoria,
o presente ¢ o instante da atencdo e o futuro ¢ uma
expectativa. A radicalidade dessa visdo acerca do tempo se
vé na implicag¢do de que a experiéncia humana da realidade
seja inseparavel da maneira como o homem compreende e
vivencia o tempo.

H4 de se notar, também, que a filosofia
ndo foi a Unica a explorar o conceito de tempo.
A obra de Machado de Assis ¢ prova de que a literatura
também se dedicou a pensar sobre o tempo. Em Memorias
postumas de Bras Cubas, Machado constrdi uma narrativa
nao linear, onde o tempo ¢ moldado pela memoria do
protagonista, Bras Cubas, que narra sua vida apds a morte.
Liberto das restrigdes do tempo cronoldgico, Bras Cubas
percorre os eventos de sua vida.

Sem se preocupar com uma sequéncia rigida,
fazendo com que o leitor experimente sua histéria
de maneira fragmentada e introspectiva. Apesar de incomum

na literatura do século XIX, esse recurso narrativo permite
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colocar Machado de Assis em dialogo com a filosofia, uma
vez que ele desafia o conceito corrente de tempo linear e
sugere uma construcao subjetiva e interna do tempo —
ideia muito proxima da visao de Agostinho.

O objetivo deste artigo, portanto, € explorar essa
afinidade entre a visdo de Agostinho e de Machado de Assis,
examinando como ambos abordam o tempo como uma
experiéncia subjetiva. A analise parte do pressuposto de
que a intersecg¢ao entre filosofia e literatura oferece um novo
horizonte de reflexdo. Enquanto a filosofia de Agostinho
investiga o tempo de forma conceitual e introspectiva,
a literatura de Machado de Assis permite vivenciar a
complexidade do tempo por meio da narrativa. A leitura de
Memorias postumas a luz da filosofia de Agostinho permite
perceber o papel da memoria na estruturacao do tempo.

Santo Agostinho, ao propor que o tempo ¢ uma
construcao da consciéncia, subverte a visao linear e
sequencial que a maioria dos sistemas filosoficos anteriores
possuiam. Ele faz pensar o tempo como nao sendo medido

apenas por relogios ou calendarios ou outros sistemas de
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contagem, mas como uma experiéncia interior que ¢ vivida
e reconstituida constantemente.

De maneira semelhante, Machado de Assis, ao
abandonar a sequéncia cronologica em Memorias postumas,
propde uma visao fragmentada do tempo, onde a memoria
organiza a narrativa a partir das lembrancgas do protagonista.
Essa estrutura narrativa reflete a ideia agostiniana de que o
passado vive na memdria e o presente ¢ um instante fugidio.

E de salutar importancia entender que a memoria
¢ o eixo central para o conceito de tempo. Em Agostinho,
a memoria nao sé preserva o passado, mas € o local onde o
“eu” se reconstrdi e se reinterpreta. Em Machado de Assis, a
memoria de Bras Cubas € tanto um recurso literario quanto
uma ferramenta para explorar questdes de identidade,
arrependimento e autoconhecimento. Ao revisitar seu
passado, com ironia e distanciamento, o narrador de
Machado questiona a propria confiabilidade da memoria,
algo que Agostinho também toca ao examinar os limites
e as falhas da memoria. Assim, a memoria, para ambos,

ndo ¢ apenas um registro neutro, mas um processo ativo de
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reinterpretacao e reconstrucgao.

Ao conectar essas duas perspectivas, este
artigo busca demonstrar como filosofia e literatura
convergem na exploracdo da subjetividade do tempo,
questionando a linearidade e desafiando a percepcao
comum de passado, presente e futuro. Agostinho propde
uma visdo do tempo como algo que acontece dentro
do homem e ¢ inseparavel da consciéncia humana.
Machado de Assis, por sua vez, apresenta uma narrativa em
que o tempo se estruturaapartirdamemoria e das percepgdes
do protagonista, sugere o tempo como um processo interno,
permitindo pensar a historia pessoal moldada ndao por uma
sequéncia de eventos cronologicamente estruturada, mas

pela maneira como o sujeito a interpreta na memoria.

Agostinho e o tempo interior: memdria, presente e ex-

pectativa

A reflexdo de Agostinho sobre o tempo estd

envolta numa exposicdo que envolve o Criador e a
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eternidade. Frente a problematica metafisica de responder
0s questionamentos sobre a existéncia de Deus através da
logica, Santo Agostinho aborda o conceito de tempo nesse
itinerario de pensamento. Pelo predicado
aplicado — uno, imutavel, eterno e perfeito —, a
eternidade ¢ a medida de Deus, porque tudo que ¢ eterno
cabe a eternidade. Se Deus ¢ eterno, segue que ele estd na

eternidade.

Assim, tu nos convidas a en-
tender a Palavra, que ¢ Deus
e estda contigo, Deus, que ¢
dita eternamente e na qual to-
das as coisas sdo ditas eter-
namente. Com efeito, ele ndo
acaba de dizer uma coisa ¢
passa a dizer outra, para que
tudo possa ser dito, mas diz
tudo junto e eternamente; ou
ja seria tempo e mutacdo, €
ndo verdadeira eternidade e
verdadeira imortalidade. (Confis-
soes, XI, 7, 9)2.

Se a eternidade ¢ uma realidade atemporal e

inalteravel, segue que ela ¢ superior ao tempo, pois esse
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¢ uma sucessao de instantes que t€m inicio e fim. Ora, se
0 que ¢ menor cabe dentro do que € maior, a eternidade
infinita comporta o tempo finito, dai que Deus ¢ eterno

preceda o tempo.

Quem podera apanhar e segurar,
para que se detenha um pouco e re-
ceba um pouco do esplendor sem-
pre imovel da eternidade e a compa-
re com 0s tempos que nunca param
e veja que € incomparavel; e que
um tempo longo nao poderia ser
longo sendo por muitos movimen-
tos passageiros, que ndo poderiam
se estender simultaneamente; e
que, ao contrario, nada passa na
eternidade, mas tudo ¢ presente,
enquanto nenhum tempo ¢ todo
presente; ¢ que todo passado ¢é
substituido por um futuro, e todo
futuro. Segue de um passado, mas
todo passado e futuro sdo criados
e descendem daquilo que ¢ sempre
presente? Quem podera segurar o
coracao do homem, para se deter e
veja como a eternidade imével, nem
futura nem passada, dita os tempos
futuros e passados? (Confissdes,
XI, 11, 13).
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Explicada a  eternidade, segue  ainda
a inquietagdo sobre o tempo. No Livro XI das
Confissoes, Agostinho expde a complexidade do tempo,
uma realidade familiar e misteriosa. De fato, o que ¢ o

tempo? Quem poderia explica-lo facil e brevemente?

Quem o compreenderd para ex-
pressa-lo em palavras, na fala
ou no pensamento? E, no entan-
to, entre as coisas que nomeamos
em nossas conversas, o que ha de
mais comum e conhecido do que o
tempo? E certamente entendemos
quando o nomeamos, € também
entendemos quando ouvimos ou-
tros nomea-lo. O que ¢ o tempo,
entdo? Se ninguém me perguntar,
eu sei; mas se quiser explicar a
alguém que me pergunte, ndo sei
(Confissodes, X1, 14, 17).

A interrogacdo de Agostinho revela tanto a
universalidade quanto a complexidade da questao do tempo.
Cabe diferencia-lo daquilo que ja foi possivel definir, segue

o trabalho de distinguir eternidade e tempo.
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Logo. Aqueles dois tempos, pas-
sado e futuro, em que sentido eles
sdo, se o0 passado nao ¢ mais, € O
futuro ainda nao ¢? Mas o pre-
sente, se fosse sempre presen-
te e ndo se tornasse passado, nao
seria presente, e sim eternida-
de. Logo, se o presente, para que
seja tempo, ha de se tornar passa-
do, como podemos dizer, a respeito
dele também, que €, se a razdo de
sua existéncia ¢ deixar de ser? De
maneira que nao afirmamos com
verdade que o tempo ¢, sendo por-
que ele tende a nao ser (Confissdes,
X1, 14,17).

Em suas Confissoes, pensa o tempo ndo como uma

realidade objetiva e externa, como poderia parecer a primeira

vista, mas como uma dimensao que se desenrola no interior

da consciéncia humana. Essa abordagem subverte, em

certa medida, a compreensdo corrente do tempo como uma

sequéncia continua e uniforme de passado, presente e futuro.

Em vez disso, Santo Agostinho propde que o tempo € vivido

como uma experiéncia subjetiva, onde essas trés dimensdes

coexistem dentro da alma. Passado, presente e futuro nao
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existem, segundo o argumento de Santo Agostinho, de
maneira independente do mundo. O passado nao € mais; o
futuro ainda ndo ¢é; e o presente ¢ um instante fugidio, que
parece escapar a tentativa humana de fixa-lo. Diante dessa
constatagdo, Agostinho propde que as trés dimensdes do
tempo tém sua existéncia dentro da alma. O passado vive na
memoria, o presente € experimentado na atencao, € o futuro
¢ antecipado pela expectativa. Colocar a existéncia do tempo
dentro da alma tira a ideia de ser ele um fendmeno objetivo,
mas o coloca como uma constru¢do da consciéncia, que
retine essas dimensdes num unico fluxo existencial. “Esses
trés, de fato, estdo na alma, de alguma maneira, € ndo os vejo
em outro lugar: a memoria presente do passado, a visao
presente do presente, a expectativa presente do futuro”
(Confissoes, XI, 20,26).

A memoria faz do passado algo que ndo desaparece
completamente, mas ¢ retido e reinterpretado pelo sujeito.
A memoria ndo € apenas um repositorio de eventos; &,
na verdade, um espaco ativo, em que o sujeito revisita

experiéncias e atribui a elas novos significados.
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Para Agostinho, a capacidade de recordar-se
¢ essencial para a identidade humana, uma vez que ¢ na
memoria que a alma encontra continuidade e reconstroi
sua historia. O passado, portanto, ndo ¢ um registro
inerte, mas algo vivo e dinamico, constantemente
remodelado pelo sujeito que o traz ao presente na memoria.
O presente, como tempo da atencdo, € O
instante em que a consciéncia se volta para o
que estad acontecendo e apreende aquilo como real. Mesmo
assim, o presente ¢ brevissimo; ¢ uma transicdo constante

entre o que ja foi e o que ha de vir.

Se for possivel conceber um ele-
mento do tempo cujo momento
nao possa ser dividido em par-
tes minutissimas, sO este po-
deria ser chamado presente;
todavia, ele passaria tdo imedia-
tamente do futuro para o passado,
que ndo se estenderia por duracao
alguma. Com efeito, se se estendes-
se, dividir-se-ia em passado e futu-
ro; 0 presente, ao contrario, nao tem
extensao (Confissoes, XI, 15,20).
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Em contrapartida, ¢ nesse pequeno espago de
tempo que se vive passado e futuro: o passado na memoria
e o futuro na expectativa. Se o passado € um movimento da
alma para aquilo que ja aconteceu, o futuro ¢ uma projecao
da alma para aquilo que ainda ndo aconteceu.

Ambos sdo construidos na mente. Pensar o futuro
¢ sair da esfera da imediatividade e possibilitar a agdo ¢ a
mudanca.

Essa posi¢ao em relagdo ao tempo implica certo
rompimento com a visado de tempo como algo objetivo,
mensuravel e externo. A construgao feitapor Santo Agostinho
inaugura uma abordagem existencial da temporalidade.
A ideia de que o tempo estd intrinsecamente ligado a
experiéncia humana de ser abre uma nova perspectiva de

compreensao da condi¢do do ser humano no mundo.

O tempo fragmentado em Memodrias postumas de Bras

Cubas

Narrado pelo protagonista apds sua morte, a
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histéria de Memorias postumas de Bras Cubas apresenta
uma visao irdnica e critica da sociedade brasileira do século
XIX.

A escolha de fazer de Bras Cubas um narrador
postumo, além de um artificio estilistico, ¢ uma estratégia
que permite certa redefinicio dos limites da narrativa
literaria. Livre das amarras de um tempo cronologicamente
organizado, Bras Cubas pode transitar entre episodios da
infancia, da juventude e da vida adulta de acordo com

aquilo que ele pretende contar.

Algum tempo hesitei se devia abrir
estas memorias pelo principio ou
pelo fim, isto €, se poria em primeiro
lugar o meu nascimento ou a minha
morte. Supondo que o uso vulgar
seja comegar pelo nascimento, duas
consideragdes me levaram a adotar
um método: a primeira € que eu ndo
sou propriamente um autor defunto,
mas um defunto autor, para quem a
campa foi outro berc¢o; a segunda ¢
que o escrito ficaria assim mais ga-
lante e mais novo. (Assis, 2005, p.
15)
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A narrativa de Memorias pdstumas ¢ construida
a partir da memoria de Bras Cubas, que remonta eventos
de sua vida de forma ndo ordenada, guiando-se mais
por associacdes emocionais € tematicas do que por uma
sequéncia cronologica de eventos. Essa fragmentacdao ¢
essencial para a compreensao da obra, uma vez que revela a
complexidade da consciéncia humana.

Cada fragmento de memoria ¢ apresentado
como parte de um todo, no qual o “eu” do narrador se
reconstréi continuamente. O tempo, nessa perspectiva,
nao ¢ um fluxo homogéneo, mas uma série de instantes
interligados que s6 adquirem significado no ato da
recordagdo. A obra, portanto, permite pensar a historia
como algo dinamico, moldado pela iteracdo constante
entre o passado e como o sujeito o interpreta no presente

através da memoria.

Inclinei os olhos a uma das verten-
tes e contemplei, durante um tem-
po largo, ao longe, através de um
nevoeiro, uma coisa Unica. Imagi-
na tu, leitor, uma reducdo dos sé-

culos, e um desfilar de todos eles,
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as ragas todas, todas as paixdes,
o tumulto dos impérios, a guerra
dos apetites e dos odios, a destrui-
¢do reciproca dos seres e das coi-
sas. Tal era o espetaculo, acerbo
e curioso espetaculo. A historia
do homem e da terra tinha assim
uma intensidade que nem a ima-
ginacdo nem a ciéncia, porque
a ciéncia € mais lenta e a imagi-
na¢do mais vaga, enquanto que o
que eu ali via era a condensacao
mais viva de todos os tempos (As-
sis, 2005, p. 27)

Machado de Assis, assim como Santo Agostinho,

entende a memoria como mais do que um registro passivo

do passado, mas como um ato ativo. Em Memorias

postumas, o passado nao ¢ revivido de maneira objetiva,

mas reinterpretado sob a dtica do narrador, que langa sobre

suas lembrancas uma perspectiva critica e, ndo raramente,

ironica. Assim como Agostinho vé o passado como algo

que persiste na memoria e € constantemente reinterpretado,

Machado permite que o narrador postumo reconstrua sua

propria historia, destacando as falhas, arrependimentos

140



e absurdos de sua vida. Esse ato de lembrar ¢ também o
ato de narrar, e, ao narrar, Bras Cubas repensa sua propria
histéria, confrontando-se com sua existéncia e o legado
que deixa.

Essa abordagem permite que Machado de Assis
explore a relacdo entre tempo e memoria de forma tunica.
Quando desconstroi a linearidade temporal, ele questiona
as nocoes convencionais de causalidade e continuidade. A
memoria, em Memorias poéstumas, nao ¢ uma linha reta, mas
um campo aberto, em que diferentes tempos coexistem e
interagem. Essa visao se aproxima da concep¢ao agostiniana
de tempo como algo que existe na alma: uma presentificacao
do passado (a memoria), uma presentificagdo do presente
(a atencao) e uma presentificacao do futuro (a expectativa).
Além disso, ao desconstruir a linearidade temporal,
Machado de Assis também desconstréi a propria ideia de um
eu fixo. Bras Cubas, em suas memorias, ¢ simultaneamente
o protagonista de sua histéria e um espectador critico de
si mesmo. Sua autonomia e distanciamento sugerem que

ele se percebe como alguém cujas acdes e escolhas foram
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moldadas ndo apenas pelo contexto social, mas também
pela forma como escolhe recordar e interpretar sua propria
vida. Machado de Assis transforma o romance num espaco
de analise existencial, onde o tempo ndo € apenas um pano
de fundo para a histéria, mas um elemento ativo que molda

a experiéncia do sujeito através da memoria.

Consideracoes finais

Em Machado, a memoéria ¢ igualmente um espago
dinamico, em que o narrador reconstrdi sua propria
vida, ora com ironia, ora com melancolia, revelando
as complexidades da subjetividade. A fragmentacao
temporal em ambos nao ¢ uma limitagdo, mas uma
caracteristica da propria condicdo humana, marcada pela
busca incessante de sentido e continuidade em meio a
efemeridade do instante presente. O didlogo entre filosofia
e literatura amplia a compreensdo do tempo e da memoria,
oferecendo perspectivas complementares sobre a maneira

como o ser humano interpreta sua condicdo de estar no

142



mundo. A filosofia de Agostinho faz compreender os
fundamentos existenciais do tempo e sua relacdo com
a alma. A literatura de Machado de Assis, por sua vez,
quase que traduz essas ideias em experiéncias narrativas
vividas, permitindo que o leitor experimente o tempo de
forma concreta e emocional. A unido entre os dois convida,
portanto, a refletir sobre como o ser humano vive e da
significado ao seu passado, presente e futuro.

Conclui-se, portanto, que a intersec¢ao entre o
pensamento de Agostinho e a Obra de Machado de Assis
mostra como o tempo € a memoria nao sao exclusivamente
estruturas que moldam a vidahumana, mas também espelhos
através dos quais o homem se vé e se interpreta. Essa relacao
desafia o sujeito a reconsiderar nao apenas quem ele €, mas
como suas narrativas pessoais, formadas por fragmentos e
reconstrucdes, podem ajudar a compreender ¢ abracar as

possibilidades da experiéncia humana.
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DA ALMA

Guilherme de Sousa Silva !

Jonathan Coimbra Norberto?

Introduciao

Neste texto, discutiremos a partir do filosofo Edgard
Leite em paralelo com a literatura poético-musical brasileira:
o sentimento de “saudade” como elemento fundamental da
identidadedobrasileiro. Leiteanalisaapresencadasaudadena
musica brasileira, citando artistas como Pixinguinha,
Adoniran Barbosa e Luiz Gonzaga, e a relaciona com o
poema “Musica brasileira” de Olavo Bilac. Nosso estudo
argumenta que a saudade, embora dolorosa, ¢ uma forga
motriz na formagdo da identidade nacional, impulsionando

a criagdo artistica e a busca pela felicidade.

1 Graduado em Filosofia PUC-Minas.
2 Graduado em Filosolfji% PUC-Minas 2024.



A saudade ¢ apresentada nao como algo a ser
superado, mas como um sentimento essencial e positivo na

construcao da brasilidade.

Identidade brasileira

Onde poderiamos encontrar a
identidade brasileira? O professor, historiador e

ensaista Edgard Leite Ferreira Neto’busca a resposta

3 Edgard Leite Ferreira Neto ¢, desde 2020, Presi-
dente da Academia Brasileira de Filosofia e diretor do
Instituto Realitas. Integra o Conselho Administrativo
da Sociedade Internacional de Estudos Jesuitas (Paris).
Membro do International Scientific Committee. Cate-
dra de Estudos Globais, Universidade Aberta, Lisboa.
E membro titular do Conselho Superior da FAPER]
(Funda¢ao de Amparo a Pesquisa do Rio de Janei-
ro) e do Conselho Estadual de Arquivos (Rio de Janei-
ro). Obteve seus Mestrado e Doutorado em Histdria, na
Universidade Federal Fluminense, sob a orientagao, respec-
tivamente, da Dra. Margarida Neves e do Dr. Ciro Flamarion
Cardoso, eminentes historiadores. Foi professor de Historia
da Universidade Federal Fluminense entre 1987 e 1997. E,
desde 1990, Professor de Historia da Universidade do Esta-
do do Rio de Janeiro (UER]) e, desde 1997, da Universidade
Federal do Estado do Rio de Janeiro (UNIRIO), em ambas
universidades aprovado em concursos publicos.



para essa pergunta na musica € na poesia brasileira.
Em sua busca, o autor encontra cinco caracteristicas
que podem definir a identidade do brasileiro: o poder da
simplicidade, o senso de realidade, a crenca na redengao
pelo amor e o império da saudade (Leite, 2022, p.
196), bem como a relevancia de  valores
espirituais. O foco de nosso estudo estard
no que o autor denomina império da saudade.

A palavra saudade ¢ comumente identificada como
uma palavra unica da lingua portuguesa, porém ela tem suas
origens no idioma galego com o mesmo significado. Apenas
falantes do portugués e do galego conseguem entender todo o
contexto existencial que esta palavra
evoca, cercada  de  memoria, nostalgias e
lembrancas (Salgado, 2014).

Edgard Leite se inspira no poema Musica
Brasileira de Olavo Bilac para apresentar o tema da
saudade: “a tese de Olavo Bilac, como vimos, era a de que a

musica brasileira seria a expressao de trés
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saudades: a do indio, a do portugués

(&

a

do africano”, como podemos notar no poema de Bilac de

1919,

Musica Brasileira
Tens, as vezes, o fogo soberano
Do amor: encerras na cadéncia, acesa
Em requebros e encantos de impureza,
Todo o feitico do pecado humano.
Mas, sobre essa volupia, erra a tristeza

Dos desertos, das matas e do oceano:

Barbara poracé, banzo africano,
E solugos de trova portuguesa.

Es samba e jongo, xiba e fado, cujos
Acordes sao desejos e orfandades
De selvagens, cativos € marujos:

E em nostalgias e paixdes consistes,

Lasciva dor, beijo de trés saudades,

Flor amorosa de trés ragas tristes.
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O “beijo das trés saudades”, que lemos no poema
de Bilac, ¢ a raiz das saudades que a musica brasileira
expressa em suas cancoes. Edgard Leite identifica isso
na musica de Pixinguinha quando diz que “sua memoria
da Africa lhe torna melancélico. Mas ele reinventa a
melancolia no ambito de sua nova realidade” (Leite,

2022, p. 193); e também na musica de Adoniran Barbosa:

Observamos esse fendmeno tam-
bém em Adoniran. Ele celebra
a lembranca de um espaco para
sempre perdido, mas o que res-
ta dele, a saudade da amizade,
dos vinculos, gera esse sentimen-
to profundo que ¢ suficiente para
viverem bem, com esperanca (Lei-
te, 2021, p. 193-194).

Um outro tipo de saudade.

Saudosa  maloca, maloca querida Dim,
dim, donde nds passemos dias feliz de nossa vida
Edgard Leite percebe um outro tipo de saudade ao

ouvir a musica de Luiz Gonzaga chamada Que nem
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Jilo, e nos diz que Gonzaga nos “introduz uma outra
saudade: a saudade do nordeste. Que ¢, para o Brasil, a
saudade de si. [..]. Entdo a intimidade do sentimento de
saudade adquiriu uma outra incrivel dimensao: a saudade
dentro da saudade” (Leite, 2022, p. 193).

Qualquer brasileiro se identifica com essa saudade
que Luiz Gonzaga canta, independentemente da regido de
nosso pais (Leite, 2022, p. 94), o que o faz um “realizador
da nacionalidade” (Leite, 2021, p. 94). Vejamos a letra da

musica de Luiz Gonzaga:

Se a gente lembra s6 por lembrar
O amor que a gente um dia perdeu
Saudade inté que assim ¢ bom
Pro cabra se convencer
Que ¢ feliz sem saber
Pois nao sofreu
Porém se a gente vive a sonhar
Com alguém que se deseja rever

Saudade, entonce, ai € ruim
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Eu tiro isso por mim
Que vivo doido a sofrer
Ai quem me dera voltar
Pros bragos do meu xodo
Saudade assim faz roer
E amarga qui nem jil6
Mas ninguém pode dizer
Que me viu triste a chorar
Saudade, o meu remédio € cantar

Saudade, o meu remédio é canta

Edgard Leite percebe na primeira estrofe um tipo
de lembranca superficial, que ¢ de uma perda cotidiana
um “lembrar por lembrar” das coisas que perdemos
na vida. Mas hd um outro tipo de saudade, que “¢ de
alguma coisa que a gente ndo pode mais ter, mas que
nao ¢ do mundo, ¢ identidade, ¢ esséncia do ser” (Leite,
2022, p. 195). Essa saudade ¢ uma saudade que nos
remete a Bilac, pois o portugués, o indio e o africano

sentem que nunca voltardo para sua terra de origem,
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assim como Luiz Gonzaga sente que provavelmente nunca
mais retornard ao Nordeste (Leite, 2022, p. 195). “Ai a
Saudade ¢ dor. Porque ¢ um afastamento de si mesmo”
(Leite, 2022, p. 195). Para o autor, essa saudade estaria na
consciénciabrasileira e nos transmite caracteristicas de nossa
identidade identificadas pelo autor como ‘“a simplicidade
do ser diante do mundo, a ternura diante das pessoas e a
relevancia dos valores espirituais”.

Portanto, seria desejavel a superacao dessa dor da
saudade? Nao, pois esse sentimento de perda de sua propria
esséncia € o que constituianossapropriaessénciaeidentidade
brasileira, e o aprofundamento deste sofrimento ndonostorna
infelizes (Leite, 2022, p. 196). E o que ouvimos no refrio

de Luis Gonzaga,
Mas ninguém pode dizer

Que me viu triste a chorar

Saudade, meu remédio é cantar
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E por isso tantas musicas de nosso pais retratam o

artista que canta a saudade

Quando a saudade doi
Eu canto feito um passarinho
Solitario nesse ninho
Tao sozinho sigo a cantar
(Daniel, Quando a Saudade Doi).
Vem quando bate uma saudade
Triste, carregado de emocgao
Ou aflito quando um beijo ja nao arde
No reverso inevitavel da paixao
Quase sempre um coracao amargurado
Pelo desprezo de alguém
E tocado pelas cordas de uma viola
E assim que um samba vem

(Paulinho da Viola, Quando bate uma Saudade).

E o paradoxo do qual Edgard Leite nos fala
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E o paradoxo da perda profunda.

E do ganho que essa perda profunda da.
E o0 que o torna brasileiro. Isso é

ser brasileiro. E o que faz cantar, faz feliz.
Chegamos aqui, em Luiz Gonzaga,

no império da saudade. H& na saudade
uma forca que move o brasileiro

a ser o que ele ¢, ser feliz no que ele €”

(Leite, 2021, p. 196).

Consideracoes finais

Encontramos, portanto, a partir da literatura
poética e musical brasileira, sinais de que, de todas as
caracteristicas brasileiras, a saudade é a unificadora de
todas as outras, sendo fundamento e base para entendermos
a alma brasileira. Que ¢ um sentimento de dor que nao
deve ser combatido, mas transformado em motor para um
conhecimento de sua identidade, que gera alegria naquilo

que fazemos e, no caso dos musicos, os levam a cantar; no
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caso dos poetas, a escrever. E por isso Edgard Leite pode
rastrear a saudade na musica e na poesia brasileira, podendo
nos dar tragos para uma antropologia poética. E cada
brasileiro deveria, no lugar onde se encontra, transformar
sua saudade em motor para agir bem e gerar alegria

para as pessoas que lhe estdo presentes.
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ENTRE VEREDAS E PALAVRAS: UMA

EXPLORACAO FILOSOFICA EM ‘GRAN-

DE SERTAO: VEREDAS’ DE GUIMARAES
ROSA

Lucas Chaves Farias!

Introduciao

A obra Grande Sertdo: Veredas, publicada em
1956 por Joao Guimaraes Rosa, ¢ considerada uma das mais
importantes obras da literatura brasileira. Este romance
ndo se limita a narrar a histéria de um sertanejo, mas se
transforma em uma rica teia de significados, explorando a
complexidade da condi¢do humana e a diversidade cultural
do Brasil. Rosa ndo apenas descreve um espago geografico
arido e extenso, como o leva a um campo filosofico, onde
as questoes existenciais emergem com intensidade. Neste

contexto, o sertdo apresenta-se como um local de reflexao

1 Graduado em Filosolﬁsg PUC-Minas.



profunda, onde a luta pela sobrevivéncia esta entrelagada
a busca pela identidade. Os personagens de Guimaraes
Rosa sdo desafiados a enfrentar ndo apenas as dificuldades
impostas pela natureza, mas também as questoes inerentes
a existéncia, como o sentido da vida, a liberdade e a
responsabilidade. Como Riobaldo reflete: “Viver ¢ muito
perigoso. Porque ainda ndo se sabe. Porque aprender a viver
¢ que € o viver mesmo” (ROSA, 2001, p. 25).

Essa reflexdo dialoga com a concepcao de Martin
Heidegger sobre o Dasein como um ser langado no mundo,
que vive em relagdo com sua propria finitude: “A esséncia
do Dasein esta em sua existéncia” (HEIDEGGER, 2012,
p. 67). A existéncia €, assim, um projeto que se desenrola
no horizonte de sua propria mortalidade. Dessa maneira,
o sertdo se torna um microcosmo da sociedade brasileira,
refletindo suas contradigdes e riquezas, enquanto as estradas
que o atravessam representam as diferentes trajetérias que
os individuos podem seguir.

De forma semelhante, a obra ecoa a ideia de

liberdade de Jean-Paul Sartre, para quem o ser humano
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esta condenado a ser livre: “O homem esta condenado a ser
livre, porque uma vez langcado ao mundo, ele € responsavel
por tudo o que faz” (SARTRE, 1997, p. 68).

Essa liberdade inescapavel também ¢ percebida
nos dilemas de Riobaldo, como na célebre indagacao sobre
0 pacto com o demdnio: “O diabo existe ou nao existe?”
(ROSA, 2001, p. 91). Essa pergunta reflete o confronto
humano com a incerteza ¢ a responsabilidade por suas
escolhas, elementos centrais tanto na obra quanto na
filosofia existencialista.

A linguagem utilizada por Guimaraes Rosa em
suas obras ¢ uma das caracteristicas que a tornam singular.
A linguagem, que combina regionalismos € modernismos,
ndo se limitam a narrativa, mas também sdo uma forma de
reflexdo filoséfica, que desafia o leitor a pensar sobre a sua
propria visao de mundo. Rosa apresenta imagens € sons que
permitem uma aproximag¢do intima com a complexidade
das experiéncias humanas, o que contribui para a criacao
de um universo literario que transcende as limitacdes do
espaco fisico.
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Dessa forma, este artigo tem como objetivo
investigar como Grande Sertdo: Veredas de Guimaraes
Rosa torna-se um espacgo de didlogo entre a literatura e a
filosofia. A obra abordara temas relevantes, como a relagao
do homem com a natureza, a busca pela identidade e a
complexidade das relagdes sociais, além de enfatizar o papel
crucial da linguagem como meio de expressdo filosofica.
Esta analise tem como objetivo fornecer uma compreensao
mais aprofundada da riqueza e da profundidade da obra de
Guimaraes Rosa, revelando suas contribui¢des ndo somente
para a literatura, mas também para o pensamento filoséfico

brasileiro.

O Sertao como Espaco Filosoéfico

Em Grande Sertdo: Veredas, o sertdo brasileiro
se revela como um espago filoséfico que transcende a
geografia. O autor apresenta o sertdo ndo somente como
um espaco fisico, mas também como um campo existencial

onde se desenvolvem profundas reflexdes sobre a vida e
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a luta humana. Neste cenario arido e extenso, a natureza
desempenha um papel vital, influenciando e moldando a
experiéncia dos habitantes que ali habitam.

O sertanejo, representado por personagens
complexos como Riobaldo, se torna um simbolo da
condi¢ao humana, enfrentando as dificuldades do ambiente
e as incertezas da propria existéncia. Conforme Riobaldo
observa: “O sertdo esta em toda a parte” (ROSA, 2001, p.
34), indicando que o sertdo ultrapassa o espago fisico para
se tornar uma metafora da vida e das angustias humanas.

A ligacdo entre o homem e a natureza, tema
central da obra, ¢ carregada de simbolismo e significados.
As angustias e esperangas que permeiam a vida humana
sdo retratadas no sertdo, com suas secas ¢ beleza crua. Este
ambiente hostil ndo ¢ apenas um cenario, mas uma forga
que molda a identidade e a trajetoria dos individuos. Em
diversas ocasides, a natureza ¢ descrita como um desafio
que os personagens devem enfrentar, a0 mesmo tempo em
que se mostram dependentes dela para a sobrevivéncia e

compreensao de si mesmos, como quando Riobaldo reflete:
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“O sertao ¢ do tamanho do mundo” (ROSA, 2001, p. 30).
Essa visao dialoga com a ideia de Martin Heidegger sobre
o ser humano como um ser-no-mundo, cuja existéncia
esta em constante relacdo com o ambiente que o cerca: “O
Dasein nao ¢ um ser isolado; ele ¢ ser-no mundo, em relagao
continua com o espago e os outros.” (HEIDEGGER, 2012,
p. 87).

Guimardes Rosa nos convida a refletir mais
profundamente sobre a condi¢do humana: o que significa
viver em um mundo onde as for¢as naturais e existenciais
se integram? Como o ser humano pode encontrar seu lugar
nesse ambiente complexo € muitas vezes depressivo? As
davidas que surgem dessa exploracdo ndo tém respostas
faceis, refletindo a propria ambivaléncia da vida. Como Jean-
Paul Sartre afirma, “o homem esta condenado a ser livre, e
essa liberdade exige que ele assuma a responsabilidade por
sua existéncia” (SARTRE, 1997, p. 68).

Esse  confronto com a liberdade e
responsabilidade permeiam os dilemas de Riobaldo,

especialmente na célebre questdo sobre a existéncia
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do diabo: “O diabo existe ou nao existe?” (ROSA,

2001, p. 91).

Identidade e Relacoes Sociais no Sertao

A procura por uma identidade ¢ uma questao
crucial em Grande Sertdo: Veredas. O sertdo ndo ¢
apenas um local geografico, mas também um reflexo das
identidades em constante mudanca de seus habitantes. A
vastidao e a diversidade dessa regido oferecem um cenario
onde os personagens sdo constantemente desafiados a
confrontar suas proprias esséncias. Ao longo da narrativa,
os personagens enfrentam dificuldades que nao s6 testam
suas capacidades de sobrevivéncia, mas também os fazem
questionar quem sao € o que representam.

Como Riobaldo reflete: “Sertdo ¢ onde o
pensamento da gente se forma mais forte do que o poder
do lugar” (ROSA, 2001, p. 45). Essa reflexao ressalta o
carater existencial do sertdo, onde o espaco fisico ¢ também

um espaco interior de transformacgdo. Nesta situacdo, a
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identidade € vista como um processo em constante mudanga,
moldado por interagdes sociais e vivéncias pessoais. Os
personagens da obra, como Riobaldo, sdo instados a
examinar suas proprias crengas, receios € desejos.

Heidegger aborda essa dinamica ao destacar que a
identidade humana ¢ sempre um projeto em construgao: “O
homem €, em sua esséncia, um ser que projeta a si mesmo em
possibilidades” (HEIDEGGER, 2012, p. 151). Esse processo
de autoconhecimento ¢ intensificado pelas dificuldades que
o sertao oferece, fazendo com que as pessoas se adaptem e
mudem ao longo do tempo.

A paisagem arida do sertdo se torna um espelho
que mostra as complexidades das identidades brasileiras,
onde a diversidade cultural e a diversidade de experiéncias
se entrelagam. Além disso, as relagdes sociais que surgem
no sertao sao multiplas e complexas. O territorio do sertao
sertanejo ¢ uma darea interativa, onde diferentes culturas,
tradigdes e grupos sociais convivem. Conforme Sartre
afirma, “a existéncia precede a esséncia, e ¢ nas relagdes

com os outros que o homem descobre sua liberdade e
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define quem ¢” (SARTRE, 1997, p. 52). Guimaraes Rosa
costuma mostrar como essas interacdes revelam as
contradigdes da sociedade brasileira. Os personagens sao,
muitas vezes, representantes de diferentes perspectivas e
experiéncias, e suas interacdes ajudam a destacar a riqueza
e a complexidade das identidades que compdem o Brasil.
Dessa forma, o sertdo se transforma em um microcosmo
da sociedade, onde as tensdes ¢ aliangas se desenvolvem,
oferecendo uma visao mais ampla da realidade cultural e

social do pais.

A Linguagem Filosofica de Guimaries Rosa

A linguagem de Guimaraes Rosa em sua obra,
Grande Sertdo: Veredas, ¢ uma das principais e inovadoras
caracteristicas da obra. Sua escrita ndo ¢ apenas uma
forma de contar historias; ¢ uma maneira de pensar, refletir
e questionar. Guimardes Rosa emprega uma linguagem
rica em termos regionais, neologismos € uma construcao

estilisticaque desafiaas convengdes narrativas estabelecidas.
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A maneira como ele combina palavras, ritmos e sons, cria
uma musicalidade tnica que € poética e filosofica. Esse tipo
de linguagem peculiar permite que Guimaraes Rosa nao
somente narre, mas também questione e explore.

A linguagem se torna uma ferramenta de
reflexdo, permitindo que o leitor se depare com as questdes
existenciais e culturais apresentadas na narrativa Como
Heidegger observa, “a linguagem ¢ a casa do ser, e nela
o homem habita” (HEIDEGGER, 2012, p. 112), indicando
que a linguagem nao apenas descreve o mundo, mas ¢ o
meio pelo qual o ser humano compreende e se relaciona
com ele. Da mesma forma, em Grande Sertdo: Veredas, as
palavras nao sdo apenas meros meios de comunicagao, mas
sim instrumentos que moldam a percep¢ao do mundo. O
autor, consequentemente, usa a linguagem para criar novas
realidades e ampliar a compreensdo do leitor sobre a vida e
a cultura brasileiras. Ademais, a conexao entre linguagem e
pensamento na obra indica que a maneira como pensamos €
percebemos o mundo influencia a nossa percepgao.

Sartre, ao discutir a relacdo entre linguagem e
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liberdade, afirma que “o homem € responsavel pelas palavras
que escolhe, pois, ao falar, ele projeta seu ser no mundo”
(SARTRE, 1997, p. 94). A variedade de sua linguagem
instiga os leitores a repensarem suas proprias ideias sobre a
realidade, estimulando uma leitura que extrapola a simples
compreensao

Dessa forma, propde uma reflexao, sugerindo que
as palavras tém o poder de modificar nao somente a histoéria,

mas também a consciéncia do leitor.

Existencialismo e a Busca por Sentido

A influéncia do existencialismo em Grande Sertao:
Veredas ¢ perceptivel e ¢ uma das principais preocupagdes
da narrativa. A filosofia existencialista, que valoriza a
individualidade e a busca por sentido em um mundo
frequentemente confuso e indiferente, esta presente nas
reflexdes dos personagens, especialmente nas de Riobaldo.
Sua afirmacao “Viver € um negdcio muito perigoso”

(ROSA, 2001, p. 87) nao ¢ apenas uma expressao de sua

168



angustia, mas também uma declaragcdo da busca constante
por significado em meio a incerteza da vida. Os personagens
sao desafiados a enfrentar ndo apenas as adversidades
do campo, mas também as questdes fundamentais da
existéncia humana. A busca por significado se torna um
topico recorrente, que se manifesta nas escolhas morais e
nas interagdes entre os individuos e o ambiente. Heidegger,
ao discutir a relagdo do ser humano com a existéncia,
afirma: “A existéncia auténtica ¢ aquela em que o homem
reconhece e assume sua finitude, projetando-se em suas
possibilidades” (HEIDEGGER, 2012, p. 175). Assim,
cada trajeto percorrido pelos individuos ¢ um simbolo da
busca por compreensao, onde escolhas e atitudes revelam a
esséncia de suas personalidades e valores.

A liberdade ¢ apresentada como uma
responsabilidade inerente a natureza humana. Os
personagens devem reconhecer que suas escolhas afetam
ndo apenas suas vidas pessoais, mas também a estrutura
social do sertdo. Sartre destaca que “o homem estd

condenado a ser livre; porque uma vez langado ao mundo,
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ele ¢ responsavel por tudo o que faz” (SARTRE, 1997,
p. 56). A ideia de que cada individuo ¢ responsavel pelo
seu destino e pelas suas agdes, reflete as preocupagdes
fundamentais do existencialismo, no qual a liberdade ¢
uma condi¢do fundamental, mas também ¢ uma fonte de

ansiedade e responsabilidade.

Consideracoes Finais

Ao finalizar esta andlise, fica claro que Grande
Sertao: Veredas nao ¢ apenas uma historia sobre o sertao
e seus habitantes; ¢ uma profunda pesquisa filosofica
que abrange as complexidades da condi¢ao humana e da
identidade nacional brasileira. Guimardes Rosa utiliza o
sertdo como um local de reflexdo, no qual aborda temas
como a existéncia, a morte, a liberdade e a responsabilidade
com cuidado. Como Riobaldo reflete: “O sertdo estd em
toda parte” (ROSA, 2001, p. 72), indicando que o espaco
fisico do sertao transcende suas fronteiras geograficas para

se tornar um territorio existencial.
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A obra de Guimaraes Rosa ultrapassa as limitagdes
da narrativa convencional, instigando o leitor a uma
jornada filosofica que questiona a esséncia do ser humano.
Heidegger, ao discutir a relagdo entre ser € espago, observa:
“O homem ¢ o pastor do ser, aquele que cuida da abertura
onde o ser se revela” (HEIDEGGER, 2012, p. 212).

Essa reflexdo € ressonante na narrativa de Rosa,
onde o sertdo e sua linguagem inventiva revela uma
abertura para questionamentos existenciais. A linguagem
rica e inventiva do escritor ndo apenas enriquece a narrativa,
mas também serve como um meio para uma analise mais
aprofundada da vida e cultura do Brasil. Sartre, ao tratar
da relagdo entre liberdade e criagdo, afirma: “Criar € se
lancar no vazio do possivel, onde o homem encontra sua
liberdade” (SARTRE, 1997, p. 132).

Ao percorrer as estradas do sertdo, somos forcados
a confrontar as questoes cruciais da existéncia, refletindo
sobre o que ¢ ser humano em um universo tdo amplo e
complexo. Em ultima analise, Grande Sertdo: Veredas se

apresenta como uma narrativa filosoéfica que nao apenas
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contauma histdria, mas também proporciona uma visao mais
ampla e multifacetada da realidade brasileira, convidando-
nos a mergulhar nas profundas de nossa propria identidade

e experiéncia humana.
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Introduciao

A literatura representa uma das formas mais
potentes de reflexdo sobre a condi¢do humana, capaz de
mergulhar nas 4reas mais profundas de sentimentos e
dilemas existenciais além da linguagem racional. Em muitos
casos, ela se torna uma lente que permite o aprofundamento
nas complexidades da vida, do ser e do agir. Isso significa

que, nesse sentido, a literatura ndo apenas retrata o mundo,

1 Graduado em Filosofia PUC-Minas
2 Graduado em Filos?%a PUC-Minas



mas o interpreta, dando uma visdo perspicaz e critica de
nossas escolhas e suas consequéncias. Por sua vez, o
pensamento existencialista toma como um de seus focos
no individuo, sua liberdade e responsabilidade, questdes
entrelacadas com as preocupagdes centrais de muitas obras
literarias. Soren Kierkegaard, o filosofo dinamarqués e pai
do existencialismo, pegou o tema da escolha auténtica em
sua obra e o explicou de acordo: a verdadeira liberdade ¢
realizada apenas por meio de escolhas conscientes, que
exigem coragem e profunda devocao a propria identidade.
Ele dividiu a experiéncia humana em trés estagios:
estético, €tico e religioso, sendo que a existéncia auténtica
s6 se torna possivel ao atingir o Estado Etico, no qual o
individuo assume total responsabilidade por suas agdes.
Nesse contexto, a literatura de Heringer, em especial
seu poema “Mantrinha da Existéncia”, apresenta uma
interessante convergéncia com a filosofia existencial de
Kierkegaard. Apesar das diferencas de forma e estilo,
ambos abordam o tema da escolha como algo decisivo para

a defini¢ao do ser.
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Em sua producdo poética, Heringer usa
simplicidade e clareza para expor uma ideia profunda
sobre a natureza da existéncia humana, desafiando o leitor
a tomar consciéncia de suas proprias escolhas. O poema
“Mantrinha da Existéncia”, com sua estrutura minimalista,
sugere que a vida s6 ganha sentido quando o individuo
assume a responsabilidade por suas escolhas, conceito que
dialoga diretamente com o pensamento de Kierkegaard. O
objetivo deste artigo ¢ analisar como a obra de Heringer
ressoa com a filosofia de Kierkegaad, explorando as
interacoes entre literatura e filosofia € como ambas ajudam
a iluminar dilemas existenciais. A reflexdo proposta visa
mostrar que, por meio da arte e do pensamento filoséfico, €
possivel aprofundar o que significa viver autenticamente e
com escolha no sentido kierkegaardiano como um processo

continuo e transformador.
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Vida e obra de Victor Heringer3

Em suas obras, o tratamento da morte e da solidao
se entrelaca com a busca por uma forma de pertencimento,
uma compreensao do ser, e muitas vezes desafia convengdes
narrativas em linguagem poética que, embora simples,
carrega um peso filosofico. A luta de Heringer com a
depressao, que permeou sua vida e sua escrita, parece um

subtexto constante em suas obras, permitindo uma visao

3 Victor Doblas Heringer nasceu no Rio de
Janeiro em 27 de marco de 1988 e infelizmente faleceu
prematuramente em 2018, aos 29 anos, deixando uma obra
literaria caracterizada pela profundidade e sensibilidade no
trat mento de questdes existenciais. Formado em Letras pela
Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFR]), Heringer
se destacou como poeta, romancista, cronista e tradutor,
uma das vozes mais importantes da literatura brasileira
contemporanea.Suaobraémarcadapelaintrospec¢doeanalise
das ambiguidades da condigdo humana, sempre com forte
ligagdo a reflexdo sobre a finitude, a busca para o sentido,
e o dilema da escolha. Heringer fez da poesia seu meio de
investigar a profundidade do ser. Ele demonstrou em seus
textos uma grande sensibilidade aos paradoxos da vida e
da morte, da alegria e da dor. Este autor entrou no mundo
literario com a coletanea de poemas Automatografo, em
2011, e durante sua vida publicou obras relevantes: Gloria,
em 2015, e O Amor dos Homens Avulsos, em 2017



da complexidade da experi€éncia humana e uma critica
implicita a superficialidade da existéncia moderna. O autor
transforma a dor em linguagem, e sua poesia as vezes ¢ um
grito mudo em busca de respostas para os grandes dilemas
existenciais. E importante destacar que, além da poesia,
Heringer também foi um importante tradutor e colunista.
Ele traduziu autores importantes como Albert
Camus, o que mostra sua afinidade com a filosofia
existencialista, principalmente pelos temas de liberdade,
absurdo e morte neste autor. Heringer era da opinido, assim
como Camus, que a literatura era uma forma de enfrentar a
angustia e a soliddo, e suas obras, muitas vezes, convidam
o leitor a confrontar essas questdoes de forma crua e sem
adornos. Sua carreira literaria, embora curta, constitui
um legado poderoso que continua a reverberar entre os
leitores, especialmente aqueles que buscam uma maneira
de dar sentido a complexidade do ser humano em meio as

incertezas da vida.
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Analise do Poema “Mantinha da Existéncia”

O poema “Mantrinha da Existéncia” de Heringer
se concentra na seguinte expressao: “O homem ¢ sim ou
ndo ¢ nao”. A sugestdo ¢ um eco direto da afirmacdo de
Kierkegaard de que a escolha ¢ um momento de decisao e
um instante em que esse momento acontece constantemente.
Nas palavras de Kierkegaard, a esséncia da escolha ndo esta
no que ¢ escolhido, mas no fato de que a escolha ¢ feita com
toda a personalidade (Kierkegaard, 1944).

A repeticdo no poema refor¢a o que Kierkegaard
entende por repeticdo existencial, o retorno continuo ao
desafio de tomar decisdes auténticas. Essa ideia € resumida
por Ferreira dos Santos (2011), que enfatiza que ¢ somente
enfrentando a angustia como uma vertigem de liberdade
que o homem podera atingir sua auténtica alteridade. Além
disso, a simplicidade das palavras “sim” e “ndo” da forga ao
sentido do poema. De forma muito simples, esses advérbios
abrem amplamente o grande campo de reflexdo sobre a

natureza da escolha.
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Claro, o poema chega a questionar o que ¢ afirmar
ou negar, pois ¢ com nossas escolhas que nossa identidade
e existéncia sdo elaboradas. Uma ambivaléncia final ¢
aquela entre a palavra “sim” e a palavra “ndo”, simbolo
da dualidade liberdade-responsabilidade, um momento
central em Kierkegaard, assim como na obra de Heringer na
literatura. Gragas a essa estrutura concisa e direta, Heringer
consegue condensar um discurso sobre a condicao humana e
a decisao permanente em uma visao existencial do homem.

Em ultima analise, o poema de Heringer nao ¢
apenas um convite a reflexao, mas uma provocagao filosoéfica.
Ele nos desafia a pensar sobre a natureza da escolha em
nossas proprias vidas, convidando-nos a considerar o quanto
estamos dispostos a nos comprometer com nossas decisdes.
Essa capacidade de resumir questoes filosdficas complexas
em poucas palavras demonstram o génio de Heringer como
poeta e sua afinidade com as questdes existenciais que

permeiam a filosofia de Kierkegaard.
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A filosofia existencialista de Soren Kierkegard

Kierkegaard introduziu em Fear and Trembling
(1843) o conceito de “salto de fé¢”, um ato de decisdao pura
que salta além da logica racional. Ele afirma: “Sem risco,
nao ha fé, e a fé ¢ precisamente o paradoxo de uma decisao
apaixonada na qual a razao se retira”. A divisao em estagios
— estético, ético e religioso — enfatiza o papel central da
escolha.

No estagio ético, Kierkegaard argumenta que
quando o individuo se encontra diante de si mesmo e
percebe que a vida ¢ algo que deve ser levado a sério
(Kierkegaard, 1941). Essa perspectiva entra em didlogo
com a dicotomia representada pelo poema de Heringer. A
teoria existencialista de rd é ancorada na suposi¢ao de que
a vida ¢ feita de trés estagios existenciais: o estético, o ético
e o religioso. O primeiro estagio, o estético, consiste na
busca pela gratificacdo imediata e na evitagdo de qualquer
responsabilidade. Segundo Kierkegaard, essa ¢ uma

maneira superficial de viver.
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Uma pessoa que vive nessa fase nao confronta
as questdes mais profundas da existéncia e vive
hedonisticamente, sem compromisso. No entanto, essa
busca por satisfacdo constante leva a insatisfacdo e ao
desespero existencial, pois o prazer ndo oferece respostas
duradouras. No estagio ético, o individuo comeca a assumir
a responsabilidade em suas escolhas e acdes, refletindo
sobre como uma decisdo tomada por ele afetou sua vida e a
vida das pessoas ao seu redor.

Este ¢ o estagio em que Kierkegaard acredita que
a vida auténtica pode ser alcancada, pois ¢ neste momento
que o individuo se compromete com sua liberdade e com os
valores pelos quais escolhe viver. A transi¢do para o estagio
ético deve ser feita com coragem, pois ¢ um momento
de confrontar a propria anglstia existencial e assumir o
controle da propria vida.

O estagio religioso ¢ o estagio mais alto da
existéncia, segundo Kierkegaard. Nesse estagio, o
individuo estabelece uma relagdo pessoal com o divino,

dando o chamado “salto de f&” que transcende a razao e
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abarca a totalidade da experiéncia humana, incluindo
suas contradi¢cdes ¢ incertezas. Esse salto de fé ¢ uma
expressao de confianga absoluta, ocorrendo sem garantias
racionais, mas essencial para o pleno desenvolvimento da
autenticidade.

A filosofia existencialista de Kierkegaard, portanto,
destaca a importancia da escolha, da responsabilidade e da
busca pela verdade interior. O confronto com a liberdade
e a angustia existencial sdo aspectos centrais dessa
reflexdo, e a verdadeira liberdade s6 ¢ alcancada quando
o individuo ¢ capaz de tomar decisdes conscientes e
assumir as consequéncias dessas escolhas. A conexdao com
o poema de Heringer ¢ clara, tanto quanto a filosofia de
Kierkegaard, pois o poema defende a necessidade de uma
escolha radical e comprometida para construir uma vida

auténtica.

Escolha Auténtica na Literatura e na Filosofia

A relagdo entre o poema “Mantinha da
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Existéncia” e o pensamento de Kierkegaard ¢, portanto,
baseada no tema da escolha. Em nenhuma dessas
abordagens as escolhas sdo apresentadas como um evento
simples, mas sim como um processo profundo e continuo
que requer um comprometimento com o proprio ser. E aqui
que o poema de Heringer, com a afirmagdo concisa de que o
homem “ou € sim ou ndo é ndo”, entra em ressonancia direta
com a filosofia de Kierkegaard, que coloca a escolha como o
elemento central na constru¢ao de uma vida auténtica.

Para Kierkegaard, a escolha ¢ um momento de
liberdade radical em que cada individuo se encontra diante
da tarefa de ser responsavel por seu destino. Mas esse
confronto com a liberdade ¢ problematico, mesmo que seja
o unico meio pelo qual se chega a autenticidade.

Entdo, em um poema de Heringer que evoca
a necessidade de uma escolha clara e direta, o leitor ¢
provocado a refletir sobre como a escolha molda nosso ser,
exigindo agdo consciente e reflexiva. A repeticdo no poema
de Heringer também pode ser vista como uma metafora para

a luta constante com liberdade e escolhas significativas.
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Para Kierkegaard, a vida ndo ¢ uma sucessao de eventos
passivos; ¢ uma sucessao de escolhas que definem quem
somos. Cada escolha, ndo importa quao simples, tem um
peso existencial que ndo pode ser ignorado. O poema, ao
fazer a implicacdo de que a escolha ¢ um processo perpétuo,
se refere diretamente ao ideal de Kierkegaard de que a
escolha auténtica ndo ¢ um ato, mas um trabalho constante
de autodefinicao.

Além disso, o poema e a filosofia de Kierkegaard
oferecem uma visao de escolha que vai além do individuo
isolado e toca em aspectos sociais € universais. A escolha
de uma pessoa, embora pessoal, sempre tem repercussoes
no mundo que a cerca e influencia seus relacionamentos
sociais e existenciais.

A escolha ndo ¢, portanto, apenas uma experiéncia
pessoal, mas também coletiva, na qual o individuo, ao
fazer suas escolhas, também define seu lugar no mundo.
Essa compreensdao ampliada da escolha representa como o
poema e a filosofia de Kierkegaard refletem profundamente

sobre liberdade e responsabilidade, ndo apenas em um nivel
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individual, mas também em um nivel coletivo.

Finalmente, tanto na literatura quanto na filosofia,
a escolha auténtica ¢ apresentada como o meio para uma
vida plena e significativa. Este, no entanto, ¢ um processo
de escolha, e requer coragem, pois implica assumir
responsabilidade e ser capaz de enfrentar a angustia. Assim,
o poema de Heringer se posiciona por sua simplicidade e
profundidade para nos permitir refletir sobre como estamos
lidando com nossas escolhas, como elas afetam nossas

vidas e a vida ao nosso redor.

CONSIDERACOES FINAIS

Portanto, a consideracao desta analise mostra muito
visivelmente que a relacao entre “Mantinha da Existéncia”
de Victor Heringer e a filosofia de Soren Kierkegaard, em
particular, pode ser rica e multivalente de muitas maneiras.
Além disso, ambos os autores nos imploram para refletir
profundamente sobre uma série de escolhas e o que fazer

para viver autenticamente. Para Kierkegaard, a escolha ¢
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o caminho para a verdadeira liberdade - uma liberdade
que significa responsabilidade, a coragem de enfrentar
incertezas e dilemas de todos os tipos. A simplicidade e
a profundidade no poema de Heringer ecoam, portanto, o
fato de que a vida ¢ definida pelo poder de decisao, de dizer
sim ou ndo, comprometendo-se com uma escolha que nos
define como seres humanos.

O ponto de intersec¢do entre o pensamento
de Kierkegaard e o poema de Heringer ¢ que a escolha
auténtica ¢ continua e transformadora. Filosofia e literatura
sdao ferramentas para entender a condicdo humana. Como
Heringer (2024) escreve em I Am Not a Poet: “Escolher ¢
um ato de coragem, um grito contra a inércia.” Kierkegaard
reforca isso ao afirmar: “A liberdade ¢ a possibilidade de
compromisso” (Kierkegaard, 1946, tradu¢do nossa). A
encruzilhada da filosofia existencialista com a poesia de
hoje amplia os horizontes da compreensao do ser humano e
sua relagdo complicada com a liberdade, a responsabilidade
e a escolha.

A literatura e a filosofia — embora diferentes em
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suas metodologias — oferecem um terreno comum para a
reflexdo sobre as grandes questdes da existéncia e apontam
que, independentemente da forma escolhida, a busca
por uma vida auténtica continua sendo uma das maiores

questdes da condigdo humana.
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A LIBERDADE CRIADORA EM SARTRE

Daniel de Jesus Nascimento!

Luiz Carlos Araujo Alves?

Introduciao

Ao pensarmos numa possivel relacdo entre
literatura e filosofia, devemos lidar primeiramente, com
uma coisa que ¢ muito cara para a filosofia: conceitos. Esses
sdo os principais fatores que devemos levar em conta antes
de estabelecer relagdes. Entdo, o que seria a literatura? O
que seria filosofia? Temos diversas teorias que tratam sobre
essas teses, mas busquemos entender primeiramente o que
seria cada uma delas.

Comecando pela filosofia, podemos afirmar que ela
¢ uma atividade racional que busca o pensamento abstrato

e tem sempre a pretensao da universalidade. Os fildsofos de
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um modo geral, buscam sempre a universalidade em sua
busca por conhecimento e compreensao da realidade.
Aristoteles, em sua Metafisica, buscava
universalizar a busca pela esséncia das coisas, o fundamento
da realidade, tendo em vista que a esséncia das coisas ¢
comum a todas as coisas particulares. Santo Tomas de
Aquino, um dos principais representantes da escolastica em
sua Suma de Teologia buscavam sintetizar a fé crista com a
razdo filosofica, numa tentativa de universalizar a verdade.
Kant, em sua Critica da razdo pura buscou
estabelecer limites para o conhecimento humano, inclusive
instaurando uma lei moral universal (imperativo categdrico).
E tudo isso estd de acordo com o conceito apresentado por

Aragjo e Leite (2015, p. xx):

O adjetivo filoséfico normalmente
envolve uma atividade que se vin-
cula a razdo e ao pensamento abs-
trato. Ela, a atividade racional-abs-
trata, caracteriza-se pela pretensao
a universalidade e isso significa
que suas teses pretendem ter va-
lidade em todos os tempos e para
todas as pessoas. Metafisica, ética,

epistemologia e filosofia da lin-
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guagem, por exemplo, sdo alguns
dos bracos da atividade filosofica.

A literatura pode ser entendida como um texto
artistico escrito em codigo linguistico que a filosofia pode
se apropriar e utilizar como base para reflexdes. Entretanto
essa ¢ uma definicdo ampla que tornaria at¢ mesmo um
militante que escreve coisas em suas midias sociais contra
0s governos seriam um literario, textos religiosos, discursos
politicos, enfim, a literatura ganharia uma amplitude muito
grande. Assim sendo, delimitemos o conceito conforme

(Aragjo e Leite, 2015, p. xx1):

Literatura, nesse sentido, pode ser
vista como uso diferenciado da lin-
guagem escrita — uso artistico —
contendo caracteristicas imaginati-
vo-ficticia importantes; além disso,
ela se vale de personagens parti-
culares ou narradores localizados
cujas teses, se por acaso houver al-
guma, ndo podem ser consideradas
para todos os casos independente-
mente do tempo ou pais, dado o as-
pecto particular da sua perspectiva.
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Nao queremos dizer que a razado ndo tenha
nenhuma participagdo na producao literaria, mas que ela
serd caracterizada pelo aspecto localizado, forte trago lirico,

podendo se manifestar de inlmeras maneiras.

O EXISTENCIALISMO LITERARIO: ANALISE DA

OBRA SARTRIANA

Ao  pensarmos numa  possivel  relagdo
entre literatura e filosofia, devemos lidar
primeiramente, com uma coisa que ¢ muito cara para a
filosofia: conceitos. Esses sdo os principais fatores que
devemos levar em conta antes de estabelecer relagdes.
Entdo, o que seria a literatura? O que seria filosofia?
Temos diversas teorias que tratam sobre essas teses, mas
busquemos entender primeiramente o que seria cada uma
delas.

Comecando pela filosofia, podemos
afirmar que ela ¢ wuma atividade racional que

busca o pensamento abstrato e tem sempre a pretensdo da
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universalidade.

Os filésofos de um modo geral, buscam sempre
a universalidade em sua busca por conhecimento e
compreensao da realidade. Aristoteles, em sua Metafisica,
buscava universalizar a busca pela esséncia das coisas, o
fundamento da realidade, tendo em vista que a esséncia das
coisas ¢ comum a todas as coisas particulares.

Santo Tomas de Aquino, um dos principais
representantes da escolastica, em sua Suma de
Teologia, buscava sintetizar a fé crista com a razio
filosofica, numa tentativa de universalizar a verdade.
Kant, em sua Critica da razdo pura, buscou estabelecer
limites para o conhecimento humano, inclusive
instaurando uma lei moral universal (imperativo
categérico. E  tudo isso estd de acordo

com o conceito apresentado por Aratjo e Leite (2015, p. xx):

O adjetivo filoséfico normalmente
envolve uma atividade que se vin-
cula a razdo e ao pensamento abs-
trato. Ela, a atividade racional-abs-
trata, caracteriza-se pela pretensao

a universalidade e isso significa
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que suas teses pretendem ter va-
lidade em todos os tempos e para
todas as pessoas. Metafisica, ética,
epistemologia e filosofia da lingua-
gem, por exemplo, sdo alguns dos
bragos da atividade filosofica.

A literatura pode ser entendida como um texto
artistico escrito em codigo linguistico que a filosofia pode
se apropriar e utilizar como base para reflexdes. Entretanto
essa ¢ uma definicdo ampla que tornaria at¢ mesmo um
militante que escreve coisas em suas midias sociais contra
0s governos seriam um literario, textos religiosos, discursos
politicos, enfim, a literatura ganharia uma amplitude muito
grande. Assim sendo, delimitemos o conceito conforme

(Aragjo e Leite, 2015, p. xx1):

Literatura, nesse sentido, pode
ser vista como uso diferenciado
da linguagem escrita — uso artis-
tico — contendo caracteristicas
imaginativo-ficticia  importantes;
além disso, ela se vale de perso-
nagens particulares ou narradores
localizados cujas teses, se por aca-
so houver alguma. ndo podem ser
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consideradas para todos os casos
independentemente do tempo ou
pais, dado o aspecto particular da
sua perspectiva

Nao queremos dizer que a razdo nao
tenha nenhuma participagdo na producao literaria,
mas que ela sera caracterizada pelo aspecto
localizado, forte traco lirico, podendo se manifestar
de inimeras maneiras.

O sentimento de Nausea: uma ponte para o
existencialismo Para Sartre, ndo era possivel se pensar nem
a filosofia, nem a literatura de forma isolada, sem ter “seu
contextosodcio-politico” (AratjoeLeite,2015,p. 117). Estamos
comprometidos com a  realidade ao  nosso
redor, e isso ¢ uma realidade de tal modo que o
homem nao pode escapar dela. Nesse sentido, a literatura
tem uma fungdo social, esse ¢ o apelo sartriano para
podermos sempre entender que estamos comunicando num
ambiente onde o engajamento politico € necessario.

E ¢ justamente pensando nessa contextualiza¢ao
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que o autor escreve sua famosa obra a ndusea. Sartre vai
tentar conjugar literatura e filosofia para traduzir nas
imagens vividas de uma narrativa de suspense, como
Simone de Beauvoir (1983, p. 350), deixa bem claro essa

tentativa:

Conversando com Sartre, eu entre-
vi a riqueza disso que ele chamava
de sua “teoria da contingéncia”, em
que se encontravam ja em germe
suas ideias sobre o ser, a existéncia,
a necessidade, a liberdade. Tive a
evidéncia de que ele escreveria um
dia uma obra filoséfica de peso. SO
que ele ndo facilitava para si mes-
mo a tarefa, pois ndo tinha a inten-
¢do de compor, segundo as regras
tradicionais, um tratado teorico. Ele
gostava tanto de Stendhal quanto de
Spinoza, e se recusava a separar a
filosofia e a literatura.

Aos seus olhos, a Contingéncia ndo era uma nog¢ao
abstrata, mas sim dimensdao real do mundo: era preciso
utilizar todos os recursos da arte para tornar sensivel ao

coragdo essa secreta ‘fraqueza’ que ele percebia no homem
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e nas coisas. A tentativa, na época, era muito insolita;
impossivel inspirar-se em alguma moda, em algum
modelo. Tanto quanto o pensamento de Sartre me tinha
impressionado por sua maturidade, eu fiquei desconcertada
pela inabilidade dos ensaios em que ele o exprimia; para o
apresentar em sua verdade singular, ‘ele recorria ao mito’.

Apresentando propriamente a ligacdo que Sartre
farana obraandausea, teremos dois personagens apresentados
pelo autor, a saber, Roquentin e Rollebon. Sartre vai
explorar a relacdo entre existéncia e liberdade através da
figura de Roquentin e sua obsessao com Marqués Rollebon
Roquentin, em todo momento, projeta sua subjetividade em
Rollebon, esquecendo de si mesmo, perdendo sua propria
existéncia.

Apo6s a morte de Rollebon, ele vai ter um choque
de realidade, o que fard com que Roquentin passe a
buscar o sentido da vida. Sartre quer demonstrar com
1sso que a existéncia humana tem como caracteristica, a
liberdade e responsabilidade, que nao eram assumidas

pelo Roquentin enquanto estava alienado pela existéncia
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de Rollebon, assim sendo, perdendo sua propria
identidade.

Faz-se necessario ter em vista um aspecto relevante
dessa obra, assim que o Roquentin se da conta de que o
Rollebon nao existe maisl, Roquentin vai ter que encarar
uma dura realidade: ele existe e nada pode mudar isso. Essa
certezadaexisténciaéperturbadora, poisapartirdomomento
em que ¢ descoberta, ndo se pode projetar mais a 1 Frente a
esse nada, ele tinha dificuldade em pensar. Roquentin tinha
decretado a morte daquele de quem fizera personagem da sua
vida— o elo com o mundo, com o passado, com tudo aquilo
que nao era ele.

E nao tinha como nao lamenté-lo, por si e pelo
Marqués. “Um momento antes, ele ainda estava ali, em mim,
tranquilo e quente, e, de vez em quando, sentia-o mexer.
Estava bem vivo, mais vivo para mim, do que o Autodidata
ou a patroa do Rendez vous dos Ferroviarios () Agora janada
restava. (...) A culpa era minha: tinha pronunciado as unicas
palavras que era preciso calar: tinha dito que o passado ndo

existia. E, num repente, sem ruido, o senhor de
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Rollebon tinha voltado ao seu nada” (Leopoldo, 2000, p.
178).

Propria subjetividade em outrem, ndo ¢ mais
possivel viver com desculpas, se vitimizar, ¢ necessario
assumir uma postura auténtica, Livre do Marqués e de
volta a si, ha algo que o espreita: ele mesmo. “A coisa, que
estava a espera, deu o alerta, precipitou-se sobre mim,
vazasse em mim, estou cheio dela. — Nao é nada, a Coisa
sou eu. A existéncia, liberta, despida, refluiu sobre mim. Eu
existo”*. A descoberta da existéncia ¢ a0 mesmo tempo a
dor de se sentir abandonado por aquilo que nos protegia da
contingéncia. Mas uma vez assim capturados pela verdade,
sabemos, a partir de entdo, que a existéncia tem de ser
vivida, ndo pode ser objetivada ou transferida (Leopoldo,
2000, p. 181).

Um dos momentos mais marcantes da obra ¢
quando o protagonista, Antoine Roquentin percebe a
angustia existencial e a falta de sentido inerente a existéncia,

o que leva-o ao sentimento de ndusea: “a Ndusea estava na

praia e sentiu um enjoo ao segurar.” uma pedra “como era
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desagradavel! E isso vinha da pedra para minhas maos.
Sim, ¢ isso, ¢ exatamente 1sso: uma espécie de nausea nas
maos” (Da Silva, 2013, p. 160). O enjoo fisico descrito no
ato de segurar a pedra ¢ um simbolo dessa experiéncia de
alienacao diante do mundo.

Quando Roquentin menciona a nausea nas maos,
ele descreve uma sensacao de desconforto profundo que
nao ¢ apenas fisico, mas também existencial. A pedra deixa
de ser simplesmente um objeto inerte e passar a carregar
um peso ontologico, revelando sua gratuidade, ou seja, o
fato de ela existir sem justificativa ou prop6sito maior.

Essa experiéncia direta com o ser-em-si da pedra
provoca a nausea, um sentimento de repulsa ou estranheza
perante a crua existéncia das coisas, o fato a ser destacado
€ que essa experiéncia leva o autor a entender uma maxima:
sim, as coisas existem, e essa existéncia das coisas causa
nauseas simplesmente por existirem, esse sentimento que
vai levar Sartre a exprimir que a existéncia precede a
esséncia.

Esse momento ¢ fundamental no romance porque
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ilustra a ideia sartriana de que a existéncia ndo possui
esséncia ou significado intrinseco. Para Sartre, a existéncia
precede a esséncia; os objetos e até os seres humanos
simplesmente sdo, e ¢ essa falta de razdo ou fundamento
que pode gerar angustia ou nausea.

A busca por explicacdo das coisas leva a esses
sentimentos. Assim, esse romance literario leva Sartre a
uma maxima filosofica. A experiéncia de Roquentin com
a pedra ¢ uma materializagdo desse conceito, expressando
a confrontacao com o absurdo do ser. O ponto central para
o entendimento do texto e da filosofia existencialista de
Sartre, seria a epifania do protagonista, Antoine Roquentin,
¢ 0 apice do romance e um “O ponto crucial do romance € o
momento da “epifania”, momento em que o autor reconhece
sua propria existéncia e ndo pode mais nega-la. Ao mesmo
tempo, nao v€ mais sentido em continuar momento de
intensa revelagao existencial: ele reconhece a falta de sentido
intrinseco da vida e, a0 mesmo tempo, a impossibilidade de
negar sua propria existéncia, isso acontece na metafora da

mosca, que ¢ particularmente poderosa, a mosca com sua
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existéncia predeterminada, automatica, vai ser o simbolo
daquilo que para Sartre serd chamado de vida inauténtica, o
que seria essa vida inauténtica? Justamente uma vida onde
a reflexdo ndo ocorre, uma vida levada pelos instintos, de
modo semelhante aos animais sem razdo, como a mosca.

A mosca ndo reflete, ndo tem liberdade, muito
menos escolhe algo, a mosca representa aqui o homem
quando estd preso aos determinismos bioldgicos, ou até
mesmo sociais. Quando Roquentin mata a mosca, ele rejeita
essa condicdo determinada, buscando assim transcender
esse ciclo de vida sem liberdade, sem escolha, em suma,
essa inautenticidade.

Segue-se que esse reconhecimento €, a0 mesmo
tempo, libertador, mas causa muito medo, afinal, ndo ¢
facil para o homem sair da inautenticidade, uma vida
sem reflexdo € muito mais comoda, viver na zona de
conforto ¢ muito melhor. No entanto, as libertagdes sao
sempre complicadas, e do mesmo modo a de Roquentin
também ndo foi uma libertagdo facil. Ele estd perdido,

sem um “sentido maior” para continuar vivendo, precisa
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encontrar uma forma de dar significado a sua liberdade
que ele acabara de descobrir.

Aqui entramos em outro aspecto fundamental que
Sartre propode, através do existencialismo, que a liberdade
humana reside precisamente nessa capacidade de criar
sentido e proposito para a vida, o gesto de matar a mosca
reflete, assim, um desejo de romper com a ideia de um
destino predeterminado, mas também carrega o peso da
angustia existencial: se ndo ha um sentido dado, ¢ o préprio
Roquentin quem deve construir seu caminho, assumindo a
responsabilidade plena por sua existéncia.

Essa ¢ a esséncia da liberdade sartriana, uma
liberdade que, apesar de ser fundamental para a existéncia
humana, ¢ a0 mesmo tempo uma fonte de profunda angustia.
escrevendo sobre algo que nao existe. O personagem
encontra-se perdido e sem razdo para continuar a viver,
busca uma forma para se libertar. Ele estd no café¢ com
o Autodidata e mata uma mosca que vai representar a
libertagdo de uma vida sem sentido, sem compromisso.

Uma vida sem liberdade nao € vida.
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A mosca representa isso, um inseto que vive
programado  biologicamente para uma existéncia
predeterminada e nada vai mudar seu destino” (Da Silva,

2013, p. 160).

O Projeto de Ser em “A Nausea” de Sartre:

A Buscade Roquentin pela Identidade Roquentin se
vé prisioneiro de uma vida marcada por um espontaneismo
excessivo. Em vez de planejar ou refletir sobre o futuro,
ele se deixou guiar pelas circunstancias e pelas aventuras
momentaneas. Sua vida foi vivida “no momento”, semraizes,
sem uma estrutura solida que pudesse ancora-lo. Esse estilo
de vida fez com que Roquentin se sentia deslocado, sem um
lugar fixo no mundo. Ele estd “sem referéncias afetivas” e
“sem compromissos ontoldgicos”, o que significa que ele
nao tem lagos consistentes com outros seres humanos, nem
com um prop0sito maior em sua existéncia.

A nausea surge justamente como um reflexo

dessa falta de amarras que poderiam dar-lhe um sentido,
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tornando-o incapaz de se identificar com seu proprio ser.

A sensagao de que sua vida foi apenas um conjunto
de momentos dispersos faz com que ele olhe para si mesmo
e ndo se reconheca. Ele esta perdido na transitoriedade de
suas experiéncias. Embora tenha vivido muitas aventuras,
estas sdo vazias, pois nao constituem uma base solida
para a construcdo de sua identidade. Elas sdo apenas
acontecimentos passageiros, sem “lastro” ou conexao com
uma rede de relagdes que possam moldar seu ser de maneira
duradoura.

Sartre utiliza a metafora de um “tecido socioldgico”
para explicar a rede de relagdes que, segundo ele, sustentam
o ser humano. O ser humano nao existe isolado; ele ¢ parte
de um conjunto de relagdes e compromissos que o ajudam
a definir quem ele é.

Essas amarras ontologicas e psicoldgicas sao
fundamentais para dar um sentido a vida de qualquer
individuo. Roquentin, porém, esta desconectado dessa rede.
A auséncia de um tecido social que o prende a realidade

o leva a experimentar uma sensacao de vazio existencial,
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como se sua vida nao tivesse uma direcao ou um proposito
claro.

Este vazio ¢ ainda mais angustiante porque
Roquentin ndo consegue encontrar sentido nem em suas
relagdes profissionais. Inicialmente, ele busca uma resposta
para sua crise existencial no trabalho, imaginando que
seu envolvimento com o Marqués de Rollebon, seu socio,
possa proporcionar-lhe um sentido de ser. Contudo, ele
logo percebe que sua relagdo com o Marqués € apenas um
reflexo de sua propria incapacidade de enfrentar seu ser.
Roquentin percebe que o Marqués precisa dele para existir,
assim como ele precisa do Marqués para nao confrontar o
vazio de sua propria vida.

Ele ¢, de certa forma, um “meio” para que o outro
se sinta valido, enquanto, para ele mesmo, o Marqués
epresenta uma fuga de seu proprio ser. Esse reconhecimento
e que sua vida ndo tem um.

O Projeto de Ser em “A Nausea” de Sartre: A Busca
de Roquentin pela Identidade Roquentin se vé prisioneiro

de uma vida marcada por um espontaneismo excessivo.
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Em vez de planejar ou refletir sobre o futuro, ele se deixou
guiar pelas circunstancias e pelas aventuras momentaneas.
Sua vida foi vivida “no momento”, sem raizes, sem uma
estrutura sélida que pudesse ancora-lo. Esse estilo de vida
fez com que Roquentin se sentia deslocado, sem um lugar
fixo no mundo. Ele esta “sem referéncias afetivas” e “sem
compromissos ontologicos”, o que significa que ele nao
tem lacos consistentes com outros seres humanos, nem
com um proposito maior em sua existéncia. A ndusea surge
justamente como um reflexo dessa falta de amarras que
poderiam dar-lhe um sentido, tornando-o incapaz de se
identificar com seu proprio ser.

A sensacao de que sua vida foi apenas um
conjunto de momentos dispersos faz com que ele olhe
para si mesmo e nao se reconheca. Ele esta perdido na
transitoriedade de suas experiéncias. Embora tenha
vivido muitas aventuras, estas sdao vazias, pois nao
constituem uma base solida para a construcdo de sua
identidade. Elas sdo apenas acontecimentos passageiros,

sem “lastro” ou conexdo com uma rede de relagdes que
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possam moldar seu ser de maneira duradoura.

Sartre utiliza a metafora de um “tecido socioldgico”
para explicar a rede de relagdes que, segundo ele, sustentam
o ser humano. O ser humano nao existe isolado; ele ¢ parte
de um conjunto de relagdes e compromissos que o ajudam
a definir quem ele é.

Essas amarras ontologicas e psicoldgicas sao
fundamentais para dar um sentido a vida de qualquer
individuo. Roquentin, porém, esta desconectado dessa rede.
A auséncia de um tecido social que o prenda a realidade
o leva a experimentar uma sensacao de vazio existencial,
como se sua vida nao tivesse uma direcao ou um proposito
claro.

Este vazio ¢ ainda mais angustiante porque
Roquentin ndo consegue encontrar sentido nem em suas
relagdes profissionais. Inicialmente, ele busca uma resposta
para sua crise existencial no trabalho, imaginando que
seu envolvimento com o Marqués de Rollebon, seu socio,
possa proporcionar-lhe um sentido de ser. Contudo, ele

logo percebe que sua relagdo com o Marqués € apenas um
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reflexo de sua propria incapacidade de enfrentar seu ser.
Roquentin percebe que o Marqués precisa dele para existir,
assim como ele precisa do Marqués para nao confrontar o
vazio de sua propria vida. Ele ¢, de certa forma, um “meio”
para que o outro se sinta valido, enquanto, para ele mesmo,
o Marqués representa uma fuga de seu proprio ser. Esse
reconhecimento de que sua vida ndo tem um propdsito fixo
¢ a chave para a reemergéncia da ndusea, uma expressao de
um existencialismo profundo

Ao tomar consciéncia de que esta livre de amarras
e que sua existéncia estd flutuando, Roquentin se depara
com a dolorosa realidade de que ele ¢ o inico responsavel
pelo que fard de si mesmo Sua liberdade, longe de ser
libertadora, se torna um peso. A nausea reaparece, pois ele
se v€ diante de um abismo existencial. O que fazer com essa
liberdade? Como dar sentido a uma vida que, até entdo, foi
marcada pela falta de compromisso e de proposito?

A consciéncia de sua propria liberdade traz
consigo uma angustia existencial, pois agora Roquentin

precisa confrontar a propria falta de estrutura de sua vida e
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encontrar, por si mesmo, uma maneira de existir de forma
auténtica.

A busca por um sentido, que antes parecia possivel
através das aventuras ou das relagdes sociais, agora ¢ um
desafio interno e angustiante. O retorno da ndusea reflete
essa crise constante em que Roquentin se v€ diante da
imensidao de sua liberdade, sem uma resposta clara sobre o
que fazer com ela.

O trecho de A Nausea de Sartre explora as
complexas questoes do ser e da identidade, revelando como
Roquentin se v€ perdido em um mundo sem sentido, devido
a falta de um compromisso genuino com sua existéncia

Sua busca por respostas, seja no trabalho ou nas
relagdes, revela que o problema nao € externo, mas interno,
uma crise existencial que s6 pode ser enfrentada ao tomar
consciéncia da liberdade que caracteriza a condigao humana.
Nesse contexto, a ndusea ¢ mais do que um desconforto
fisico; ¢ o reflexo da angustia que surge quando o ser
humano se vé€ diante do vazio de sua propria existéncia e da

responsabilidade de definir o que fazer com sua liberdade.
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A Psicoterapia Existencial em “A Nausea” de Sartre: O

Processo de Autocompreensiao de Roquentin

A partir deste momento de autoconhecimento
doloroso, Roquentin inicia um processo de libertagao da
alienacdo que o aprisionava. Este processo ¢ descrito de
maneira analoga a um processo psicoterapéutico, onde ele
gradualmente toma consciéncia de sua propria liberdade
e responsabilidade sobre sua vida. A percepcdo de sua
existéncia como vazia e sem sentido ¢ um ponto de inflexao,
pois permite que Roquentin comece a reorganizar sua visao
de mundo e buscar um novo proposito para sua vida.

O movimento para fora de sua alienagdo se da ndo
por uma solucao externa, mas por uma mudanca interna: ele
comeca a redefinir o que faz de sua existéncia algo digno de
ser vivido. O ponto decisivo desse processo ocorre quando
Roquentin se d4 conta de que, para superar sua soliddo e
o vazio existencial, ele precisa assumir a responsabilidade

por sua propria historia e identidade. Essa tomada de
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consciéncia o leva a construir um novo projeto de vida.

Roquentin encontra, entdo, uma nova perspectiva
ao definir-se como escritor de romances. A escolha de um
projeto criativo como escritor representa uma forma de
dar estrutura a sua existéncia. A escrita passa a ser 0 meio
pelo qual ele pode reconstruir sua historia, reorganizando
o passado, o presente e o futuro de uma maneira que faga
sentido.

Ao se langar neste projeto, Roquentin comeca a
fincar raizes em Bouville, cidade onde se passa a narrativa,
e a modificar sua relacdo com os outros. Ao se comprometer
com um projeto criativo € com uma comunidade local, ele
comeca a reconstruir a sua relacdo com o mundo ¢ a se
inserir em uma rede de significados que antes lhe faltava.

Essa mudancga de perspectiva, ao adotar o papel de
escritor e de alguém com um proposito, lhe permite unificar
sua historia de forma coerente. Ele deixa de se ver como
alguém fragmentado e alienado passa a ter uma visao mais

integrada e consistente de si mesmo.
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Consideracoes finais

O processo de autocompreensdo que Roquentin
vivencia, ao longo do romance, permite-lhe totalizar sua
experiéncia de vida, unificando passado, presente e futuro
em um projeto de existéncia que lhe d4 sentido e consisténcia
ontoldgica.

Ao final de A Nausea, Roquentin alcanga uma
forma de unificacao existencial. O projeto de ser um escritor,
de se comprometer com a vida e com a sua propria historia,
permite-lhe superar o vazio existencial e a solidao que antes
o consumiam. Ele reconquista a capacidade de dar sentido a
sua vida, estruturando seu ser de maneira mais consistente
e, portanto, mais auténtica.

Esse processo, que pode ser entendido como
uma espécie de psicoterapia existencial, ¢ fundamental
para a superagdo da alienagdo e para a realizagdo de um
ser auténtico, capaz de conferir significado a sua propria
existéncia. Ao assumir a responsabilidade por seu ser

e projetar-se no futuro de forma consciente, Roquentin
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encontra finalmente a possibilidade de reconciliar-se com o

mundo e consigo mesmo.
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ANALISE HEIDEGGERIANA DO POEMA

DAS SETE FACES

Paulo Henrique Alves de Souza'

Saulo Grassi Mendonga?

INTRODUCAO

Diferentemente  das  reflexdes  filosoficas
greco-medievais, que sao  fundamentadas em
principios metafisicos universais, no século XX, as
investigagdes — sobretudo no campo da ética — buscam em
si mesmas as bases e os alicerces para se desenvolverem.

Conforme aponta Tedesco e Strieder, “as reflexdes
constituidas na contemporaneidade, nas vozes filosoficas
de Nietzsche, Heidegger, Adorno, Horkheimer, Foucault,
entre outros, inviabilizam pensar a partir de parametros

absolutos, como pressuposto metafisico das agdes €ticas”
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(2014, p. 104). Nesse contexto, encontra-se o filosofo alemao
Martin Heidegger, que teve o ser como principal objeto de
estudo ao longo de sua vida.

Podemos nos perguntar o porqué Heidegger se
dedicou a investigar o sentido do ser. Sem pretensdes de
compreender tal questdo com exatidao, o proprio filosofo
nos da um norte. Logo no primeiro paragrafo de Ser e
tempo (2012, p. 35), Heidegger aponta que desde a Grécia
antiga os estudos ontoldgicos eram permeados por trés
preconceitos que nutriam a opinido de que ¢ desnecessario
perguntar pelo sentido do ser

Sao eles: 1) o ser € o conceito mais universal, 2)
o ser ¢ o conceito mais indefinivel e 3) o ser ¢ o conceito
que pode ser entendido por si mesmo. O primeiro
preconceito aponta que a universalidade do ser transcende
a universalidade de todas as formas de dizé-lo. Ainda que,
cotidianamente, fiquemos maravilhados com as coisas que
se nos apresentam — pois a filosofia comega com a admiracao,
e a admiragao ¢ o inicio da investigacao do ser (Met., A 980

a) —, ¢ elevemos tais coisas aos niveis mais universais de
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classificacdo (género e espécie), todos os modos de dizer o
ser nao exprimem o que ele, de fato, €. E isso nao responde
a pergunta pelo seu sentido. Do contrario, apenas a torna
mais obscura.

Por conseguinte, desta suprema universalidade
do ser, podemos inferir que ele ¢ o mais indefinivel. Se ele
esta acima das formas mais universais de definicao, dele
nao podemos dizer nada, além de constatar que “¢”. De tal
constatagdo emerge, também, o terceiro preconceito que diz
que o ser € o conceito mais 6bvio, entendido por si mesmo.
O que entendemos? Apenas que ele “¢”.

Assim, o0s preconceitos que afirmam ser
desnecessaria a investigacao ontoldgica, na verdade, a torna
mais obscura e, por isso mesmo, necessaria. Portanto, “a
pergunta pelo sentido do ser deve ser feita” (Heidegger,
2012, p. 39). Mas, feita como? Aos moldes da filosofia grego-
medieval? Na filosofia heideggeriana, a questdo acerca do
sentido do ser ¢ posta como andlise fenomenoldgica do
Dasein, isto €, da existéncia humana.

Sob essa otica, Carlos Drummond de Andrade,
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eximio poeta brasileiro, retrata em suas obras questoes
profundamente filoséficas e humanas. Sua obra Poema
de sete faces, presente no livro De alguma poesia (1930)
(Andrade, 2013, p. 11), retrata o ser langado no mundo em
constante transformacdo e em busca de sua propriedade.
Na referida coletanea — e sobretudo no poema objeto deste
estudo —, o poeta realiza reflexdes que voltam sobre si
mesmas.

Transita 1 A pergunta (Frage) pelo sentido do ser
possuitrésaspectos: 1)quedizrespeitoaquilodequesepergunta
(Gefragtes), isto €, o ser, o que determina o ente como
ente; 2) que se refere aquilo que se pergunta (Erfragtes),
ou seja, o sentido do ser. Interrogamos o ente a respeito
de seu ser; e 3) que tange aquilo a quem se pergunta
(Befragtes), isto ¢, ao Dasein, que dentre as quatro
regides ontologicas — 1) Zuhandenheit: utilizabilidade; 2)
Vorhandenheit: substancia, existéncia, presenga; 3) Es
gibt: indeterminacdo, lugar de estranheza, desconforto; e
4) Dasein: ente humano, existéncia humana, ser no mundo,

modo como cada ser humano se encontra no mundo
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(existenziell — existencial), modo comum de existéncia
a todos os seres (existenzial — existencidrio) —, € o unico
capaz de refletir sobre seu proprio ser e, por isso, sobre o ser
em geral entre a expectativa das inumeras possibilidades
do ser — “pois ao Dasein existente pertence o ser-cada-
vez-meu como condi¢cdo da possibilidade de propriedade e
impropriedade” (Heidegger, 2012, p. 169) —, anunciada no
“Vai, Carlos! ser gauche na vida”, mas, ao mesmo tempo,
nao se limita a determinagdo de uma tnica possibilidade. O
devir, a corrupgao esta fortemente presente no poema. O eu-
lirico que se situa, que se compreende fenomenologicamente
e que busca — ainda que fugindo, em alguns momentos — o
seu ser-mais-proprio.

Assim sendo, através deste trabalho buscaremos
ndo apenas averiguar como o Heidegger desenvolve
a hermenéutica fenomenoldgica da facticidade, mas
tentaremos langar luzes dessa perspectiva heideggeriana
na leitura e analise do Poema de sete faces, de Carlos
Drummond de Andrade em duas perspectivas: primeiro,

como o eu-lirico se situa enquanto ser lancado no mundo.
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Posteriormente, mediante sua condicdo pré-originaria
da angustia, como ele foge do seu-ser-mais-proprio e se
dissolve na impropriedade do a-gente (das Man).

POEMA DE SETE FACES

Quando nasci, um anjo torto

desses que vivem na sombra

disse: Vai, Carlos! ser gauche na vida.

As casas espiam os homens

que correm atras de mulheres.

A tarde talvez fosse azul,

nao houvesse tantos desejos.

O bonde passa cheio de pernas:

pernas brancas, pretas, amarelas.

Para que tanta perna,

meu Deus, pergunta meu coracao.

Porém, meus olhos

ndo perguntam nada.

O homem atras do bigode

¢ sério, simples e forte.

Quase nao conversa.

225



Tem poucos, raros amigos

o0 homem atrés dos 6culos e do bigode.
Meu Deus, por que me abandonaste

se sabias que eu nao era Deus

se sabias que eu era fraco.

Mundo, mundo vasto mundo,

se eu me chamasse Raimundo

seria uma rima, nao seria uma solugao.
Mundo, mundo vasto mundo,

mais vasto ¢ meu coracao.

Eu ndo devia te dizer

mas essa lua

mas esse conhaque

botam a gente comovido como o diabo.

(Andrade, 2013, p. 11).
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AS SETE FACES A LUZ HERMENEUTICA FENO-
MENOLOGICA DA FACTICIDADE HEIDEGGERIA-

NA

Em primeiro lugar, ¢ importante ressaltar que
nosso filésofo reflete sobre a polivaléncia da palavra vida
(Leben). Para ele, ¢ preciso demarcar a diferenca entre a
vida como objetivacdo e a vida como vivéncia. O método
baseado na descrigdo reflexiva consegue pensar a vivéncia
humana? Ou, ao transforma-la em algo passivel de ser
observado, ndo a tornaria em mero objeto de investigagao,
perdendo seu carater mais proprio de dinamicidade?

Para Heidegger, a atitude teorética provoca,
justamente, uma privacdo da vida e uma objetificagdo.
Por isso, deixamos de vivé-la para observéa-la. Como,
portanto, apreender a vida, teoricamente, sem aprisiona-la
ou imobilizé-la? Como analisar os diferentes modos de vida
antes de sua objetiva¢ao? Qual a diferenca entre viver em
meio aos significados e possuir uma concepgao tedrica do

que ¢ significado?
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Mediante tais indagagdes, Heidegger propde uma
ciéncia pré-origindaria, “de cunho pré- tedrico e cujo papel
seria analisar os diferentes modos de realizacao da vida
antes de sua objetivagao” (Rubenich, 2014, p. 20).

O que ¢ essa condigdo pré-tedrica da vida?
Na contramdo do tedrico, encontra-se justamente a
fenomenologia, que foge do logicismo. Nas palavras do
filosofo: “trata-se da intencdo origindria da auténtica vida,
da atitude originaria do viver e da vida enquanto tais”
(Heidegger, 1987, p. 110).

A vivéncia filosofica que se apropria do vivido,
mas sem reduzi-lo ao nivel do objeto, ¢ nomeada por
Heidegger de intuicao hermenéutica. (Rubenich, 2014, p.
20). Nesse sentido, Heidegger quer destacar o fenomeno da
vida como sentido do ser. Fendmeno este que € investigado
por um método fenomenoldgico, que nao diz respeito a uma
técnica ou se identifica com o método das ciéncias objetivas,
mas deve ser compreendido de maneira originaria como
caminho (Weg).

Assim, “o0 modo-de-tratamento da pergunta pelo
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sentido do ser ¢ o fenomenologico” (Heidegger, 2012, p.
101). E como podemos entender a fenomenologia? Segundo
o proprio filésofo em questao, “a expressao ‘fenomenologia’
tem a significagdo primaria de um conceito- de-método.
Nao caracteriza o que de contetido de-coisa dos objetos de
pesquisa filoséfica, mas o seu como (wie)”’ (Heidegger, 2012,
p. 101). O método fenomenoldgico se afasta das construcdes
que flutuam no ar, das superficialidades dos conceitos
genéricos preestabelecidos, que sdo demonstrados apenas
aparentemente € que ndo revelam “as coisas elas mesmas”.

A expressao grega faino/menon deriva do verbo
fai/neszai, que significa mostrar-se Faino/menon, portanto,
significa o que se mostra, o ser-mostrante, o manifesto, trazer
a luz do dia, por em claro. Conforme aponta Heidegger:
como significagdo da expressao ‘fendmeno’, deve-se reter
firmemente: o-que-se- mostra-em-si-mesmo, 0 manifesto.
Os faino/mena, os ‘fendmenos’, sdo entao o conjunto do que
esta a luz do dia ou que pode ser posto em claro, aquilo
que os gregos as vezes identificaram simplesmente como ta\

olnta (o ente)” (Heidegger, 2012, p. 103).
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O sentido do ser nao ¢ encontrado na teoriza¢ao
da existéncia do Dasein. Ele se faz presente na experiéncia
fundamental, a partir da qual encontro-me comigo
mesmo como si- mesmo, € vivendo nessa experiéncia,
posso perguntar pelo sentido do meu “eu sou”. O sentido
do ser nao surge na teorizagdo, mas sim na experiéncia
do ser-no-mundo, do ser que ¢ langado e que se encontra
nessa condi¢do. E como se da a facticidade desse eu? Ela
¢, essencialmente, historica. Essa abordagem histérica
ndo se resume a apontar termos cientificos-tedricos acerca
do ser em questdo, mas sim trata-se de abordar a questao
do sentido do ser historico sabendo que essa abordagem
possibilita trazer a luz a estrutura ontoldgica de um ente
que ¢ propriamente historico.

Assim, a vida fatica para Heidegger ndo ¢
objeto de investigacdo. Para Heidegger, o processo
hermenéutico deve preservar a dinamicidade da propria
vida e, a0 mesmo tempo, reconhecé-la quanto historica,
pois atravessada pelo sentido do tempo. “A hermenéutica,

portanto, torna o existir proprio de cada momento acessivel
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em seu carater proprio de ser, como tentativa de aclarar
a alienagdo do ser-ai” (Rubenich, 2014, p. 25). Como,
portanto, podemos analisar o eu-lirico existente no Poema
de sete faces a luz da hermenéutica fenomenologica
heideggeriana?

No Poema de sete faces, de Carlos Drummond de
Andrade, ¢ possivel perceber uma auto-analise da persona
poética. Nesse sentido, o eu-lirico narra seu posicionamento
no mundo como gauche2, explicita sua observagao acerca
do mundo ao seu redor (as pessoas € o cotidiano que o
cercam), nota a sensualidade que queima suas entranhas
e sob a sua cabeca a medida que avanga em idade,
desemboca em sentimentos de descrenca, de pessimismo e
de conformidade em relagdo a vida e ao mundo.

Na primeira estrofe do poema, percebe se que o
eu-lirico vive a margem do mundo e se sente marcado pelo
destino. Ele se percebe como sendo langcado no mundo.
Assim diz o poeta: 2 Palavra francesa que significa estranho,
esquerdo, desajeitado.

“Quando nasci, um anjo torto / desses que vivem na
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sombra / disse: Vai, Carlos! ser gauche na vida” (Andrade,
2013, p. 11). Mas, como ele se percebe? No pensamento de
nosso fildésofo (Ser e Tempo, p. 749), o Dasein se percebe no
mundo através do apelo da consciéncia. O que isso significa?
Significa que a consciéncia me convoca para mim mesmo.
A voz da consciéncia ¢ o proprio Dasein que apela para sua
propriedade dissolvida na impropriedade do das-man.

Assim, a essa voz apela para que o Dasein seja
ele mesmo, o que faz dela um modo (ontologico) de ser
do Dasein, ¢ ndao um apelo moral (ndo ha transmissao
de valores). Segundo a leitura de Perius sobre o poema
drummondiano (2017, p. 110-111), ha inimeras tensdes
internas presentes no poema. Sob essa Otica, podemos
afirmar que tais conflitos vividos pelo eu-lirico sinalizam
para a angustia heideggeriana, condicdo pré- originaria
para que o Dasein atinja seu ser-mais-proprio.

Segundo o desenvolvimento de Heidegger no § 39
de Ser e Tempo, a angustia enquanto fundamento existencial
¢ significabilidade Desse modo, o Dasein “angustiante” se

encontra como um Unheimlichkeit, isto ¢, em uma situagao
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daquele que se sente fora de casa, situagdo de estranheza.
E o que ¢ motivo de angustia para o Dasein? Justamente o
ser-no-mundo enquanto tal. Por isso, essa ¢ uma condi¢ao
ontoldgica do ser humano. Ela existe pelo simples fato do
Dasein existir situado no mundo. E como o ser humano
responde a essa condi¢ao ontologica? ignorando o apelo da
consciéncia, o Dasein foge do seu ser-mais-proprio, dird
Heidegger.

A familiaridade do ser com o mundo ¢ fuga de sua
condicao finita, de sua angustia. Portanto, ora o Dasein se
refugia na impropriedade coletiva do “a-gente” (das Man),
ora, ele se ocupa demasiadamente com coisas € se preocupa
invasivamente com os outros, conforme se verifica nas
estrofes abaixo: As casas espiam os homens / que correm
atras de mulheres. / A tarde talvez fosse azul, / ndo houvesse
tantos desejos. (Andrade, 2013, p. 11).

Os dois ultimos versos parecem indicar uma
interferéncia na apreensao da realidade, distorcida pelos
desejos; desse modo, a tarde azul ¢ tratada de outro modo

ou até mesmo completamente ignorada. Em certo sentido,
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os desejos causam uma espécie de torpor, impondo-se sobre
arealidade. Associe-se 1sso a discussao fenomenoldgica das
assercoes: [...] faticamente nossos comportamentos estao
de ponta a ponta [durchgingig] carregados de assergdes
[...]. Faticamente também ¢ o caso que nossas simples
percepcdes e constituigdes ja sdo expressas, € ainda mais,
ja sao interpretadas de uma determinada maneira. NoOs
ndo vemos primaria e originariamente os objetos e coisas
[Dinge], mas antes falamos sobre eles; mais precisamente,
nao dizemos aquilo que vemos mais, ao contrario, vemos
aquilo que diz-se sobre a coisa [Sache] (Heidegger, 1988, p.
75, tradugao nossa).

Transpondo esse trecho para o contexto do poema,
poderiamosdizerqueatardeazulniaoévistaemsimesma, mas
que, ao contrario, ela é vista a partir das lentes do desejo. Com
base nisso, podemos associar essa estrofe a um dos temas
centrais de Ser e tempo, a-gente ou das Man. Das Man ¢ um
substantivo formado a partir do pronome impessoal man, que
num sentido literal corresponde ao pronome impessoal ““se”’,

como em “¢ assim que se faz”. Quem ¢ esse “se”? A-gente
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surge quando Heidegger se pergunta sobre quem ¢ o Dasein
em sua cotidianidade. Na maioria dos casos, o Dasein nao
¢ exatamente quem ele de fato ¢; ao contrario, ¢ como se
os “outros” vivessem no lugar dele: “Precisamente em seus
empreendimentos didrios mais proprios, o

Dasein enquanto ser-com-os-outros nao ¢ ele
mesmo. Em vez disso, sdo os outros que vivem o proprio
Dasein de alguém” (Heidegger, 1992, p. 245; traducao
nossa). Em certo sentido, a-gente ¢ todos e nao ¢ ninguém,
simultaneamente. Desse modo, na cotidianidade, o Dasein
se porta como a-gente se porta; 1€ como a- gente 1€; fala de
arte como a-gente fala; foge da “grande massa”, busca ser
si-mesmo, do jeito que a-gente faz, e também deseja como
a-gente deseja. Heidegger entende que a cotidianidade
envolve justamente essa sujeicdo ao ‘“‘outro” impessoal
de que todos fazem parte, determinando os modos de ser
de cada Dasein sem ele tomar conta disso. Portanto, em
uma interpretacao heideggeriana do Poema das sete faces,
¢ possivel dizer que os homens, por causa dos desejos

determinados pela gente cotidiana, deixam de ver a tarde
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como ela se apresenta em si mesma, vendo-a como a-gente

A

VE.

CONSIDERACOES FINAIS

A andlise do poema evidenciou a possibilidade de
uma reflexdo heideggeriana a partir da leitura de Carlos
Drummond de Andrade. O eu lirico, assim como o Dasein
heideggeriano, encontra-se lancado no mundo, sem bem
saber a sua origem ou o seu destino final; a0 mesmo tempo,
ele se joga em possibilidades pré determinadas, escolhidas
por um “outro” impessoal, deixando de ser si-mesmo e
perdendo-se no das Man. Refugiando-se na seguranca
dessas possibilidades, ele torna-se insensivel as suas
proprias possibilidades mais proprias, ao seu proprio ‘eu’,
que de certa forma o chama.

Este apelo, porém, s6 pode ser percebido através da
experiéncia da angustia (no sentido existenzial), que ¢ capaz
de “acorda-lo”, mesmo que momentaneamente, do torpor

em que se encontra. E esse, por conseguinte, o papel que
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desempenha a ultima estrofe, em que o eu lirico subitamente
busca ser, em certo sentido, mais honesto consigo mesmo: Eu
nao devia te dizer/mas essalua/mas esse conhaque/botam a
gente comovido como o diabo. (Andrade, 2013, p. 11).das
Man. Das Man ¢ um substantivo formado a partir do pronome
impessoal man, que num sentido literal corresponde ao
pronome impessoal “se”, como em “¢€ assim que se faz”.

<

Quem ¢ esse “se”? A-gente surge quando Heidegger se
pergunta sobre quem ¢ o Dasein em sua cotidianidade. Na
maioria dos casos, o Dasein ndo ¢ exatamente quem ele de
fato €; ao contrario, ¢ como se os “outros” vivessem no lugar
dele: “Precisamente em seus empreendimentos diarios mais
proprios, o Dasein enquanto ser-com-os-outros nao ¢ ele
mesmo.

Em vez disso, sdo os outros que vivem o proprio
Dasein de alguém” (Heidegger, 1992, p. 245; traducao
nossa). Em certo sentido, a-gente ¢ todos e nao ¢ ninguém,
simultaneamente. Desse modo, na cotidianidade, o Dasein

se porta como a-gente se porta; 1€ como a- gente 1€; fala de

arte como a-gente fala; foge da “grande massa”, busca ser
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si-mesmo, do jeito que a-gente faz, e também deseja como
a-gente deseja. Heidegger entende que a cotidianidade
envolve justamente essa sujeicao ao “outro” impessoal de
que todos fazem parte, determinando os modos de ser de
cada Dasein sem que ele tome conta disso. Portanto, em
uma interpretacao heideggeriana do Poema das sete faces,
¢ possivel dizer que os homens, por causa dos desejos
determinados pela gente cotidiana, deixam de ver a tarde
como ela se apresenta em si mesma, vendo-a como a-gente
Ve.

A anélise do poema evidenciou a possibilidade de
uma reflexdo heideggeriana a partir da leitura de Carlos
Drummond de Andrade. O eu lirico, assim como o Dasein
heideggeriano, encontra-se lancado no mundo, sem bem
saber a sua origem ou o seu destino final; a0 mesmo tempo,
ele se joga em possibilidades pré determinadas, escolhidas
por um “outro” impessoal, deixando de ser si-mesmo e
perdendo-se no das Man. Refugiando-se na seguranca
dessas possibilidades, ele torna-se insensivel as suas
proprias possibilidades mais proprias, ao seu proprio ‘eu’,
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que de certa forma o chama.

Este apelo, porém, s6 pode ser percebido através
da experiéncia da angustia (no sentido existenzial), que
¢ capaz de “acordad-lo”, mesmo que momentaneamente,
do torpor em que se encontra. E esse, por conseguinte, o
papel que desempenha a ultima estrofe, em que o eu lirico
subitamente busca ser, em certo sentido, mais honesto
consigo mesmo: Eu ndo devia te dizer / mas essa lua / mas
esse conhaque / botam a gente comovido como o diabo.

(Andrade, 2013, p. 11).
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ANGUSTIA E REVELACAO DO SER: UM
DIALOGO ENTRE MARTIN HEIDEGGER E
CLARICE LISPECTOR

Natan Redney

Introduciao

A angustia, enquanto experiéncia existencial,
emerge como um tema central tanto na filosofia de Martin
Heidegger quanto na literatura de Clarice Lispector. Em sua
obra, Heidegger explora a angustia como uma disposicao
afetiva que revela a estrutura ontoldégica do Dasein,
permitindo ao individuo confrontar sua propria finitude e a
complexidade de sua existéncia.

Essa reflexdo filosofica ressoa profundamente na
escrita de Lispector, que utiliza a angustia como um campo
fértil para a exploragdo do existencial. Nas narrativas de
Lispector, personagens como G.H. e Macabéa vivenciam

momentos de intensa angustia que se traduzem em
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epifanias, revelando a verdade de seu ser e a profundidade
de suas experiéncias.

Através de suas historias, ela desconstroéi a
banalidade do cotidiano, transformando-o em um espago de
ruptura onde a esséncia do ser se desvela. Essa aproximacao
com a fenomenologia heideggeriana se manifesta na forma
como a autora capta a experiéncia do desvelamento do
ser por meio da literatura, permitindo que seus leitores se
conectem com a complexidade da existéncia humana.

Assim, tanto Heidegger quanto Lispector nos
convidam a refletir sobre a angustia ndo apenas como um
estado de sofrimento, mas como uma oportunidade de
autoconhecimento e revelagao da verdade do ser.

A angustia e o ser em Heidegger Martin Heidegger,
no § 40 de Ser e tempo, introduz o conceito de disposicao
afetiva (Befindlichkeit) como uma das estruturas existenciais
fundamentais do Dasein. As disposicoes afetivas sao modos
pelos quais o Dasein se encontra no mundo, revelando
sua abertura para o ser, que se relaciona com os outros

entes e com ele mesmo. Elas ndo sdo meramente estados
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psicoldgicos, mas formas de ser que desvelam a relacao do
Dasein com seu entorno.

Nessa esteira, Heidegger destaca a angustia
como uma disposi¢ao afetiva privilegiada que revela a
estrutura ontoldgica do Dasein. Diferente do medo, que ¢
direcionado a algo especifico, a anglistia € uma experiéncia
indeterminada que expde o Dasein a sua propria existéncia
e finitude.

A angtstia, portanto, ndo ¢ um sentimento negativo
ou perturbador, mas uma experiéncia fundamental que
desvela a verdade do ser do Dasein. Ela revela a totalidade
do ser-no-mundo, mostrando como o Dasein estd sempre ja
envolvido em um mundo de significados e relagdes. Uma
possibilidade de-ser do Dasein deve dar uma “informagao”
ontica sobre ele mesmo como ente.

Informacao sé € possivel na abertura pertencente
ao Dasein, fundada no encontrar se € no entender. Em
que medida a angustia ¢ um assinalado encontrar-se?
De que maneira, na angustia, o Dasein ¢ levado por seu

proprio ser a se por diante de si mesmo, de modo que o
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ente aberto como tal, pela angustia, possa se determinar
fenomenologicamente em seu ser ou que essa determinacao
possa ser suficientemente preparada? (Heidegger, 2012, p.
516-517).

Para melhor ilustrar os conceitos de abertura, de
“ser descobridor” e de “ser descoberto”, tomemos como
exemplo a metéafora da clareira, esmiugada pelo segundo
Heidegger, em sua obra O fim da filosofia e a tarefa do
pensamento: A clareira (Lichtung), segundo nosso filésofo,
¢ o espago que possibilita o aparecer e o mostrar-se dos
entes.

O termo alemao Lichtung tem suas raizes na
palavra francesa clairiére e segue o modelo de palavras mais
antigas como Waldung e Feldung. A clareira da floresta,
nesse contexto, ¢ o oposto da Dickung, que designa uma
floresta densa, fechada. Logo, a figura de clareira, que vem
do verbo clarear, esta associada a um processo de tornar
algo leve, aberto e livre, ou seja, clarear a floresta significa
abrir um espago livre de arvores (Heidegger, 1984, p. 77).

Entretanto, o claro, no sentido de livre e aberto, ndo
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deve ser confundido com o claro que significa luminoso,
pois sdo duas nog¢des distintas. A luz, ao incidir na clareira,
ndo a cria; pelo contrario, ela pressupde a existéncia da
clareira para que haja o jogo entre claro e escuro. Nesse
sentido, a clareira € um espago livre, aberto nao apenas para
a luz e a sombra, mas também para sons, vozes, ecos, € para
tudo que pode se apresentar ou se ausentar

Ela ¢ o espagco onde tudo o que se manifesta e
desaparece encontra seu lugar (Heidegger, 1984, p. 77). Em
outras palavras, a metafora da clareira carrega consigo os
conceitos de verdade e ndo verdade, de ser descobridor e de
ser descoberto, de velamento e desvelamento. Basicamente,
Heidegger alvitra uma reflexdo sobre a clareira nao apenas
como uma figura ou em sentido abstrato, mas como um
fendomeno originario, isto €, algo que deve ser questionado e
compreendido em sua propria esséncia.

* pode ser traduzida por floresta, ou regido de

florestas.
* traduz-se por campo, zona de campo; ¢

expressao dialetal que nao consta mais dos
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léxicos.

» deriva de dick, espesso, cerrado.

Nesse diapasdao, Heidegger argumenta que a
angustia tem um papel crucial na revelagdo do nada. Na
experiéncia da angustia, o Dasein confronta o nada, uma
experiéncia que desvela a totalidade do ser. O nada nao
¢ simplesmente a auséncia de algo, mas uma condicao
ontoldgica que permite ao Dasein perceber a finitude e a
contingéncia de sua existéncia. Essa revelacado do nada ¢
fundamental para a compreensao da existéncia auténtica. Na
angustia, o Dasein ¢ forcado a confrontar a possibilidade de
sua propria ndo-existéncia, o que o leva a uma compreensao
mais profunda de sua liberdade e responsabilidade.

Por outro lado, a angustia tem um papel crucial na
transi¢ao do Dasein da inautenticidade para a autenticidade.
Na inautenticidade, o ser humano vive de acordo com
as expectativas e normas sociais, perdendo-se no ‘“se”

impessoal. A angustia, ao revelar a finitude e a possibilidade

da morte forca o Dasein a confrontar sua propria existéncia
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e a assumir a responsabilidade por seu ser. Assim, a
experiéncia da angustia, ¢ uma oportunidade para o Dasein
se tornar auténtico, reconhecendo e assumindo sua propria
finitude e singularidade. Na autenticidade, o Dasein ndo se
perde nas convengoes sociais, mas vive de acordo com suas
proprias possibilidades mais proprias.

Com efeito, a verdade como desocultamento
pressupoe a liberdade, no sentido de que o ser humano deve
permitir deixar ser o que ¢, sem distorcé-lo com seus proprios
preconceitos. “Em 1930, em sua famosa conferéncia Da
Esséncia da Verdade, Martin Heidegger dird: A liberdade
nos fard verdadeiros” (Safranski, 2005, p. 48). Importante
salientar que a liberdade, nesse contexto, ndo ¢ subjetiva,
mas ontoldgica, relacionada a prépria abertura do ser a
clareira, como ficou destacado no item anterior.

O Dasein, ao existir de formaauténtica e inauténtica,
esta exposto a verdade do ser, mas essa exposi¢ao sO ocorre
quando ele se abre a sua propria finitude e temporalidade,
aspectos centrais em Ser e tempo.

De fato, essa 6tica parece contraditoria em relacao
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anogao classica de verdade, pois comumente se acredita que
a verdade antecede a liberdade e a libertagao do ser humano
esta condicionada ao conhecimento da verdade. Porém,
Heidegger nao acerca da finitude, Heidegger utiliza a figura
do cético (aquele que nega a possibilidade da abertura e
da verdade), que nao pode ser refutado em seu ceticismo
por meio de provas objetivas, uma vez que ao negar a
verdade, ele nega também a possibilidade da abertura e,
consequentemente, se fecha para a propria experiéncia
da inteireza. Nessa trilha, ele aduz que, se radicalmente
coerente, o cético dissolve a si mesmo na negagao, o que se
manifesta simbolicamente no suicidio, ou a aniquilagao do
Dasein.

Extinto o Dasein, a verdade também se extinguira,
pois com ele se esgota a possibilidade do desvelamento. A
vista disso, o cético ndo necessita ser refutado porque ele
mesmo, em seu modo de existir, ja se exclui da possibilidade
de participacdo na verdade. Ele se aparta da clareira, da
abertura para o ser, e assim se aparta também da liberdade

ontoldgica que ¢ a base da revelacdo do ser (Heidegger,
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2012, p. 631-633) comunga dessa visao.

Segundo ele, a liberdade tem um significado mais
profundo e ndo estd somente ligada ao livre-arbitrio. Ele
se afasta da concepg¢do de que a liberdade seja apenas um
fator subjetivo ou psicoldgico e, em contrapartida, alinha-
se a liberdade ontologica, que esta estritamente ligada ao
proprio ser do ser humano. (Paiva, 1988, p. 148)

Assim, a esséncia da liberdade ontologica
encontra-se na capacidade do ser humano de ir além de
si mesmo. E nessa transcendéncia que a liberdade se
manifesta, permitindo o Dasein compreender o Ser e
assim, possibilitar que os entes aparegam em sua verdade.
“A ‘validade universal’ da verdade tem também sua raiz
unicamente em que o Dasein pode descobrir o ente em si
mesmo e po-lo em liberdade” (Heidegger, 2020, p. 627-629)

Logo, a liberdade ¢ o que permite o desvelar da
verdade dos entes no mundo. Sem liberdade, ndo ha verdade.
Nesse sentido, o Dasein ¢ o ente que compreende o ser dos
entes € questiona sua existéncia, permitindo que as coisas

surjam em sua verdade, antes de serem reduzidas a objetos,
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proposicdes ou categorias.

Segundo Souto (2000), “Ser-no-mundo, portanto, &
cuidar. Existindo no mundo, o homem est4 sempre dirigido
para este mundo, ou seja, para uma observagao cuidadosa
do mesmo”. Assim, o ser se desvela no “ai” como um
acontecimento anterior e independente, e que sé acontece
quando o Dasein encontra-se aberto e receptivo

Assim sendo, o Filoésofo da Floresta Negra revela
como o Dasein esta sempre ja lancado no mundo e como

essas experiéncias desvelam a verdade do ser.

A Angustia como Epifania na Literatura de Clarice Lis-

pector

A obra literaria de Clarice Lispector aborda
amplamente o tema do existencialismo, com destaque para
a angustia como um elemento central. Nas suas criagdes, a
escritora nao sé representa a condicao humana, mas também
a explora minuciosamente, mostrando as complexidades e

sutilezas da vida. Nesse cendrio, a angustia nao se limita a
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um estado emocional, mas sim a uma vivéncia que faz com
que os personagens encaram suas verdades mais intimas.

Lispector emprega a anglstia como forma de
desencadear epifanias em suas personagens. Durante
periodos de crise, eles precisam refletir sobre si mesmos
e encarar a verdade sobre suas vidas. Essa descoberta
¢ frequentemente dolorosa, porém também libertadora,
possibilitando que os personagens se reconectem com a
esséncia de quem comunga dessa visdo. Segundo ele, a
liberdade tem um significado mais profundo e nao esta
somente ligada ao livre-arbitrio.

Ele se afasta da concepgdo de que a liberdade seja
apenas um fator subjetivo ou psicoldgico e, em contrapartida,
alinha-se a liberdade ontologica, que estd estritamente
ligada ao proprio ser do ser humano. (Paiva, 1988, p. 148)
Assim, a esséncia da liberdade ontologica encontra-se na
capacidade do ser humano de ir além de si mesmo.

E nessa transcendéncia que a liberdade se
manifesta, permitindo o Dasein compreender o Ser e

assim, possibilitar que os entes aparegam em sua verdade.
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“A ‘validade universal’ da verdade tem também sua raiz
unicamente em que o Dasein pode descobrir o ente em si
mesmo e pd-lo em liberdade” (Heidegger, 2020, p. 627-629).

Logo, a liberdade ¢ o que permite o desvelar
da verdade dos entes no mundo. Sem liberdade, ndo ha
verdade. Nesse sentido, o Dasein € o ente que compreende
o ser dos entes e questiona sua existéncia, permitindo que
as coisas surjam em sua verdade, antes de serem reduzidas
a objetos, proposi¢des ou categorias. Segundo Souto (2000),
“Ser-no-mundo, portanto, ¢ cuidar. Existindo no mundo, o
homem est4 sempre dirigido para este mundo, ou seja, para
uma observac¢ao cuidadosa do mesmo™.

Assim, o ser se desvela no “ai” como um
acontecimento anterior e independente, € que sé acontece
quando o Dasein encontra-se aberto e receptivo Assim
sendo, o Filosofo da Floresta Negra revela como o Dasein

esta sempre ja langado no mundo e como essas experiéncias

desvelam a verdade do ser.
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A Angustia como Epifania na Literatura de Clarice Lis-

pector

A obra literaria de Clarice Lispector aborda
amplamente o tema do existencialismo, com destaque para
a angustia como um elemento central. Nas suas criacdes, a
escritora nao sé representa a condicao humana, mas também
a explora minuciosamente, mostrando as complexidades e
sutilezas da vida. Nesse cenario, a angustia ndo se limita a
um estado emocional, mas sim a uma vivéncia que faz com
que os personagens encaram suas verdades mais intimas.

Lispector emprega a angulstia como forma de
desencadear epifanias em suas personagens. Durante
periodos de crise, eles precisam refletir sobre si mesmos
e encarar a verdade sobre suas vidas. Essa descoberta
¢ frequentemente dolorosa, porém também libertadora,
possibilitando que os personagens se reconectem com a

esséncia de quem realmente sdo. A ansiedade, assim, se
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transforma em um impulso para mudanga e autoconsciéncia.

Uma das manifestagdes mais marcantes desse
processo ¢ a protagonista G.H. em “A Paixdo Segundo
G.H.”. Em um instante de grande aflicao, G.H. ¢ confrontada
por uma circunstancia que a leva a refletir sobre quem ela
¢ e qual ¢ o seu papel no mundo. Enfrentar o vazio leva
a uma revelagdo, revelando a vulnerabilidade da vida e a
profundidade da sua propria existéncia. Esta revelacao ndo
se limita ao ambito pessoal, abrangendo também o universal
ao refletir a totalidade da condi¢ao humana.

Outra personagem importante ¢ Macabéa, a
protagonista de “A Hora da Estrela”. Macabéa leva uma
existéncia permeada pela trivialidade e pela falta de
reconhecimento social. Contudo, durante sua aflicao, ela
vivencia instantes de lucidez que a conduzem a uma maior
compreensao de si mesma. Durante sua jornada, Lispector
mostra como a angustia pode ser um momento de ruptura,
permitindo que a personagem se liberte das normas sociais
e descubra sua voz interior.

Na obra de Lispector, o dia a dia ¢ muitas vezes
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retratado como um local de descontinuidade. A escritora
desmonta a rotina comum, tornando-a um solo propicio
para a revelagdo. Simples momentos, como uma refeicdao
ou um passeio, podem se tornar chances para pensar e se
revelar. Essa maneira de abordar as coisas possibilita aos
leitores enxergarem a beleza e a profundidade do dia a dia,
mesmo em seus aspectos aparentemente banais.

A conexdo entre a angustia e a vida diaria ¢ um
traco distintivo da escrita de Lispector. A autora demonstra,
por meio de suas personagens, que a angustia esta presente
em todos os aspectos da vida, nao se limitando apenas a
situacdes de crise. A continua tensdo entre existir € nao
existir, entre estar presente e ausente, ¢ 0 que enriquece €
complica a experiéncia humana.

A ligagao de Lispector com a fenomenologia
de Heidegger ¢ claramente vista em sua investigacdo da
revelagdo do ser. Assim como Heidegger, Lispector cré que
a angustia ¢ capaz de revelar a verdade do ser. Por meio da
vivéncia da ansiedade, os personagens sao levados a encarar

o limite de sua vida e a complexidade de seus lagos com o
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mundo. Essa descoberta ¢ essencial para o entendimento da
autenticidade e liberdade.

Lispector, tal qual Heidegger, enxerga a angustia
como uma chance de conhecer a si mesmo. Em seus escritos,
a angustia ndo € somente um peso, mas um caminho para a
verdade. Aqueles que conseguem se libertar das expectativas
sociais e encontrar sua propria esséncia sao 0s personagens
que lidam com sua angustia. A procura pela genuinidade ¢
um assunto frequente na obra de Lispector.

A obra de Clarice Lispector, entdo, se transforma
em um local de investigacao do existencial, onde a angustia
se mantém presente. A escritora nos leva a pensar sobre a
natureza humana e a complicacao da vida através de suas
personagens. A ansiedade, ao invés de ser apenas um estado
de dor, ¢ vista como uma chance de descoberta ¢ mudanca.

Sendo assim, a ansiedade presente na literatura de
Clarice Lispector ¢ um assunto central que atravessa suas
obras. A autora demonstra a profundidade da experiéncia
existencial e a chance de epifanias por meio de figuras como

G.H. e Macabéa. Na sua escrita, o dia a dia ¢ um local de
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quebra, onde a trivialidade ¢ desmontada, e a esséncia do
ser ¢ revelada.

Esse contato com a fenomenologia de Heidegger
amplia ainda mais o entendimento da angustia como um
meio para se conhecer melhor e ser auténtico. Dessa forma,
a obra de Lispector nos estimula a enxergar a angustia
de uma forma diferente, aceitando-a como um elemento
essencial da vivéncia humana. Por meio de sua escrita,
somos incentivados a encarar nossas proprias verdades e
a buscar a esséncia do nosso ser. Assim, a angustia nao ¢
apenas um assunto literario, mas também uma chance de

pensar e se renovar internamente.

Conclusao

A convergéncia entre a filosofia de Martin
Heidegger e a escrita de Clarice Lispector revela um extenso
conjunto de andlises sobre a angustia e a natureza humana.

Em sua obra, Heidegger sugere que a angustia ¢

uma vivéncia essencial que possibilita ao Dasein confrontar
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sua propria existéncia e a abertura para o ser. A abertura ¢
fundamental para entender completamente o ser humano, ja
que a angustia ndo ¢ somente um estado de dor, mas uma
oportunidade para refletir e se conhecer melhor.

Por meio da afli¢dao, o Dasein ¢ impelido a encarar
sua propria limitagdo e a procurar um propoOsito mais
significativo para sua existéncia. Ja Clarice Lispector, em
seus textos, emprega a angustia como um impulso para
mudanga e descoberta. Personagens como G.H. e Macabéa
passam por crises que resultam em uma maior compreensao
de si mesmas e do mundo que as rodeia. A ansiedade, nesse
cenario, se transforma em um elemento que impulsiona
a transformagdo, possibilitando que os personagens se
libertem das restrigdes impostas pela sociedade e encontrem
suas vozes internas. Por meio de uma reflexdo poética e
introspectiva, Lispector desmonta a superficialidade do dia
a dia, mostrando a complexidade da vida humana em seus
detalhes mais delicados.

A proposi¢ao de Heidegger da metafora da clareira

¢ especialmente importante para a compreensdao da obra
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de Lispector. A clareira simboliza um local aberto onde os
seres podem ser vistos e reconhecidos pela sua verdadeira
natureza. Assim como a clareira na floresta, o0s momentos
de angustia nas historias de Lispector revelam aspectos
ocultos da vida das personagens. A ligacao entre a clareira
e a angustia indica que, mesmo em meio a obscuridade e a
complexidade da vida, existe sempre a chance de obter uma
nova compreensao € um novo ponto de vista.

Adicionalmente, a concep¢ao de Heidegger acerca
da liberdade ontologica refor¢a a perspectiva de Lispector
em relacdo a autoconsciéncia. De acordo com Heidegger,
a verdadeira liberdade vai além do livre-arbitrio e estd
intimamente ligada a habilidade do ser humano de se
superar e se conectar com o ser. A liberdade presente nas
obras de Lispector, ¢ evidenciada quando as personagens
enfrentam seus medos e conseguem se desvencilhar das
convengoes sociais, permitindo assim uma reconexao com
sua verdadeira esséncia.

Assim, a ansiedade se transforma em uma rota

para a liberdade e autenticidade. Resumindo, a investigacao
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sobre a angustia em Heidegger e Lispector mostra uma forte
ligacao entre filosofia e literatura, abordando a experiéncia
da existéncia em suas diversas facetas. A anglstia ndo ¢
apenas um momento de dor, mas sim uma chance para se
pensar, se conhecer e se transformar. Ambos, Heidegger
e Lispector, nos incentivam a refletir internamente, a
enfrentar nossas duvidas e a encontrar a clareira que
revelard a beleza e a profundidade da vida, mesmo em sua
complexidade. A intersecdo entre pensamento e literatura
aprimora nosso entendimento da condicdo humana e nos
motiva a seguir em busca de significado em nossas vidas
pela sociedade e encontrar suas vozes internas. Por meio de
uma reflexao poética e introspectiva, Lispector desmonta a
superficialidade do dia a dia, mostrando a complexidade da
vida humana em seus detalhes mais delicados.

A proposi¢ao de Heidegger da metafora da clareira
¢ especialmente importante para a compreensdao da obra
de Lispector. A clareira simboliza um local aberto onde os
seres podem ser vistos e reconhecidos pela sua verdadeira

natureza. Assim como a clareira na floresta, 0s momentos
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de angustia nas historias de Lispector revelam aspectos
ocultos da vida das personagens. A ligacao entre a clareira
e a angustia indica que, mesmo em meio a obscuridade e a
complexidade da vida, existe sempre a chance de obter uma
nova compreensao € um novo ponto de vista.

Adicionalmente, a concep¢ao de Heidegger acerca
da liberdade ontologica refor¢a a perspectiva de Lispector
em relacdo a autoconsciéncia. De acordo com Heidegger,
a verdadeira liberdade vai além do livre-arbitrio e estd
intimamente ligada a habilidade do ser humano de se
superar e se conectar com o ser. A liberdade presente nas
obras de Lispector, ¢ evidenciada quando as personagens
enfrentam seus medos e conseguem se desvencilhar das
convengoes sociais, permitindo assim uma reconexao com
sua verdadeira esséncia.

Assim, a ansiedade se transforma em uma rota
para a liberdade e autenticidade. Resumindo, a investigacao
sobre a angustia em Heidegger e Lispector mostra uma forte
ligacao entre filosofia e literatura, abordando a experiéncia

da existéncia em suas diversas facetas. A anglstia ndo ¢

262



apenas um momento de dor, mas sim uma chance para se
pensar, se conhecer e se transformar. Ambos, Heidegger e
Lispector, nos incentivam a refletir internamente, a enfrentar
nossas duvidas e a encontrar a clareira que revelara a beleza
e a profundidade da vida, mesmo em sua complexidade. A
interse¢do entre pensamento e literatura aprimora nosso
entendimento da condicdo humana e nos motiva a seguir

em busca de significado em nossas vidas.
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A MORTE E A CURVA DA ESTRADA:
ANALISE DO POEMA DE FERNANDO
PESSOA SOB A OTICA DA ETERNIDADE
EM LIMA VAZ

Leandro Gabriel Coelho Costa!

Rodolpho de Sousa Santos?

A morte é a curva da estrada,
Morrer € s6 nio ser visto.

Se escuto, eu te ouco a passada
Existir como eu existo.

A terra é feita de céu.

A mentira ndo tem ninho.
Nunca ninguém se perdeu.
Tudo é verdade e caminho.

Introduciao

O poema

O poema de Fernando Pessoa, A morte ¢ a curva

da estrada, foi escrito em 1932. Nesse, o autor nos apresenta
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a morte como parte integrante de um caminho, uma
estrada. Nao sabemos se essa estrada ¢ pavimentada ou de
terra vermelha, apenas que existe, que ¢ um caminho e no
que consiste morrer. Morrer ¢ deixar de ser visivel € ser
percebido por outros sentidos, ndo mais pela visao, talvez,
pela audi¢ao ““se escuto, eu te ouco a passada”. Morrer € ser
deixado de lado e se tornar memoria.

Em contraposicdo a morte esta a vida, viver ¢
o contrario de morrer, assim nos dizem os dicionarios, e
eles nos dizem também, que a morte significa finitude da
vida. Mas, vemos na segunda estrofe que a vida ¢ feita de
eternidade, “a terra ¢ feito de céu”. Mas, como podemos
afirmar isso com base nesse verso: que a vida ¢ feita de
eternidade?

Primeiro, devemos nos questionar quanto ao
metaférico aqui, no poema ha diversas metaforas e versos
metaforicos, assim japodemos classificar esse versocomoum
verso metaforico. E como isso se evidencia? Vejamos, a terra
simboliza vida, corpo, matéria, sustento. O céu ja simboliza

a universalidade, a infinitude, o eterno, basta olhar ao céu e
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ndo saberemos seu limite. Nesse sentido, somos conduzidos
a perceber que a vida ¢ feita de eternidade.

E pelo verso seguinte que, isso nao € uma ilusao,
pois “a mentira ndo tem ninho”, nao ha como nascer e viver
na morte ¢ algo ilusério. Se houvesse alguém, se perderia,
mas “nunca ninguém se perdeu”. Pela morte, alcancamos e
realizamos um encontro conosco, com nossa realidade, com
0 nosso ser, nossa existéncia. Ela é caminho de encontro
com a nossa verdade, por meio dela tudo o que esta oculto
deixara de estar oculto a nos.

A morte se torna aqui um evento de encontro, um
ir além da matéria, confrontando-se ao mesmo tempo, se
tornando um elemento dialético, pois a morte nao suprime
a vida, mas eleva-a. O que nos permite refletir a partir do
pensamento do filosofo, brasileiro, jesuita e padre Henrique
Cléaudio de Lima Vaz.

A visdo de Lima Vaz sobre a morte H. C de
Lima Vaz, em sua obra Antropologia Filosofica, mais
estritamente na conclusdo dessa aborda o aspecto da

morte, colocando o ser humano como um ser situado entre
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o tempo ¢ a eternidade. Ao refletir nessa dire¢dao, Vaz vai
nos apresentando que todo ser humano se vé€ finito. Todo
ser humano sabe que um dia ird morrer e que essa ¢ uma
realidade que nos acompanha como sombra que nunca nos
abandona.

As intuicdes mais profundas da inteligéncia, os
mais audazes impetos da liberdade, o gesto supremo do
amor e do dom de si, a elevagdo contemplativa do mistico, a
criagdo genial do artista e, ainda, os produtos da poiesis, as
instituicdes da praxis, as grandes construcdes intelectuais
da theoria, tudo afinal, ¢ coberto pela sombra da morte.
(Lima Vaz, 1992, p. 228)

Assim, muito se reflete sobre a morte. A morte ¢é
ponto de tensdo e preocupagdo para o ser humano que, em
sua existéncia, quer se eternizar, quer permanecer, quer ser
imortal. Curioso que, tal como o poeta Fernando Pessoa
Vaz, ao observar essa realidade mostra que a morte ndo ¢
um fim, mas o meio de um caminho, a curva de uma estrada.
O ser humano é um ser-para-a-imortalidade. E um ser que

esta além de sua matéria mortal. Ao que expde também que
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estamos diante de uma contradi¢ao propriamente metafisica,
ou seja, que se formula em torno da interpretacdo do nosso
ser, dilacerado entre a morte e a imortalidade.

Essa contradi¢do assume, de fato, a feicado de uma
luta, a mais temerosa e decisiva entre quantas devemos
necessariamente travar € em que a vida — a nossa vida — e
a morte — a nossa morte — disputam entre si a quem cabera
a palavra ultima sobre o nosso destino (Lima Vaz, 1992, p.
229)

Isto ¢, que o momento da morte se torna um
meio para nos alcangarmos a verdade sobre nos, se temos
caminhado bem para essa virada de curva ou mal. O poema
A morte ¢ a curva da estrada de Fernando Pessoa e a visao
de padre Henrique Cldudio de Lima Vaz sobre a morte,
conforme exposta em sua obra Antropologia Filosofica
oferece perspectivas complementares e profundas sobre a

natureza da morte e sua relagdo com a vida e a eternidade.
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Um dialogo entre as duas perspectivas

A morte como parte do caminho Fernando Pessoa,
em seu poema, descreve a morte como uma curva na
estrada, sugerindo que ela ¢ uma parte natural e inevitavel
do percurso da vida. Morrer ¢ simplesmente deixar de ser
visto, mas continuar existindo de outras formas, como pela
audi¢do. Essa visao desmistifica a morte, apresentando-a
nao como um fim absoluto, mas como uma transi¢ao para
outra forma de existéncia.

Lima Vaz, por sua vez, vé a morte como uma
realidade que acompanha o ser humano ao longo de sua
vida. Ele argumenta que a morte ¢ uma sombra que nunca
nos abandona, uma constante lembranca da nossa finitude.
Assim como Pessoa, Vaz ndo vé a morte como um fim, mas
como um ponto de tensao e reflexao sobre a nossa existéncia

e imortalidade.
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Metaforas e simbolismos

No poema, Pessoa utiliza metaforas para ilustrar
a relacdo entre vida e morte. A terra simboliza a vida,
enquanto o céu representa a universalidade e a eternidade.

Ele sugere que a vida ¢ feita de eternidade, e que
a morte ¢ um encontro com a verdade e a existéncia. Lima
Vaz também utiliza uma abordagem metaforica ao discutir
a morte. Ele descreve o ser humano como um ser para a
imortalidade, dilacerado entre a morte e a imortalidade.
Para ele, a morte ¢ um meio para alcancar a verdade sobre
nos mesmos, um evento de encontro com a nossa realidade
e existéncia.

A morte como encontro com a verdade Pessoa vé
a morte como um evento de encontro, onde tudo o que esta
oculto se torna visivel. A morte ndo suprime a vida, mas
a eleva, permitindo um encontro com a nossa verdade e
existéncia. Lima Vaz compartilha uma visao semelhante,
argumentando que a morte ¢ um momento decisivo em

que a vida e a morte disputam a palavra final sobre o nosso
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destino. Ele vé a morte como uma oportunidade para refletir
sobre a nossa caminhada ¢ a nossa verdade, um meio para

alcancar a compreensao plena de n6s mesmos.

Conclusao

O poema A morte ¢ a curva da estrada, de Fernando
Pessoa, e a visao de Henrique Claudio de Lima Vaz sobre
a morte, conforme exposta em sua obra Antropologia
Filosofica oferece perspectivas complementares sobre a
natureza da morte e sua relagdo com a vida e a eternidade.

Fernando Pessoa descreve a morte como uma
parte natural e inevitavel do percurso da vida, uma curva
na estrada que nao representa um fim absoluto, mas uma
transicao para outra forma de existéncia. Por meio de
metaforas, ele sugere que a vida ¢ feita de eternidade e a
morte ¢ um encontro com a verdade e a existéncia.

Lima Vaz, por sua vez, vé a morte como uma
realidade constante que acompanha o ser humano, uma

sombra que nunca nos abandona. Ele argumenta que a morte
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¢ um ponto de tensao e reflexdo sobre a nossa existéncia e
imortalidade.

Para ele, a morte ¢ um meio para alcangar a
verdade sobre ndés mesmos, um evento de encontro com a
nossa realidade e existéncia. Ele sugere que a vida ¢ feita
de eternidade, e que a morte ¢ um encontro com a verdade
e a existéncia. Lima Vaz também utiliza uma abordagem
metaforica ao discutir a morte. Ele descreve o ser humano
como um ser para a imortalidade, dilacerado entre a morte
e a imortalidade. Para ele, a morte € um meio para alcangar
a verdade sobre n6s mesmos, um evento de encontro com a
nossa realidade e existéncia.

A morte como encontro com a verdade Pessoa vé a
mortecomoumeventodeencontro,ondetudooqueestaoculto
se torna visivel. A morte ndo suprime a vida, mas a eleva,
permitindo um encontro com a nossa verdade e existéncia.
Lima Vaz compartilhauma visdo semelhante, argumentando
que a morte ¢ um momento decisivo em que a vida e a
morte disputam a palavra final sobre o nosso destino. Ele

v€ a morte como uma oportunidade para refletir sobre a
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nossa caminhada e a nossa verdade, um meio para alcancar
a compreensao plena de nds mesmos.

O poema A morte € a curva da estrada, de Fernando
Pessoa, e a visao de Henrique Cldudio de Lima Vaz sobre
a morte, conforme exposta em sua obra Antropologia
Filosofica oferece perspectivas complementares sobre a
natureza da morte e sua relagao com a vida ¢ a eternidade.
Fernando Pessoa descreve a morte como uma parte natural
e inevitavel do percurso da vida, uma curva na estrada que
ndo representa um fim absoluto, mas uma transicao para
outra forma de existéncia.

Por meio de metaforas, ele sugere que a vida ¢ feita
de eternidade e a morte ¢ um encontro com a verdade e a
existéncia. Lima Vaz, por sua vez, v€ a morte como uma
realidade constante que acompanha o ser humano, uma
sombra que nunca nos abandona. Ele argumenta que a morte
¢ um ponto de tensao e reflexdo sobre a nossa existéncia e
imortalidade. Para ele, a morte ¢ um meio para alcancar a
verdade sobre ndés mesmos, um evento de encontro com a

nossa realidade e existéncia.
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Ambos os autores concordam que a morte nao
suprime a vida, mas a eleva, permitindo um encontro com
a nossa verdade e existéncia. A morte ¢ vista como um
evento de encontro, onde tudo o que esta oculto se torna
visivel, e como uma oportunidade para refletir sobre a nossa
caminhada e a nossa verdade.

O poema A morte ¢ a curva da estrada de Fernando
Pessoa apresenta a morte como uma parte intrinseca
da jornada da vida, sugerindo que morrer ndo ¢ um fim,
mas uma transi¢ao, uma curva que faz parte do caminho
existencial. Essa perspectiva ressoa com a visao de Lima
Vaz, que também considera a morte como um elemento que
nao suprime a vida, mas a eleva, colocando o ser humano
em uma luta metafisica entre a finitude e a busca pela
imortalidade.

Ambos os autores refletem sobre a morte como
uma realidade inevitavel que acompanha a existéncia
humana, instigando uma busca por significado e eternidade
em meio a transitoriedade da vida.

Em suma, tanto Pessoa quanto Lima Vaz nos
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convidam a considerar a morte sob uma luz mais profunda
e filosofica, reconhecendo-a como um elemento essencial
do nosso caminho e da nossa busca pela imortalidade e

compreensao de nds mesmos.
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A CONFLUENCIA DO SER E DA PALAVRA:
FILOSOFIA, LITERATURA E O HORIZON-
TE DA EXISTENCIA NA OBRA A PAIXAO
SEGUNDO G.H DE CLARICE LISPECTOR
CONTRASTADA COM A FILOSOFIA DE
SARTRE E HEIDEGGER

Murilo de Jesus Santos

Samuel Almeida Santos

INTRODUCAO

Desde os primordios do pensamento humano,
filosofia e literatura tém caminhado como duas irmas
inquietas: distintas em sua abordagem, mas unidas na busca
por compreender os mistérios que circundam o ser.

A filosofia, em sua etimologia grega, nasce
como amor a sabedoria, uma disciplina que interroga o
fundamento do real, a natureza da existéncia e a esséncia

do humano. Ja a literatura, originada do latim littera, a
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“arte das letras”, transfigura o ordinario em um espelho
caleidoscopico da condicdo humana, oferecendo ao leitor
um labirinto de experiéncias e reflexdes sobre o que
significa estar no mundo. Quando ambas se encontram, a
palavra escrita transcende o papel para se tornar um campo
ontoldgico, onde perguntas e respostas coexistem em um
espaco de tensdo criativa.

O existencialismo de Jean-Paul Sartre e a
ontologia de Martin Heidegger, enquanto monumentos
filosoficos do século XX iluminam este entrelagcamento
com profundidade. Sartre, em sua busca pela liberdade
como um fardo e privilégio do ser humano, convida-nos a
enfrentar a angustia de existir. Heidegger, por outro lado,
conduz-nos a esséncia do Dasein, o ser-ai, abrindo um
caminho ontoldgico para compreender como o humano se
projeta no mundo.

Mas héa algo de extraordinario quando estas
filosofias encontram a literatura de Clarice Lispector,
particularmente A Paixdo Segundo G.H., uma obra que

encena o embate entre o ordinario € o abissal, entre a casa e
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0 COSmMOS, entre 0 eu € o outro.

No romance de Lispector, a narradora confronta
o nada ao esmagar uma barata — um evento aparentemente
trivial, mas que desencadeia uma revelagdo ontologica.
Heidegger poderia dizer que G.H., ao esmagar o inseto, ¢
jogada em um confronto com o “ser enquanto ser”. A barata,
simbolo do insignificante ¢ do desprezivel, emerge como
um espelho daquilo que Sartre chamaria de “nauseante”,
a percep¢ao do mundo em sua crueza desvelada. O ato,
porém, ¢ mais do que um evento fisico; ¢ uma abertura ao
estranhamento radical da existéncia.

Clarice Lispector ndo escreve apenas para narrar;
escreve para provocar, desconstruir, para devolver-nos a
nds mesmos, exilados em nossa propria consciéncia. Neste
cenario, a literatura nao ¢ apenas veiculo, mas participe da
investiga¢ao filosofica. G.H., ao se despir de sua identidade
social, transita pelo terreno movedigo que Sartre e Heidegger
demarcaram, revelando a literatura como um campo de
experimentagdo ontoldgica.

O texto literdrio ndo se limita a representar
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conceitos filosoficos; ele os encarna, revelando nuances
que a logica argumentativa da filosofia ndo pode abarcar.
A escrita de Clarice Lispector, assim, ¢ filosofia em estado
bruto: um pensamento que sente, uma reflexdo que pulsa.
Dessa forma, o dialogo entre filosofia e literatura nao ¢
um artificio académico, mas uma necessidade intrinseca a
busca pelo sentido. Se a filosofia ¢ o olhar que pergunta, e
a literatura ¢ a voz que responde, juntas elas formam o que
Heidegger poderia chamar de um “Canto do ser”. Entender
essa relacao, especialmente sob o prisma do existencialismo
e da ontologia, com a mediacao da obra de Clarice Lispector,
¢ um exercicio de desvelamento que transcende categorias,
provocando-nos a contemplar a existéncia em sua densidade,

ambiguidade e, acima de tudo, sua beleza inquietante.

A NAUSEA E O NADA: EXISTENCIA E REVELA-
CAO EM A PAIXAO SEGUNDO G.H. DE CLARICE

LISPECTOR

A literatura de Clarice Lispector, em sua
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profundidade existencial, realiza um feito extraordinario:
ao narrar, também filosofa. No cerne de A Paixdo Segundo
G.H., encontra-se uma narrativa que nao apenas ressoa com
as ideias de Jean-Paul Sartre, mas as vivifica, encarnando-as
em experiéncias concretas que dilaceram o leitor. Quando
Sartre nos apresenta a ideia de ndusea — aquele sentimento
visceral que emerge quando percebemos o mundo em sua
gratuidade crua, desprovida de sentido intrinseco — ele esta
apontando para a experiéncia fundamental da liberdade
humana.

Somos lancados em um universo sem esséncia
pré- determinada, condenados a existir e, a0 mesmo tempo,
a criar o significado de nossa existéncia. Existir ¢ estar
presente, simplesmente; os existentes aparecem, deixam
que os encontremos, mas nunca se podem deduzir. [...]
Ora, nenhum ser necessario pode explicar a existéncia: a
contingéncia nao ¢ uma ilusdo de dptica, uma aparéncia
que se possa dissipar; ¢ o absoluto, por conseguinte, a
gratuidade perfeita. Tudo ¢ gratuito, este jardim, esta cidade

e eu mesmo (Sartre, 1932, p.81).
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Em G.H., essa liberdade sartreana ganha corpo
na forma de angustia. O esmagamento da barata, um
gesto aparentemente trivial, torna-se o catalisador de uma
revelacdo aterradora: a existéncia em sua materialidade
nua. “Ah, pelo menos eu ja entrara a tal ponto na natureza
da barata que ja ndo queria fazer nada por ela. Estava me
libertando de minha moralidade, e isso era uma catastrofe
sem fragor e sem tragédia” (Lispector, 1964, p. 86).

Como Sartre descreve em O Ser e o Nada (1943),
a angustia ndo ¢ medo do mundo ou das coisas externas,
mas a percep¢ao de que somos livres — e essa liberdade,
paradoxalmente, nos assombra. Para G.H., o ato de esmagar
a barata desvela uma verdade existencial: a de que ndo ha
um “além” transcendental que confere sentido as coisas.
A barata, simbolo do grotesco ¢ do marginal, torna-
se metafora do mundo enquanto pura facticidade — um
universo indiferente, que s6 adquire sentido por meio de
nossos proprios projetos. Porém, enquanto Sartre articula
sua filosofia por meio de conceitos e logica, Clarice Lispector

vail além: ela faz a filosofia acontecer na “carne” do texto.
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Ao longo da narrativa, G.H. ndo discorre sobre a liberdade;
ela sente a liberdade como um fardo insuportavel.

A relagdo entre filosofia e literatura emerge aqui
como complementar: onde a filosofia descreve o abismo, a
literatura o dramatiza. Sartre, em suas pecas € romances
como A Ndausea e Entre Quatro Paredes (1944), reconhecia
essa necessidade de traduzir a abstracdo em experiéncia.

Clarice, por outro lado, parece transcender até
mesmo a intencao filosofica, criando uma linguagem que
desafia a categorizagdo, misturando lirismo, epifania e uma
reflexdo que ¢ ao mesmo tempo visceral e metafisica. Nao
sei o que fazer da aterradora liberdade que pode me destruir.
Mas enquanto eu estava presa, estava contente? Ou havia,
e havia, aquela coisa sonsa e inquieta em minha feliz rotina
de prisioneira? Ou havia, e havia, aquela coisa latejando, a
que eu estava tao habituada que- pensava que latejar era ser
uma pessoa. E? também; também (Lispector, 1964, p. 11).

Outro aspecto que conecta Lispector ao
existencialismo sartreano € a questdo do ser para o outro.

Sartre nos lembra que nossa existéncia ¢ constantemente
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mediada pela relacdo com o olhar do outro. Em G.H., essa
mediacdo ¢ desconstruida. A protagonista, ao se despir
de suas construcdes sociais e confrontar-se com a barata,
encontra-se sozinha diante do absurdo da existéncia. Aqui, o
outro nao € o ser humano que nos olha, mas o absolutamente
outro, simbolizado pela barata — um ser que, por sua radical
diferenca, dissolve a identidade da protagonista.

Este encontro com o nada é, ao mesmo tempo,
uma dissolucdo do eu e uma abertura para uma nova
forma de ser. A importancia da filosofia, neste contexto,
esta em sua capacidade de fornecer as ferramentas
conceituais para podermos compreender a profundidade
dessa experiéncia. A literatura, por sua vez, nos convida
a viver essa profundidade, a habita-la de forma visceral.
A relagdo entre ambas nao ¢ hierdrquica, mas dialética: a
filosofia ilumina a literatura com conceitos, ¢ a literatura
devolve a filosofia a densidade do vivido. Sartre sabia disso
ao utilizar a ficcdo como veiculo para sua filosofia, mas
Clarice vai ainda mais longe. Em sua escrita, o pensamento

ndo ¢ uma abstragdo; ¢ um corpo que treme, que sente,
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que desmorona. Neste contexto: O critico mantém, nesse
volume, as consideragdes anteriores que situam a ficcao
de Clarice Lispector no contexto da filosofia da existéncia,
aludindo a ‘intuicdo kirkegaardiana do carater pré-reflexivo
€ a ndusea sartreana, sob a forma da angustia, tal como a
concebeu Heidegger, espécie de isolamento metafisico, na
inseguranca da entrega a liberdade de si mesmo, em ‘puro
estar-ai (Dasein)’. (Nunes, 1970, p. 95)

Mas ao se deter na personagem G. H., estabelece
as diferencas em relagdo ao personagem Roquentin, de
Sartre, em La nausée, ja que no romance A paixao segundo
G. H., de Clarice, a personagem libera o impulso primitivo
ao se entregar a essa experiéncia do Absoluto e do Nada,
mediante desisténcia da linguagem e aceitagdo do siléncio.
‘A vida se me ¢’, afirma a narradora personagem G. H.[...]
O critico desvenda ai um processo: o percurso em dire¢ao a
‘vida secreta’ das coisas, o ‘descortinio do proprio Ser’, mas
por um procedimento desconstrutor, no sentido de que a
linguagem ‘desagrega, dissocia.” (Nunes, 1970, p. 124) Dai
a importancia dos bichos na literatura de Clarice, enquanto
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‘existéncia ameacadora, ancestral e inumana, capaz de
provocar nausea.” (Nunes, 1970, p. 125) Por isso os animais
nessas narrativas estdo mais proximos dos descritos por
Rilke do que dos criados por Kafka: ndo sdo fantésticos,
mas tém relevancia ontoldgica, entregues a sua existéncia e
ao seu Ser. Dai também a importancia do ntcleo originario,
‘a coisa da coisa’, a ‘vis ativa’, o segredo, ponto extremo em
que se testam os limites da propria coisa para se chegar ao
siléncio, ao que ndo pode ser expressado (Lispector, 2021,
p. 97-98).

Por isso, A Paixao Segundo G.H. ¢ mais do que um
romance; ¢ um laboratdrio existencial. A angustia, a nausea
e o nada, conceitos que para Sartre eram ferramentas
filosdficas, tornam-se, nas maos de Lispector, experiéncias
literarias que nos empurram para além das fronteiras da
racionalidade. Se Sartre nos ensina que a liberdade ¢ uma
condenagao, Clarice nos mostra como vivé-la, ainda que a
beira do abismo. Essa conjuncao entre filosofia e literatura
nao ¢ apenas produtiva; ¢ necessaria. Juntas, elas nos

convidam a encarar o mundo em sua falta de sentido, mas
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também em sua beleza crua — uma beleza que s6 pode ser
revelada quando aceitamos a verdade mais fundamental do

existencialismo: a de que somos, essencialmente, livres.

DA ONTOLOGIA DE HEIDEGGER AO ROMANCE
DE CLARICE LISPECTOR: O EXISTENCIALISMO

E A LITERATURA

A Paixdo Segundo G.H., de Clarice Lispector,
possui uma forte conexdo com a ontologia existencialista
de Martin Heidegger, especialmente no que tange a reflexdo
sobre o ser, o nada e a experiéncia do humano em sua
esséncia mais crua. Essa correlagdo pode ser observada
em trés eixos principais: o desvelamento do ser e o nada,
a relacionalidade do ser-com-o-outro, e a temporalidade
como eixo transformador da existéncia. Esses elementos
estdo presentes tanto na narrativa de Clarice quanto na
filosofia de Heidegger, permitindo uma leitura filosdfica da
obra literaria.

Esse didlogo entre filosofia e literatura enriquece
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ambos os campos. Clarice ndo apenas ilustra conceitos
existencialistas, mas também os expande, mostrando como
eles podem ser vividos e sentidos em situagdes extremas.
Da mesma forma, a filosofia de Heidegger oferece uma
lente poderosa para interpretar A Paixdo Segundo G.H.,
revelando as camadas profundas de significados que
permeiam o texto.

A escolha de Clarice Lispector de abordar essas
questoes através da literatura € particularmente poderosa,
pois permite ao leitor experimentar os conceitos filosoficos
de forma emocional e intuitiva. Enquanto Heidegger utiliza
uma linguagem técnica e analitica, Clarice traduz essas
ideias em imagens e sentimentos que envolvem o leitor de
maneira visceral. O horror de G.H., sua angustia e eventual
aceitagdo de sua condigdo sdao vivenciados nao apenas
como ideias abstratas, mas como experiéncias humanas
universais.

O nucleo da experiéncia de G.H. € a crise do eu,
uma desestabilizacdo que a for¢a a confrontar o vazio.

Esse vazio, ou o “nada”, é descrito por Heidegger como
b 9
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essencial para a compreensao do ser. Ele argumenta que
o nada ndo ¢ apenas auséncia, mas uma condi¢cdo que
possibilita o desvelamento do ser em sua totalidade. G.H.
expressa uma experiéncia similar ao narrar sua sensacao de

desorganizagao:

Nao sei o que fazer da aterradora li-
berdade que pode me destruir. Mas
enquanto eu estava presa, estava
contente? Ou havia, e havia, aque-
la coisa sonsa e inquieta em minha
feliz rotina de prisioneira? Ou ha-
via, e havia, aquela coisa latejando,
a que eu estava tao habituada que
pensava que latejar era ser uma pes-
soa (Lispecto, 1964, p. 11).

O encontro com o nada dissolve as certezas de sua
identidade e expde a precariedade das construgdes sociais
e psicologicas que sustentavam sua noc¢ao de si mesma.
Essa sensacdo € central para o existencialismo, que coloca
a existéncia humana em um confronto direto com a falta
de sentido intrinseco do mundo. G.H. percebe que sua

identidade, antes fundamentada em estruturas superficiais,
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¢ inadequada para abarcar a vastidao do ser.

Clarice Lispector traduz essa ideia com uma
linguagem visceral, que ultrapassa o racional e invade
o campo da intuicdo e da emogdo, permitindo ao leitor
vivenciar o abismo existencial junto a protagonista.

No romance, G.H. enfrenta uma crise existencial
profunda desencadeada pelo encontro com uma barata no
quarto da empregada esse episodio catalisa uma experiéncia
de desintegragdo do eu, que desafia as convengdes da
compreensao cotidiana e mergulha a protagonista em uma
angustia ontologica.

A experiéncia descrita por G.H., de perda de algo
essencial e confrontacdo com o vazio, ecoa o conceito
heideggeriano de “angst™ “A experiéncia cotidiana do
mundo circundante que, tanto do ponto de vista dntico como
ontoldgico, permanece orientada para o ente intramundano,
nao ¢ capaz de oferecer a presenga, Ontica e originariamente,
a analise ontologica (Heidegger, 2015, p. 247)”.

Heidegger define a angustia como o estado em que

o ser humano se depara com o nada, dissolvendo todas as
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certezas e desvelando a sua existéncia pura. G.H. expressa
algo semelhante ao afirmar: “Perdi alguma coisa que me
era essencial, € que ja ndo me ¢ mais [...] Sei que somente
com duas pernas € que posso caminhar (Lispector, 1964, p.
9)”. Esse momento revela uma reconexao com o ser mais
auténtico, despido de ilusdes estruturantes que mascaravam
sua existéncia horror de G.H., sua angustia e eventual
aceitagdo de sua condigdo sdo vivenciadas nao apenas
como ideias abstratas, mas como experiéncias humanas
universais.

O nucleo da experiéncia de G.H. € a crise do eu,
uma desestabilizacdo que a for¢a a confrontar o vazio.
Esse vazio, ou o “nada”, ¢ descrito por Heidegger como
essencial para a compreensao do ser. Ele argumenta que
o nada ndo ¢ apenas auséncia, mas uma condi¢cdo que
possibilita o desvelamento do ser em sua totalidade. G.H.
expressa uma experiéncia similar ao narrar sua sensacao de

desorganizagao:

Nao sei o que fazer da aterradora li-
berdade que pode me destruir. Mas
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enquanto eu estava présa, estava
contente? Ou havia, e havia, aque-
la coisa sonsa e inquieta em minha
feliz rotina de prisioneira? Ou ha-
via, e havia, aquela coisa latejando,
a que eu estava tao habituada que
pensava que latejar era ser uma pes-
soa (Lispecto, 1964, p. 11).

O encontro com o nada dissolve as certezas de
sua identidade e expde a precariedade das construgdes
sociais e psicoldgicas que sustentavam sua nog¢ao de si
mesma. Essa sensagdo ¢ central para o existencialismo,
que coloca a existéncia humana em um confronto direto
com a falta de sentido intrinseco do mundo. G.H. percebe
que sua identidade, antes fundamentada em estruturas
superficiais, ¢ inadequada para abarcar a vastidao do ser.
Clarice Lispector traduz essa ideia com uma linguagem
visceral, que ultrapassa o racional e¢ invade o campo da
intuicdo e da emocdo, permitindo ao leitor vivenciar o
abismo existencial junto a protagonista.

No romance, G.H. enfrenta uma crise existencial

profunda desencadeada pelo encontro com uma barata no
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quarto daempregada. Esse episodio catalisauma experiéncia
de desintegragdo do eu, que desafia as convengdes da
compreensao cotidiana e mergulha a protagonista em uma
angustia ontologica.

A experiéncia descrita por G.H., de perda de algo
essencial e confrontacdo com o vazio, ecoa o0 conceito
heideggeriano de “angst™ “A experiéncia cotidiana do
mundo circundante que, tanto do ponto de vista dntico como
ontoldgico, permanece orientada para o ente intramundano,
nao ¢ capaz de oferecer a presenga, Ontica e originariamente,
analise ontologica (Heidegger, 2015, p. 247)”.

Heidegger define a angustia como o estado em que
o ser humano se depara com o nada, dissolvendo todas as
certezas e desvelando a sua existéncia pura. G.H. expressa
algo semelhante ao afirmar: “Perdi alguma coisa que me
era essencial, € que ja ndao me ¢ mais [...] Sei que somente
com duas pernas ¢ que posso caminhar (Lispector, 1964, p.
9)”. Esse momento revela uma reconexao com o ser mais
auténtico, despido de ilusdes estruturantes que mascaravam

sua existéncia.
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O encontro de G.H. com a barata ndo ¢ meramente
uma cena repulsiva, mas um momento de revelacdo
ontoldgica. A barata, na sua materialidade e simplicidade,
simboliza um ser primordial, que transcende categorias
humanas de valor e significado. Para Heidegger, o ser
auténtico ¢ aquele que se reconecta com o fundamento
existencial da vida, despindo-se das camadas de abstracao
impostas pela cultura e pela sociedade. G.H., ao colocar o
liquido que escorre da barata esmagada na boca, realiza um
gesto que, a0 mesmo tempo, provoca nojo e ressignificagao.
Esse ato pode ser interpretado como uma tentativa de
comunhdo com o “outro”, uma abertura radical para o que
¢ desconhecido e estranho.

A analitica existencial da presenga ha de resguardar
uma clareza de principio sobre sua funcdo ontoldgica
fundamental. Por isso, a fim de cumprir a tarefa preliminar
de explicitacao do ser da presenca, ela deve buscar uma das
possibilidades de abertura em que a presencga ¢ colocada
diante de si mesma de ser tal que, nele, a presenga se faca, de

certo modo, acessivel de maneira simplificada. Com o que
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nela se abre, deve vir a luz, de forma elementar, a totalidade
estrutural do ser que se procura (Heidegger, 2015, p. 248).

Heidegger argumenta que o ser humano vive
frequentemente na inautenticidade, perdido nas convengdes
e distracOes da vida cotidiana. A barata, nesse sentido, atua
como um catalisador que forca G.H. a sair de sua zona de
conforto e confrontar sua propria existéncia de forma crua.
O horror que ela sente reflete a dificuldade de encarar o ser
em sua esséncia, despido das mascaras que normalmente
usamos para nos proteger do vazio.

Outro aspecto fundamental da experiéncia de
G.H. ¢ sua transformag¢do na forma como percebe o outro.
Antes do evento catalisador, sua relacdo com a empregada
Janair era marcada por uma distdncia quase indiferente,
tipica de uma hierarquia social estabelecida. Contudo, o
mural deixado por Janair no quarto simboliza a ruptura
dessa barreira, desafiando G.H. a reconhecer a alteridade e
o impacto do outro em sua existéncia. Heidegger descreve o
“Mitsein” como uma dimensao essencial do ser-no mundo,

argumentando que o ser humano ¢ sempre um ser-com,
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inevitavelmente ligado aos outros seres.

A obra de Clarice expande essa ideia a0 mostrar
como 0 encontro com o outro — seja a barata, Janair ou
até mesmo a propria auséncia de sentido — desestrutura e
redefine G.H. Ela comeca a perceber que nao esta isolada,
mas profundamente conectada a tudo ao seu redor,
incluindo aquilo que anteriormente rejeitava como estranho
ou inferior. Essa tomada de consciéncia é dolorosa, mas
também libertadora, pois amplia sua compreensao do que
significa existir.

Outro ponto fundamental de convergéncia ¢ o
“Mitsein”, ou ser-com, que Heidegger identifica como uma
dimensdo constitutiva do ser-no-mundo. Para ele, o ser
humano nunca existe isolado, mas sempre em relagdo com
0 outro, seja esse outro humano ou nao-humano.O encontro
de G.H. com a barata ndo ¢ meramente uma cena repulsiva,
mas um momento de revelagcao ontologica. A barata, na sua
materialidade e simplicidade, simboliza um ser primordial,
que transcende categorias humanas de valor e significado.

Para Heidegger, o ser auténtico € aquele que se reconecta com
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o fundamento existencial da vida, despindo-se das camadas
de abstragdo impostas pela cultura e pela sociedade. G.H.,
ao colocar o liquido que escorre da barata esmagada na
boca, realiza um gesto que, a0 mesmo tempo, provoca nojo
e ressignificagdo. Esse ato pode ser interpretado como uma
tentativa de comunhao com o “outro”, uma abertura radical
para o que ¢ desconhecido e estranho.

A analitica existencial da presenga ha de resguardar
uma clareza de principio sobre sua funcdo ontoldgica
fundamental. Por isso, a fim de cumprir a tarefa preliminar
de explicitacao do ser da presenca, ela deve buscar uma das
possibilidades de abertura em que a presencga ¢ colocada
diante de si mesma de ser tal que, nele, a presenga se faca, de
certo modo, acessivel de maneira simplificada. Com o que
nela se abre, deve vir a luz, de forma elementar, a totalidade
estrutural do ser que se procura (Heidegger, 2015, p. 248).

Heidegger argumenta que o ser humano vive
frequentemente na inautenticidade, perdido nas convengdes
e distracOes da vida cotidiana. A barata, nesse sentido, atua

como um catalisador que forca G.H. a sair de sua zona de
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conforto e confrontar sua propria existéncia de forma crua.
O horror que ela sente reflete a dificuldade de encarar o ser
em sua esséncia, despido das mascaras que normalmente
usamos para nos proteger do vazio.

Outro aspecto fundamental da experiéncia de
G.H. ¢ sua transformag¢do na forma como percebe o outro.
Antes do evento catalisador, sua relacdo com a empregada
Janair era marcada por uma distdncia quase indiferente,
tipica de uma hierarquia social estabelecida. Contudo, o
mural deixado por Janair no quarto simboliza a ruptura
dessa barreira, desafiando G.H. a reconhecer a alteridade e
o impacto do outro em sua existéncia. Heidegger descreve o
“Mitsein” como uma dimensao essencial do ser-no mundo,
argumentando que o ser humano ¢ sempre um ser-com,
inevitavelmente ligado aos outros seres.

A obra de Clarice expande essa ideia a0 mostrar
como 0 encontro com o outro — seja a barata, Janair ou
até mesmo a propria auséncia de sentido — desestrutura e
redefine G.H. Ela comeca a perceber que nao esta isolada,

mas profundamente conectada a tudo ao seu redor,
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incluindo aquilo que anteriormente rejeitava como estranho
ou inferior. Essa tomada de consciéncia é dolorosa, mas
também libertadora, pois amplia sua compreensao do que
significa existir.

Outro ponto fundamental de convergéncia ¢ o
“Mitsein”, ou ser-com, que Heidegger identifica como uma
dimensdo constitutiva do ser-no-mundo. Para ele, o ser
humano nunca existe isolado, mas sempre em relagdo com
0 outro, seja esse outro humano ou nao-humano.

Em A Paixdo Segundo G.H., essa ideia ¢
simbolizada pelo encontro visceral com a barata, que
inicialmente provoca repulsa, mas depois assume uma
dimensdo de comunhdo. Esse outro, representado pelo
animal, desafia G.H. a aceitar a continuidade entre si
mesma ¢ o que ela rejeita como estranho. A protagonista
reflete sobre essa interagdo em termos que evocam O
pertencimento e a vulnerabilidade compartilhada: “Eu vi.
Sei que vi porque nao dei ao que vi o meu sentido. Sei que
vi porque para nada serve o que vi (Lispector, 1964, p. 15)”.

Essa experiéncia aproxima a narrativa do reconhecimento
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existencial de que a separagdo entre sujeito e objeto, entre
eu e o outro, ¢ uma construcao que pode ser superada na
vivéncia auténtica.

Heidegger vé a temporalidade como uma
caracteristica fundamental do ser humano. Ele argumenta
que viver autenticamente envolve reconhecer a propria
finitude e projetar-se no tempo com essa consciéncia. Em
A Paixao Segundo G.H., a narrativa dissolve a linearidade
temporal, colocando a protagonista em um estado de
presente absoluto. Isso ¢ especialmente evidente em suas
reflexdes apos o confronto com a barata, quando G.H. afirma
que precisa “correr o sagrado risco do acaso” e abandonar
sua busca por garantias.

Essa totalidade do Dasein se revelard como a
unidade da cura (Sorge), permitindo uma tal “visdao” do
todo de sua existéncia ¢ essencialmente determinada por
sua existencialidade, facticidade e decadéncia. Na segunda
secdo de Ser e tempo, esses existenciais irdo conduzir
Heidegger a interpretar o sentido auténtico do Dasein a

partir de uma temporalidade originaria que desafia uma
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compreensao vulgar de tempo.

Nessa perspectiva, a intepretacdo do sentido do ser
no homem segue orientada pelo tempo, finitude e historia
(Bernardo, 2018, p. 71). Essa suspensao do tempo cotidiano
permite que G.H. experimente a existéncia de forma mais
pura, conectando-se com o que Heidegger chama de “ser-
ai” (Dasein). Ela percebe que a vida ndo ¢ uma sequéncia
de eventos controlados, mas um fluxo continuo que exige
coragem para ser vivido em sua imprevisibilidade

Esse reconhecimento marca um ponto de virada na
narrativa, onde G.H. comeca a aceitar sua vulnerabilidade
e a abrir-se para a possibilidade de transformagdao. A
temporalidade, outro eixo essencial na filosofia de Heidegger,
também ¢ crucial na transformagdo que ocorre com G.H.
Heidegger entende o ser humano como um ser projetado
no tempo, que vive sua existéncia em dire¢do ao futuro e
a finitude. Em Clarice, o tempo linear ¢ suspenso, ¢ G.H.
mergulha em um presente absoluto, onde todas as formas
de significado humano sdo questionadas. Isso ¢ evidente

quando ela afirma: “Talvez o que me tenha acontecido seja
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uma compreensao — € que, para eu ser verdadeira, tenho
que continuar a nao estar a altura dela (Lispector, 1964, p.
14)”.

A dissolugdo do tempo ordinario cria espago para
uma nova percepg¢ao do ser, onde a protagonista ¢ forgada a
confrontar o que ha de mais primordial em sua existéncia.

Em A Paixdo Segundo G.H., essa ideia ¢
simbolizada pelo encontro visceral com a barata, que
inicialmente provoca repulsa, mas depois assume uma
dimensdo de comunhdo. Esse outro, representado pelo
animal, desafia G.H. a aceitar a continuidade entre si
mesma e o que ela rejeita como estranho. A protagonista
reflete sobre essa interagdo em termos que evocam O
pertencimento e a vulnerabilidade compartilhada: “Eu vi.
Sei que vi porque nao dei ao que vi o meu sentido. Sei que
vi porque para nada serve o que vi (Lispector, 1964, p. 15)”.
Essa experiéncia aproxima a narrativa do reconhecimento
existencial de que a separagdo entre sujeito e objeto, entre
eu e o outro, ¢ uma construcao que pode ser superada na

vivéncia auténtica.
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Heidegger vé a temporalidade como uma
caracteristica fundamental do ser humano. Ele argumenta
que viver autenticamente envolve reconhecer a propria
finitude e projetar-se no tempo com essa consciéncia. Em
A Paixao Segundo G.H., a narrativa dissolve a linearidade
temporal, colocando a protagonista em um estado de
presente absoluto. Isso ¢ especialmente evidente em suas
reflexdes apos o confronto com a barata, quando G.H. afirma
que precisa “correr o sagrado risco do acaso” e abandonar
sua busca por garantias.

Essa totalidade do Dasein se revelard como a
unidade da cura (Sorge), permitindo uma tal “visdao” do
todo de sua existéncia ¢ essencialmente determinada por
sua existencialidade, facticidade e decadéncia. Na segunda
secdo de Ser e tempo, esses existenciais irdo conduzir
Heidegger a interpretar o sentido auténtico do Dasein
a partir de uma temporalidade origindria que desafia
uma compreensao vulgar de tempo. Nessa perspectiva, a
intepretacao do sentido do ser no homem segue orientada

pelo tempo, finitude e historia (Bernardo, 2018, p. 71).

305



Essasuspensaodotempocotidianopermiteque G.H.
experimente a existéncia de forma mais pura, conectando-se
com o que Heidegger chama de ““ser-ai”’ (Dasein). Ela percebe
que a vida ndo ¢ uma sequéncia de eventos controlados,
mas um fluxo continuo que exige coragem para ser vivido
em sua imprevisibilidade. Esse reconhecimento marca um
ponto de virada na narrativa, onde G.H. comeca a aceitar
sua vulnerabilidade e a abrir-se para a possibilidade de
transformacao. A temporalidade, outro eixo essencial na
filosofia de Heidegger, também ¢ crucial na transformacao
que ocorre com G.H. Heidegger entende o ser humano como
um ser projetado no tempo, que vive sua existéncia em
direcdo ao futuro e a finitude. Em Clarice, o tempo linear ¢
suspenso, € G.H. mergulha em um presente absoluto, onde
todas as formas de significado humano sao questionadas.

Isso ¢ evidente quando ela afirma: “Talvez o que
me tenha acontecido seja uma compreensao — € que,
para eu ser verdadeira, tenho que continuar a ndo estar a
altura dela (Lispector, 1964, p. 14)”. A dissolug¢ao do tempo

ordindrio cria espago para uma nova percepcao do ser,
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onde a protagonista ¢ forcada a confrontar o que ha de mais
primordial em sua existéncia.

A Paixao Segundo G.H. e a ontologia de Martin
Heidegger convergem em sua exploragdao do ser, do nada
e da existéncia humana em sua forma mais essencial. A
obra de Clarice Lispector transforma questoes filosoficas
complexas em uma narrativa que nao apenas desafia o
intelecto, mas também o emocional, permitindo ao leitor
um encontro direto com as mesmas questdes que perturbam
e iluminam a protagonista. Essa interagdo entre literatura
e filosofia destaca a universalidade das preocupagdes
existenciais e demonstra como a arte pode ser uma forma
de pensamento tao valida quanto a filosofia. Clarice, assim,
reafirma o poder da literatura brasileira como um espaco
de reflexdo ontoldgica, a0 mesmo tempo profundamente
humano e radicalmente transformador.

Por fim, A Paixdo Segundo G.H. e a ontologia de
Heidegger convergem em sua abordagem fenomenolégica.
Ambos recusam explicacdes faceis ou consolidadas sobre a

existéncia, preferindo explorar as camadas mais profundas
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do humano através da experiéncia subjetiva. Enquanto
Heidegger utiliza o rigor filosofico para questionar o sentido
do ser, Lispector o faz por meio de uma literatura que
desestrutura as convengdes narrativas, conduzindo o leitor
a uma experiéncia quase meditativa.

O confronto de G.H. com o nada, sua luta para
integrar a desordem e sua tentativa de ressignificar a
vida mostra como Clarice articula uma visao que dialoga
diretamente com as ideias heideggerianas. Dessa forma, a
obra de Clarice Lispector pode ser lida como uma extensao
literaria da filosofia existencialista, particularmente na
exploragdo do ser e do nada, consolidando um didlogo
rico entre a filosofia e a literatura brasileira, conforme

explicitado nas paginas anteriores desse artigo.
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FILOSOFIAELITERATURA: AREPUBLICA
DE PLATAOE A SERENISSIMA REPUBLICA
DE MACHADO DE ASSIS

Bruna Cassia Carvalho

Introduciao

A relagdo entre filosofia e literatura ¢ uma das
mais férteis da tradicdo ocidental, atravessando séculos de
reflexdo sobre linguagem, verdade, politica e subjetividade.
Desde os dialogos platonicos, onde o pensamento filosofico
se manifesta por meio da encenacao literaria, até os grandes
romances modernos, a literatura tem servido como espaco
privilegiado para a formulacdo de ideias, criticas sociais e
diagnosticos de época. Muito mais do que mero ornamento
estético, a ficcdo opera como forma de pensamento e
intervengao no mundo.

E nesse contexto, que se insere o presente trabalho,

que propde uma leitura filosofico-literaria do conto A
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Serenissima Republica, de Machado de Assis, em dialogo
com A Republica, de Platao.

Machado de Assis, ao construir uma alegoria
politica protagonizada por aranhas falantes que estabelecem
um regime republicano, realizam uma sofisticada critica
aos modelos de governo e a propria ideia de racionalidade
politica. Ainda que envolto em humor e fantasia, o conto
estabelece uma intertextualidade profunda com a tradicao
filosodfica classica, especialmente com a teoria das formas
de governo desenvolvida por Platdo nos livros VIII e IX
de A Republica. Nesses trechos, o filésofo grego descreve
a decadéncia progressiva das estruturas politicas — da
aristocracia a tirania — relacionando cada regime com
aspectos da alma humana. Essa abordagem, que conecta
ética e politica, serve como base para compreender como
Machado reelabora e ironiza tais conceitos no contexto do
século XIX brasileiro.

Além da analise intertextual entre as duas obras,
o artigo busca explorar as multiplas camadas de sentido do

conto machadiano, destacando elementos como a critica a
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utopia, a parodia da linguagem burocratica, a manipulagdo
institucional e a figura do narrador como satira do intelectual
ilustrado. A discussdao também leva em conta o lugar de
fala de Machado de Assis enquanto homem negro, neto de
escravos, que ascendeu culturalmente em uma sociedade
excludente e racista. Seu dominio da tradi¢ao ocidental,
somado a sua ironia penetrante torna sua obra ndo apenas
uma critica ao poder politico, mas também uma forma de
resisténcia simbolica e intelectual.

A metodologia adotada ¢ analitica e comparativa,
combinando a leitura filosdfica dos conceitos platonicos
com a andlise literaria do conto de Machado.

A abordagem hermenéutica permite evidenciar
como a literatura, ao mesmo tempo em que dialoga com
a filosofia, pode deslocar, tensionar e reinventar suas
categorias. O objetivo principal ¢ demonstrar que A
Serenissima Republica ndo apenas se inspira em Platao,
mas o desafia em sua prépria linguagem, oferecendo uma
reflexdo critica e irbnica sobre a politica, a razao e a natureza

humana.
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Nos topicos seguintes, serdo retomados, em
detalhe, os fundamentos filosoficos de Platdo, a tradi¢ao
utopica que antecede Machado, a estrutura narrativa do
conto, € a maneira como o autor brasileiro, através da satira
e da alegoria constr6i uma critica tao atual quanto atemporal

das formas de governo e da condic¢ao politica dos sujeitos.

A Republica de Platao: ideal de justica e degeneracgao

dos regimes

A obra A Republica, de Platdo, ¢ um dos marcos
fundamentais do pensamento politico ocidental. Escrita
no século IV a.C., a obra ndo se limita a discutir modelos
de governo, mas propde uma teoria abrangente da justiga,
articulando a vida individual e a organizacao da cidade. Para
Platao, o problema politico €, antes de tudo, um problema
ético: uma cidade justa s6 pode ser construida por cidadaos
justos, e a desordem externa ¢ reflexo da desarmonia interna
da alma. Assim, sua proposta de uma cidade ideal esta

intimamente ligada a uma concepgao filosdfica de natureza
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humana e de racionalidade.

O ponto de partida da teoria platonica ¢ a analogia
entre a cidade e a alma. A alma humana, segundo Platdo, ¢
composta por trés partes: a racional, a irascivel (ou volitiva)
e a apetitiva. A parte racional busca o conhecimento e
deve governar; a irascivel € responsavel pela coragem
e deve auxiliar a razdo; e a apetitiva se volta aos desejos
e as necessidades do corpo. Uma alma justa ¢ aquela em
que essas trés partes estdo em harmonia, com a razao no
comando.

O mesmo se aplica a cidade: ela sera justa quando
cada classe exercer sua fun¢do de maneira ordenada — os
filésofos governam, os guerreiros defendem, os produtores
trabalham. Essa organizacao ideal da origem ao modelo de
governo aristocratico (do grego aristoi, “os melhores™).

Contudo, Platao reconhece que esse modelo ideal
¢ instavel e vulneravel a corrupgdo. Nos livros VIII e IX
de A Republica, ele descreve o processo de degeneracao
sucessiva dos regimes politicos, numa espiral descendente

que comega com a aristocracia e termina na tirania. Essa
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transi¢ao nao € apenas politica, mas também moral: a cada
nova forma de governo corresponde uma deterioracdo das
virtudes na alma dos cidaddos. A timocracia, primeira
forma degenerada, valoriza a honra acima da razao; nela, os
governantes buscam prestigio militar e gléria pessoal, o que
enfraquece a autoridade filoséfica e a moderagao racional.

Com o tempo, a timocracia dé lugar a oligarquia,
regime em que o poder se concentra nas maos dos mais ricos.
A riqueza passa a ser o critério de autoridade, e os pobres
sao excluidos da participacao politica. A cidade se divide,
e o valor da justica ¢ substituido pela busca do lucro. A
oligarquia, por sua vez, inevitavelmente leva a democracia,
pois a desigualdade gera revolta entre os excluidos. Na
democracia, todos os desejos t€ém o mesmo valor, todas
as vozes tém o mesmo peso, € a liberdade se torna o bem
supremo. Porém, essa liberdade irrestrita, para Platdo, ¢ o
germe do caos: sem limites, os cidaddos se tornam escravos
dos proprios desejos, € a cidade se torna ingovernavel.

E nesse contexto de desordem que surge a tirania.

Um lider carismatico, capaz de captar o descontentamento
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popular, promete restaurar a ordem, mas acaba por
concentrar o poder em si mesmo. O tirano €, segundo Platao,
o mais injusto dos homens: escravo de seus apetites, governa
com violéncia, manipulagdo e medo. A tirania ¢ o espelho
sombrio da aristocracia: onde antes havia razao e justica,
ha agora desejo e dominagao. O ciclo, portanto, revela uma
concepgao tragica da politica: mesmo o melhor dos regimes
esta condenado a queda, se ndao houver constante vigilancia
da alma e da estrutura social.

Essa analise platonica das formas de governo tem
sido amplamente debatida ao longo da histéria da filosofia
politica, tanto por sua precisao analitica quanto por seu viés
normativo. O modelo aristocratico de Platdo foi criticado
por ser idealista demais e pouco realizavel na pratica. No
entanto, sua leitura das falhas da democracia e da tirania
oferece uma critica atemporal a instabilidade dos regimes
baseados em desejos desordenados e liderangas populistas.
Sua proposta ¢, ao fim, um chamado a filosofia como guia
da vida publica — ideia sintetizada na famosa afirmacao

de que “os males ndo cessardo para os homens até que
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os verdadeiros filésofos governem, ou os governantes se
tornem verdadeiros filosofos” (Republica, V, 473c-d).

Ao revisitar essas ideias no século XIX, Machado
de Assis realiza uma operagdo literaria complexa: ele
transporta os fundamentos da critica politica platonica para
uma satira alegdrica onde os ideais de governo sao postos
a prova em uma republica de aranhas. A seguir, veremos
como essa critica irOnica se insere numa longa tradicao
de pensamento utépico — e de sua desmontagem — na

literatura ocidental.

A tradicao utopica e o gesto antiutopico de Machado

Para compreender a ironia presente em A
Serenissima Republica, ¢ importante situar o conto dentro
de uma longa tradigdo de pensamento politico-literario:
a tradi¢dao das utopias. Desde a publicagao de Utopia, de
Thomas Morus, em 1516, a literatura passou a servir como
um meio privilegiado de se pensar sociedades ideais —

espagos imaginarios em que os vicios do mundo real eram
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corrigidos por meio da razdo, da ordem e da justica. A
utopia, nesse sentido, ¢ menos uma previsdo do futuro e
mais uma critica do presente: ao imaginar outra sociedade
possivel, o autor revela os limites, os abusos e os impasses
da sua propria realidade historica.

Ao longo dos séculos, diversas obras utopicas
aprofundaram esse projeto. Em A Cidade do Sol, de
Tommaso Campanella (1602), por exemplo, a organizacao
racional e teocratica da sociedade ¢ levada ao extremo,
com rigido controle coletivo sobre os individuos. J& em
Nova Atlantida, de Francis Bacon (1627), a ciéncia ocupa
o centro da vida publica, como instrumento de progresso
e harmonia. Em todas essas obras, ha a crenca comum de
que uma sociedade justa ¢ possivel — desde que guiada
por principios racionais, por uma elite esclarecida ou por
mecanismos cientificos e morais bem estruturados.

Machado de Assis, no entanto, se afasta desse
espirito fundacional e idealista. Sua Serenissima Republica
nao ¢ umautopia no sentido classico, mas sim, uma antiutopia

— ou, mais precisamente, uma satira da propria ideia de
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projeto racional de sociedade. Ao criar uma republica de
aranhas organizadas politicamente, com direito a elei¢des,
partidos, reformas institucionais e discursos legislativos,
o autor ndo pretende propor um modelo de sociedade,
mas sim desconstruir a logica que sustenta os projetos
utopicos. O titulo da obra, alias, ja aponta para essa ironia:
ao adotar o nome de uma republica arcaica (a de Veneza)
e adjetiva-la com pompa (“serenissima”), Machado expode
o distanciamento entre a nobreza do nome e o ridiculo do
contetdo.

A republica das aranhas ¢, em esséncia, uma
parodia da republica dos homens. Os mecanismos eleitorais
sdao absurdos, o sistema representativo se desorganiza
por caprichos formais, e as reformas institucionais se
acumulam sem jamais corrigir as falhas anteriores. Em
vez de apresentar um mundo melhor, Machado revela, com
ironia e precisdo, como os regimes humanos sdo instaveis,
permedveis a fraude, a vaidade e a retérica. Nesse gesto, ele
também se distancia da proposta platonica de uma cidade

governada pela razdo: em vez de confiar nos filésofos-reis,
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mostra que nem mesmo a geometria, a gramatica ou a moral
sdo suficientes para fundar um sistema politico justo.

A critica machadiana, portanto, ndo ¢ apenas
politica, mas também epistemoldgica. Ao desconfiar da
capacidade da razao de produzir uma sociedade perfeita, ele
antecipa algumas das tensdes que marcariam o pensamento
do século XX, especialmente apds as experiéncias
fracassadas dos grandes projetos totalitdrios. Sua satira,
por mais que pareca leve e humoristica, carrega em si uma
desconfianga profunda da utopia como forma de redencao
histérica. Se ha algum ideal em A Serenissima Republica,
ele estd sempre adiado, como o Ulisses da fabula final —
simbolo da sapiéncia que nunca chega.

Assim, Machado ndo escreve uma utopia, mas uma
desmontagem do proprio sonho utopico. E o faz com um
refinamento filosofico e estético notavel, capaz de dialogar
com Platio e, a0 mesmo tempo, coloci-lo sob suspeita. E
nesse espirito que devemos agora mergulhar na analise
mais detalhada do conto, observando como cada elemento

narrativo colabora para essa critica multipla da politica, da
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linguagem e da razao.

Analise filosofico-literaria de A Serenissima Republica

O conto A Serenissima Republica, publicado em
1882, se apresenta como a transcri¢ao de uma conferéncia
realizada pelo conego Vargas, um naturalista amador que
afirma ter descoberto uma espécie de aranha dotada de
linguagem articulada e capacidade de organizagao politica.
A partir dessa descoberta extraordindria, ele conduz uma
experiéncia que culmina na fundacdo de uma republica
de aranhas, inspirada nos moldes da antiga republica de
Veneza. Essa premissa, j& em si absurda, serve de ponto
de partida para uma satira engenhosa sobre os vicios da
politica, a manipulagdo institucional, ¢ a fragilidade da
razao quando aplicada aos regimes humanos.

A estrutura do conto segue a légica da cronica e
da conferéncia cientifica, com um tom de falsa solenidade
e rigor. O narrador se apresenta como um cientista

entusiasmado, mas vaidoso ¢ megalomaniaco, que acredita
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estar contribuindo com um “lustre para o nosso pais”. Essa
postura ja configura uma das camadas centrais do conto:
a critica a figura do intelectual positivista, que pretende
organizar o mundo segundo os ditames da razdo cientifica,
mas que, no fundo, estd cego por sua propria vaidade. Ao
nomear-se “deus das aranhas”, o conego Vargas revela tanto
a assimetria de poder entre o sujeito colonizador € o povo
colonizado quanto a arrogancia de quem julga ser capaz de
fundar a ordem perfeita a partir da observacao e do controle
técnico.

A escolha das aranhas como protagonistas nao ¢
arbitraria. Em contraste com outros animais mais valorizados
na literatura alegdrica (como o ledo, o lobo ou o cavalo), a
aranha ¢ silenciosa, minuciosa, paciente — caracteristicas
que a tornam-se ideais para representar a burocracia ¢ a
teia intrincada das institui¢des politicas. O narrador, ao
organizar essa sociedade, atribui-lhe valores como ordem,
perseveranga e obediéncia, e utiliza elementos simbolicos
como a teia, o saco eleitoral e as bolas de nomeagdo para

construir uma parodia do sistema representativo moderno.
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No entanto, cada tentativa de regulamentar as elei¢des acaba
revelando novas falhas, exigindo reformas que, por sua vez,
também falham. A republica das aranhas nunca atinge um
ponto de equilibrio: sua histdria ¢ feita de corre¢des que nao
corrigem, normas que se dobram a astlicia € a conveniéncia,
e interpretacoes literais que beiram o absurdo.

O conto também funciona como uma critica
metalinguistica. A linguagem das aranhas, que o conego
afirma estar “gramaticando para uso das academias”,
representa a racionalizacdo maxima da comunicagdo, mas
nao impede os jogos de ambiguidade, erro e manipulagao.
Em vérias passagens, nomes sao mal escritos, lidos de forma
ambigua ou reinterpretados por um “grande fildlogo™ que,
com sofismas logicos, transforma “Nebrask” em “Caneca”,
invertendo por completo os resultados eleitorais. Essa cena
¢ exemplar na dentincia de que, mesmo em regimes guiados
pela racionalidade formal, a linguagem pode ser torcida
para atender interesses — uma critica que dialoga tanto com
Platao (e sua oposi¢ao aos sofistas) quanto com as praticas

politicas modernas.
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Outro ponto importante ¢ o uso da forma
republicana veneziana como modelo de governo. A escolha
da antiga Veneza, com seu sistema eleitoral baseado em
sorteios (0 saco e as bolas), permite a Machado satirizar
a artificialidade e o anacronismo de modelos politicos
importados ou copiados sem critério. O uso da republica
veneziana, considerada ultrapassada, serve de espelho
comico para as proprias tentativas brasileiras do século
XIX de construir institui¢des modernas em uma sociedade
ainda profundamente marcada pela desigualdade, pelo
clientelismo e pela exclusao.

No desfecho do «conto, o sistema esta
completamente esgotado e deformado, mas ainda assim ¢
mantido. Erasmus, um dos cidadaos da republica, aconselha
as “maes da patria” — as aranhas encarregadas de tecer
o saco eleitoral — a continuar refazendo o saco, a espera
de Ulisses, simbolo da sapiéncia. Essa imagem, ao mesmo
tempo esperangosa e ir0Onica, reforca o tom ambiguo do
conto: hd um reconhecimento da necessidade de melhorar

as instituigdes, mas também a consciéncia de que o ideal
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jamais serd plenamente alcancado. A republica de aranhas,
feita de reformas interminaveis, ¢ uma caricatura da propria
modernidade politica — e, talvez, da condicao humana.
Com isso, Machado articula multiplas criticas: a
politica institucional, a linguagem como instrumento de
poder, arazao pretensamente neutra da ciéncia e, finalmente,
a utopia filoséfica que imagina ser possivel organizar o
mundo de forma justa e definitiva. Sua republica, longe de
ser um modelo, ¢ uma armadilha — uma teia que prende

ndo apenas o0s insetos, mas as proprias ideias.

As categorias politicas araneanas e os regimes platoni-

Cos

Nesta secdo, aprofundamos a correspondéncia
entre os quatro partidos araneanos — retilineo, curvilineo,
reto-curvilineo e anti-reto-curvilineo — e as formas de
governo descritas por Platdo nos livros VIII e IX de A
Republica. A analise busca mostrar como Machado de Assis

traduz em metéaforas geométricas as disposi¢des psiquicas
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e politicas assinaladas por Platdo, ao mesmo tempo em que
as subverte com ironia, revelando a fragilidade intrinseca

de cada regime.

Partido retilineo e timocracia

O partido retilineo valoriza as linhas retas
como expressdo de virtude: probidade, constancia e
carater firme. Em Platdo, a timocracia emerge quando a
aristocracia ideal se corrdi, dando lugar a governantes que
buscam honra e prestigio mais do que a verdade ou o bem
comum. A alma timocréatica favorece o elemento irascivel
(thymos), inclinando-se a coragem e ao desejo de gloria,
mas em desarmonia com a razdo. Nas aranhas retilineas,
observamos esse moralismo rigido: defendem um conjunto
de principios elevados, mas sem acolher o exame reflexivo
da propria pretensao a virtude. Seu apego a forma “reta”
torna-as, paradoxalmente, suscetiveis a aparéncias,
facanhas de retorica ¢ vaidade disfarcada de honra. Como

sucede em Platao, essa orientacdo acaba se autodestruindo,
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pois os timocratas ndo governam pela sabedoria, mas por
uma noc¢do inflada de merecimento, abrindo espaco a
manobras que exploram seu orgulho. Machado enfatiza
1Ss0 a0 mostrar que, mesmo no partido que se julga mais
“reto”, fracturas internas e disputas de prestigio emergem,
invalidando a ideia de que a “reta” conduta formal garante

justica.

Partido curvilineo e oligarquia

O partido curvilineo exalta a flexibilidade, a
humildade aparente e a adaptabilidade — a linha curva
simboliza modéstia e suavidade. Entretanto, Platdo
critica a oligarquia como regime em que a riqueza € o
interesse material predominam, camuflados por discurso
de contencdo. A oligarquia tende a valorizar o conforto
e a protecao de privilégios, mantendo uma fachada de
moderagdo para legitimar a retengdo de poder econdmico.
Analogamente, as aranhas curvilineas fingem virtude

enquanto perseguem sua autopreservagdao: o discurso de

328



humildade serve para desarmar opositores e consolidar
uma elite que se autorrepresenta sob o véu da tolerancia.
O tom aparentemente ameno encobre a resisténcia a
mudangas que ameacariam o status adquirido. Machado
ironiza esse artificio: a defesa da curva, entendida como
humildade, revela-se pretexto para manter privilégios, tal
como a oligarquia platdnica. A retorica de ‘“ndo sermos
rigidos demais” ecoa a argumentacao oligarquica de que
a estrita aplica¢dao de regras ou hierarquias so prejudica a

estabilidade dos “bem-sucedidos”.

Partido reto-curvilineo e democracia

O partido reto-curvilineo, que combina linhas
retas e curvas, aspira a abarcar a pluralidade e equilibrar
contrastes. Na terminologia platonica, a democracia surge
quando a oligarquia se rompe por tensdes entre ricos e
pobres, e todos os desejos € vozes passam a ter igual peso.
Embora pareca o regime mais inclusivo, Platio vé na

democraciaum terreno fértil para a desordem, pois privilegia
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a liberdade ilimitada e relativiza hierarquias: a auséncia de
critérios objetivos de exceléncia permitem a demagogia e o
enfraquecimento da autoridade. As aranhas reto-curvilineas
encarnam esse ideal conciliador: aceitam simultaneamente
“retas” e “curvas”, mas carecem de principio estavel para
decidir situagdes conflituosas. Machado enfatiza que tal
abertura gera indecisdo e vulnerabilidade: ao tentar agradar
a todos, o partido perde coesdo e clareza de proposito, o
que, conforme Platdo, conduz ao caos e a suscetibilidade a
lideres populistas. A satira mostra debates interminaveis,
reformas superficiais e discursos onde qualquer posicao ¢
justificada para manter a aparéncia de equilibrio, lembrando
a critica platonica de que na democracia todos se tornam

iguais em direitos, mas também em vaidades e caprichos.

Partido anti-reto-curvilineo e tirania

O partido anti-reto-curvilineo nega tanto a linha

3

reta quanto a curva, propondo teias “urdidas de ar” —
expressao de vazio e negacao total de forma.

330



Em Platdo, a tirania ocorre quando a democracia
perde o controle: um individuo sedutor assume o poder,
prometendo romper com vicios anteriores, mas governa
segundo apetites pessoais e exerce dominio absoluto. A
negag¢do de qualquer principio construtivo nas aranhas
anti-reto-curvilineas espelha o ambiente propicio a tirania:
ao rejeitar tradicdes e normas, abrem-se lacunas que
ambiciosos manipuladores exploram para impor autoridade
arbitraria.

Machado indica que a negagao radical de todas as
linhas — metafora de rejeigao de toda ordem reconhecivel
— resulta em caos imaginario que reveste de autoridade,
quem prometer restaurar sentido, ainda que para fins
egoistas.

Assim como Platdao adverte que o tirano ¢ escravo
de seus desejos, o partido anti-reto-curvilineo converte-
se em palco para o surgimento de comandantes que se
vinculam ao vazio de principios, impondo-se como Unicos

capazes de “refazer” a teia.
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Reflexio critica sobre a metafora geométrica

Embora cada correspondéncia revele afinidades
entre a satira machadiana e a analise platonica, Machado
aprofunda a critica apontando limitagdes proprias de
metaforas racionais estritas. A escolha de linhas geométricas
pararepresentar orientagdes politicas funciona como parddia
da confianga excessiva em esquemas abstratos: uma vez que
mesmo a geometria — simbolo maximo de racionalidade —
¢ incapaz de assegurar a justica, fica patente que o problema
reside nos sujeitos € em suas interacdes concretas. Além
disso, a metafora sublinha a arbitrariedade de fundamentar
a politica em conceitos que nao consideram a contingéncia
histérica e social (no conto, a origem “cientifica” das aranhas
e seu microcosmo isolado). Em Platdo, embora haja énfase
na harmonia entre alma e cidade, permanece a convicg¢ao
de que a razao pode guiar a reforma politica; em Machado,
a razdo formal ¢ mostrada insuficiente: os debates sobre
retas e curvas desembocam invariavelmente em manobras

pragmaticas e rupturas inesperadas.
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Implicac¢oes para a compreensio do conto

Ao relacionar cada partido araneano a um regime
platonico, percebemos que A Serenissima Republica ndo
se limita a uma reproducao direta da teoria de Platao,
mas a coloca sob escrutinio critico: ao traduzir elementos
filosoficos para o reino das aranhas, Machado evidencia
como as disposi¢des humanas persistem, mesmo em
contexto alegorico e “neutro”, e como as instituigdes, por
mais que se renovem, continuam vulneraveis a vaidade,
a ambicao e a fluidez interpretativa. O humor irdnico do
conto, portanto, revela-se uma estratégia poderosa para
destacar a universalidade das falhas politicas: a degeneracao
ndo seria apenas uma sequéncia inevitavel de regimes
(como em Platdo), mas um efeito infinito de corregdes
e desconstrugdes que mascaram o carater inacabado da
politica. Essa visao amplia a critica platonica, sugerindo
que nao basta identificar as etapas de queda de um regime;

¢ preciso reconhecer a instabilidade permanente do pacto
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politico e a impossibilidade de solugdes definitivas.

A linguagem e a manipulacio do poder

Um dos aspectos mais notaveis de A Serenissima
Republica ¢ a centralidade da linguagem como instrumento
tanto de construgdo quanto de sabotagem da ordem politica.
Se, em Platdo, a linguagem ideal deve expressar a verdade e
guiar a alma rumo ao bem, em Machado, ela aparece como
campo de ambiguidade, disputa, manipulacdo e ironia.
Essa diferenga de tratamento ndo ¢ acidental: para Platao,
a linguagem esta subordinada a razao; para Machado, ela ¢
sujeita aos interesses, vicios € jogos do poder.

Logo nas primeiras paginas do conto, o narrador
anuncia que esta trabalhando na “gramatica das aranhas”, e
que seu objetivo € contribuir para “o progresso cientifico”.
A linguagem, nesse momento, surge como expressao de
racionalizacdo ¢ civilizagdo: o ato de nomear, classificar
e normatizar a fala das aranhas equivalem a tentativa de

organiza-las como corpo politico. No entanto, esse projeto
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¢ rapidamente corroido pela propria linguagem, que se
mostra instavel, dubia e passivel de manipulacao. Palavras
sao mal interpretadas, nomes escritos de forma incorreta
alteram os rumos eleitorais e interpretagdes absurdas
ganham autoridade gracas a retoricos habeis.

O episddio mais emblematico ocorre quando uma
das bolas do sorteio eleitoral traz o nome “Nebrask”, mas,
por erro ortografico, acaba sendo lida como “Caneca”,
gracas a atuacao de um “grande fil6logo”. A explicacdo que
este oferece — de que “Nebrask ¢ uma corruptela eufonica
de Caneca” — ¢ um exemplo claro de manipulagao da
linguagem em favor de um interesse politico.

A sofisticacao absurda do argumento parodia os
artificios dos sofistas, que, segundo Platdo, usavam a retérica
nao para buscar a verdade, mas para vencer disputas.

Esse momento permite uma comparacao direta
com os didlogos platonicos, especialmente com Gorgias
e A Republica, onde Platdo denuncia a capacidade dos
sofistas de transformar a palavra em arma de dominagao.

Para o filosofo, a retérica sem fundamento ético representa
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uma ameaca a cidade justa: ela desvia a alma da verdade
e transforma a opinido em critério de justica. Em A
Serenissima Republica, Machado leva essa critica ao
extremo, ao mostrar que as decisdes mais importantes da
vida politica podem ser decididas por uma mera virgula,
por uma interpretagao arbitraria ou por uma astucia verbal.

Além disso, a linguagem no conto ¢ marcada por
uma proliferagdo burocratica: as reformas eleitorais, as novas
regras € as convengdes formais se multiplicam, sempre na
tentativa de corrigir problemas anteriores. Mas, em vez de
resolver conflitos, essa normatizagdo excessiva apenas os
desloca ou os disfarca. O uso da linguagem como técnica
— gramatica, légica, filologia — nao assegura a justica,
mas sim a constante reinterpretacao das regras segundo a
conveniéncia de quem detém o saber ou o prestigio.

Esse aspecto revela uma critica mais ampla de
Machado aracionalidade moderna. Se, para os iluministas, o
avango do conhecimento e o dominio técnico da linguagem
levaria ao progresso, Machado mostra que a linguagem pode

ser instrumento tanto de construcao quanto de destruigao.
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O que deveria ser base de entendimento se converte em
campo de guerra simbdlica. E, como o conto demonstra que
os mais habeis com as palavras frequentemente dominam
0s mais sinceros ou virtuosos.

A critica a linguagem nao se limita ao nivel
institucional. Ela alcanga também o plano filosofico: ao
mostrar que o significado pode sempre ser torcido, Machado
sugere que a politica estd menos ligada a principios do que a
interpretagdes — e que, por isso, nenhum regime esta livre
de ser desfigurado

por uma mudanca no uso das palavras. Essa
desconfianga radical da linguagem estd ausente em Platao,
que ainda acredita ser possivel uma linguagem erdadeira,
capaz de expressar as ideias eternas. Machado, ao contrario,
antecipa uma visao mais proxima do pensamento moderno
— especialmente de autores como Nietzsche, Foucault
e Derrida — em que a linguagem ¢ vista como instavel,
contaminada e sempre exposta a luta pelo poder.

Nesse sentido, A Serenissima Republica ¢ mais do

que uma satira da politica: ¢ também uma satira da crenga
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moderna na linguagem como meio transparente € neutro em
relacdo a organizagao da sociedade. A teia discursiva que as
aranhas tecem — tanto literal quanto metaforicamente —
¢ instavel, fragil e constantemente refeita, revelando que a
propria ideia de ordem esta sempre ameacada pelas palavras

que a sustentam.

Narrador, ciéncia e poder: o conego como figura filosé-

fica ironica

A figura do narrador em A Serenissima Republica,
o conego Vargas, ocupa papel central na critica construida
por Machado de Assis. Apresentado como um clérigo com
pretensdes cientificas, naturalista amador e reformador
social, ele representa o tipo de intelectual oitocentista que
se apoia na autoridade da ciéncia e moral para intervir
na realidade. Contudo, longe de ser um guia sabio e
desinteressado, o conego encarna as contradigdes e as
vaidades do saber moderno, funcionando como uma parodia

do filésofo-rei platonico.
338



Em A Republica, Platdo propde que o governo ideal
deve ser exercido por filosofos, homens cuja alma ¢ guiada
pela razao e pelo desejo de justiga. O filosofo-rei € aquele
que, ao contemplar o mundo das ideias, especialmente a
ideia de bem, ¢ capaz de conduzir a cidade com equilibrio,
prudéncia e verdade.

E uma figura austera, desapegada, mais proxima
do ascetismo do que da politica vulgar. A fungdo do
filosofo, para Platao, ndo ¢ dominar os outros, mas ordenar
a cidade com base em principios superiores, convertendo
conhecimento em justica.

O conego Vargas, porém, representa um tipo muito
diferente de “sabio”. Ele ndo governa com base em ideias
racionais universais, mas sim por meio da manipulacao, da
vaidade e de um entusiasmo cientifico ingénuo. Apresenta-
se como alguém que, ao descobrir uma espécie nova de
aranhas, ndo apenas descreve o fendmeno, mas intervém
diretamente em sua organizacao social, assumindo o papel
de legislador, engenheiro politico e “deus”. Sua fala, embora

adornada de erudicao e tecnicismos, revela um narcisismo
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intelectual: ele deseja o reconhecimento dos seus pares, a
gldria nacional e a eternizacao do seu nome na historia das
ciéncias.

Essa postura de “cientista demiurgo” carrega
consigo uma critica irdnica a pretensdao do saber moderno
de organizar o mundo de forma objetiva e neutra.

Machado desmonta essa ilusdo ao mostrar que o
conego, longe de fundar uma ordem justa, apenas reproduz
as falhas da politica humana, agora sob o verniz da zoologia
e da ciéncia. O fato de as aranhas se organizarem de
maneira cada vez mais cadtica, mesmo sob suas orientagdes
“racionais”, demonstra o fracasso desse modelo de
intervengao tecnocratica. O conego torna-se, assim, simbolo
de um saber autoritario que, travestido de benevoléncia e
progresso, apenas mascara relagdes de dominagao.

Outro elemento importante ¢ o seu papel como
narrador. O conego domina toda a narrativa e escolhe o que
mostrar ao publico — no caso, uma conferéncia. Sua fala ¢
performatica, cuidadosamente construida para impressionar

e entreter, repleta de expressoes altivas, recursos retoricos
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e autoelogios velados. Ele ndo apenas cria uma republica
de aranhas, mas também controla a forma como ela sera
conhecida. Isso lhe confere um poder duplo: sobre os
fatos e sobre o discurso. Tal caracteristica remete a critica
foucaultiana do saber-poder: aquele que detém o saber
também detém o poder de construir realidades.

Além disso, seu titulo religioso — “conego” —
adiciona uma camada simbdlica ao personagem. Trata-
se de uma autori ade tradicional (o clero), agindo agora
no campo da ci€ncia, como se as esferas do sagrado e do
racional e fundissem em um unico agente controlador. Essa
fusdo ¢ um indicio da ambiguidade do papel do intelectual
na modernidade: ora reformador moral, ora administrador
racional, ora burocrata das ideias, ora manipulador
involuntario.

Por fim, sua relagdo com as aranhas reforca a
assimetria entre quem pensa € quem ¢ pensado, entre quem
governa e quem ¢ governado. Ele descreve as aranhas como
criaturas inferiores, mas capazes de serem elevadas pela

intervengao de sua inteligéncia. O paternalismo com que
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conduz o experimento ecoa praticas coloniais, nas quais o
“outro” ¢ visto como matéria bruta a ser organizada. Nesse
sentido, Machado também ironiza o ideal iluminista do
“homem civilizador”, que, no afa de ordenar o caos, impde
sua propria confusao.

Portanto, o conego Vargas representa a negacao do
ideal platonico de governo pela razao virtuosa. Em vez de
filésofo-rei, temos um narrador-rei, vaidoso, contraditorio e
inconsciente de seus proprios limites. Sua figura funciona
como alerta: nem mesmo os regimes que se pretendem
guiados pela razdo estdo imunes a vaidade, ao erro e a
manipulagdo simbolica. Machado, mais uma vez, articula
critica politica, filosofica e literaria em um Unico gesto —
e o faz com uma sofisticagao que ainda desafia os leitores

contemporaneos.

Comparacao dos desfechos e criticas implicitas

Os desfechos de A Republica de Platao e de A

Serenissima Republica de Machado de Assis oferece uma
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chave de leitura decisiva para a compreensao de suas
posturas filosoficas diante da politica e da natureza humana.
Ainda que ambos reconhecam os riscos da degeneracao
dos regimes e os limites da organizacao institucional, suas
conclusdes seguem caminhos opostos: enquanto Platdo
aposta numa salvagdo possivel pela razao, Machado aposta
numa ironia melancélica e cética, revelando o fracasso
reiterado de toda tentativa de reforma.

Em A Republica, Platdo encerra sua obra com o
célebre mito de Er, uma narrativa escatoldgica que reforga
sua crenga na justica como principio universal. Apesar da
longa analise sobre a degeneragdo das formas de governo —
da aristocracia a tirania —, o fildsofo ndao abandona o ideal
de uma cidade justa, regida pela razao e pela sabedoria. Para
ele, a alma pode ser educada, corrigida e guiada em direcao
ao bem, e, com esfor¢o, ¢ possivel formar governantes que
personifiquem os valores do filosofo-rei. O projeto politico
platonico, ainda que austero e exigente, mantém uma fé na

perfectibilidade da razdo humana.
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J& em Machado, o desfecho ¢ marcado por
ambiguidade, frustragdo e ironia amarga. Apos inimeras
reformas, confusdes eleitorais, interpretacdes absurdasbe
manobras partidarias, a republica das aranhas permanece
atolada em seus proprios impasses. O sistema, embora
completamente disfuncional, continua sendo mantido —
como se o habito institucional tivesse mais forca do que
a razdo. A ultima fala do conto é de Erasmus, um dos
representantes da republica, que aconselha as “maes da
patria” a continuarem tecendo o saco eleitoral, até que um
dia chegue Ulisses: a Sapiéncia.

Esse final carrega duas camadas simultaneas. Na
primeira, uma esperanga débil: quem sabe, no futuro, venha
alguém sabio o suficiente para ordenar a republica. Na
segunda, e mais forte, uma ironia devastadora: a referéncia
a Ulisses, herdi astuto e paciente, remete a uma espera
intermindvel, como a de Penélope tecendo e destececendo
a mortalha. A politica, aqui, ¢ um tecido sempre por
refazer — uma tarefa fadada ao fracasso ou a repeticao. A

sapiéncia ndo chega, e talvez jamais chegue. A republica
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das aranhas, como a dos homens, se sustentam nao pela
razao, mas pelo habito, pela linguagem distorcida e pelas
ilusdes de progresso.

Essa diferenca entre os dois desfechos revela o
deslocamento do projeto filos6fico moderno. Se Platao ainda
acredita na capacidade da razao de fundar uma ordem justa,
Machado escreve no momento em que a modernidade ja
mostra seus limites. A reptblica das aranhas ¢, nesse sentido,
uma caricatura das tentativas fracassadas de organizar o
Brasil do século XIX por meio de reformas institucionais
importadas, muitas vezes descoladas da realidade social.

A espera por Ulisses pode ser lida como a espera
por uma figura salvadora— que tanto na politica real quanto
na fic¢do, nunca se concretiza.

Além disso, Machado coloca em questao o proprio
ato de narrar e interpretar a politica. Enquanto Platao
formula sua proposta por meio de didlogos filosoficos entre
personagens comprometidos com a busca da verdade,
Machado opta por um narrador vaidoso, enviesado, cOmico

— 0 coOnego Vargas — que, embora pretenda organizar,
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apenas embaralha. O discurso sobre a republica nao ¢ mais
o espaco do saber absoluto, mas do jogo de aparéncias.
A racionalidade deixa de ser iluminadora e passa a ser
parddica.

Essa diferenga de tom nao ¢ apenas estética, mas
profundamente politica e filosofica. A Republica de Platdao
se insere numa tradicao de confianca na razao, na verdade,
¢ na ordem como caminhos para a justica. A Serenissima
Republica, por sua vez, aponta para a fragilidade das
palavras, das instituicoes ¢ dos homens. A republica
idealizada torna-se uma teia fragil, refeita a cada crise, a
espera de um salvador que nunca vem.

Ao contrapor esses dois desfechos, percebemos o
quanto Machado dialoga com Platdo, ndo para concordar
com ele, mas para critica-lo desde dentro. Sua literatura
nao ¢ evasiva nem neutra, mas filosofica no mais profundo
sentido: questiona o mundo, expde contradigdes e recusa
respostas faceis. Ao invés da harmonia da alma e da cidade,
Machado nos oferece a ironia como forma de resisténcia

— uma consciéncia lucida da impossibilidade do ideal, e,
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ainda assim, a insisténcia em continuar tecendo.

Conclusao: literatura, filosofia e resisténcia intelectual

Ao longo deste artigo, vimos como A Serenissima
Republica, de Machado de Assis dialoga criticamente com
os livros VIII e IX de A Republica, de Platdo, em especial
no que diz respeito a analise das formas de governo,
suas degeneracdes € seus impasses estruturais. A leitura
comparada das duas obras revelou mais do que um simples
paralelismo tematico: revelou uma verdadeira tensdo
filosdfica, na qual a ironia literaria machadiana atua como
contraponto a racionalidade normativa platonica.

Enquanto Platdo constroi uma teoria politica
marcada pela confianca na razao e na possibilidade de uma
cidade justa, Machado se vale da satira para desmontar nao
apenas os regimes politicos, mas também a crengca moderna
na linguagem, na técnica e na reforma como instrumentos

suficientes para a justica.
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A republica das aranhas, com suas formas
geométricas de governo e suas constantes reformas
eleitorais simbolizam a precariedade de toda tentativa de
organizagdo racional da politica. A linguagem, a ciéncia e
a moral, quando operadas por sujeitos vaidosos, tornam-
se armadilhas retéricas mais do que caminhos para o bem
comum.

O conto machadiano revela ainda a impossibilidade
de uma republica perfeita. Sua critica ndo esta voltada
apenas a forma dos regimes, mas a propria

natureza do poder e da subjetividade politica. As
categorias araneanas—retilineo, curvilineo, reto-curvilineo
e anti-reto-curvilineo — funcionam como caricaturas
alegoricas das disposi¢des humanas, denunciando o vazio
por tras dos rotulos ideoldgicos. A espera por Ulisses,
simbolo da sapiéncia, encerra o conto com ambiguidade:
talvez a sabedoria nunca venha, talvez ela sequer exista
como redencao possivel.

No entanto, a critica mais poderosa do conto

ndo estd apenas no conteudo alegérico, mas na existéncia
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mesma de seu autor. Machado de Assis, homem negro,
autodidata, neto de escravizados, nascido em um Brasil
ainda escravocrata e estruturalmente racista, ndo apenas
teve acesso a alta cultura letrada da época — como Platao,
Dante, Shakespeare, Goethe —, mas soube dialogar com ela
com a mesma profundidade e, muitas vezes, superando-a
em sutileza e rigor critico. Sua presenca no centro do
canone literario brasileiro €, por si s6, um ato de resisténcia
historica.

A genialidade de Machado nao reside apenas na
erudicao, mas na capacidade de pensar criticamente as
estruturas simbdlicas e sociais de seu tempo — e de todos
os tempos. Seu uso da ironia, da ambiguidade e da alegoria
transforma a literatura em instrumento de filosofia, ¢ a
ficgdo em espago de elaboracdo ética e politica. Ao criticar
a republica das aranhas, Machado critica a republica dos
homens — e, implicitamente, a republica brasileira em
construcao, ainda marcada por exclusdo, desigualdade e

hipocrisia institucional.
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Ao final, o que resta da Serenissima Republica ¢
o eco de uma consciéncia lucida, que recusa a ingenuidade
da utopia, mas também ndo se entrega ao cinismo total.
A literatura, nesse contexto, aparece como o lugar onde
a filosofia pode reaprender a pensar o mundo — nao para
prescrevé-lo, como Platdo, mas para interrogéa-lo, como
Machado. Entre oideal e o fracasso, entre arazao e a vaidade,
a ironia machadiana se afirma como forma de resisténcia:
a injustiga, a exclusdo, ao poder que se quer absoluto — e,

sobretudo, a ilusao de que pensar € 0 mesmo que governar.
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Capitulo

ENTRE O CORPO FENOMENAL E A CARNE DO

MUNDO: REFLEXOES FENOMENOLOGICAS SO-

BRE A OBRA IRACEMA, DE JOSE DE ALENCAR,
A LUZ DE MAURICE MERLEAU-PONTY



ENTRE O CORPO FENOMENAL E A

CARNE DO MUNDO: REFLEXOES

FENOMENOLOGICAS SOBRE A OBRA

IRACEMA, DE JOSE DE ALENCAR, A LUZ
DE MAURICE MERLEAU-PONTY

Cléssio de Lima Torres Junior

Introduciao

A obra Iracema (1865), de José¢ de Alencar, ¢
tradicionalmente interpretada como um mito de origem da
identidade brasileira por favorecer a expressao nacionalista
em voga no século XIX, na qual os escritores procuravam
construir o nativo brasileiro sob a perspectiva do ideal
romantico. O titulo da obra ¢ um jogo de letras com a
palavra “América”. Isto quer dizer que a personagem
Iracema quer ser a expressdo de uma terra de belezas
naturais inexploradas que, ao contato com o explorador vé-

se maculada e destinada a morrer. Iracema pertence a esta
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primeira fase do Romantismo brasileiro, também conhecida
como indianismo.

A obra ganha um novo sentido quando lida a luz
da filosofia fenomenoldgica de Maurice Merleau-Ponty. Em
vez de limitar-se a chave alegorica ou nacionalista, essa
abordagem permite compreender a narrativa como uma
expressao sensivel e ontologica da relagao entre corpo,
natureza e mundo vivido.

A filosofia de Merleau-Ponty propde uma
ontologia do sensivel, segundo a qual o corpo € o sujeito da
percepcao, e o mundo ¢ carne compartilhada com ele. Essa
perspectiva possibilita interpretar a personagem Iracema
como expressdo de uma corporeidade em fusdo com a
natureza. A descricdo de Iracema por José¢ de Alencar
permite ver a personagem como um corpo fenomenal. Este
artigo investiga, sob essa Otica, como se constituem as
experiéncias de mundo de Iracema e Martim e quais sdo

suas implicagdes simbolicas e existenciais.
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Merleau-Ponty: Corpo e Natureza

“Enquanto tenho um corpo e, através dele, ajo no
mundo, para mim o espaco € o tempo ndo sao uma soma
de pontos justapostos (...)” (Merleau-Ponty, 2011, p. 194).
Contra o dualismo tradicional que separa corpo € mente,
sujeito e objeto, Merleau-Ponty propde uma ontologia do
sensivel, na qual o corpo ¢ entendido como o centro da
experiéncia, o meio pelo qual nos situamos no mundo.

Merleau-Ponty encontrou na fenomenologia
husserliana os fundamentos da sua abordagem. Para Husserl,
consciéncia ¢ intencionalidade, isto €, existe somente
como consciéncia de algo. A despeito da fenomenologia
de Husserl, Merleau-Ponty desenvolveu o conceito de
consciéncia perceptiva, ou seja, em se tratando da relacao
entre a consciéncia € o mundo, ele direcionou o problema da
consciéncia vinculando-o a percepgao

Merleau-Ponty mostrou que a relacdo do homem
com o mundo, pela percepg¢ao, se da em uma relagao direta

corpo-mundo: tocamos o mundo com o corpo. O corpo
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€ 0 que estd em seu entorno tramam a abertura da nossa
consciéncia a0 mundo e a consciéncia de nds mesmos.
Merleau-Ponty esta problematizando o corpo ndo enquanto
realidade fisico-bioldgica, mas enquanto lugar de onde se
vive ¢ de onde se experimenta o mundo. A percepcao do
mundo se da pela experiéncia perceptiva e esta, por sua vez,
se realiza a partir do corpo. “Meu corpo estd no mundo”,
afirma Merleau-Ponty (2011, 147). A espacialidade existe
em razao do corpo que lhe percebe e significa, isso quer
dizer que o corpo nao ¢ um objeto do mundo, mas € o meio
de nossa comunicag¢ao com ele, “horizonte latente de nossa
experiéncia, presente sem cessar, ele também, antes de todo
pensamento determinante” (Merleau-Ponty, 2011, p. 137).
A ciéncia, portanto, € um discurso de segunda ordem, pois
supde o solo fundamental da experiéncia perceptiva, ou
seja, a abertura ao mundo e a forma de habita-lo a partir da
corporeidade.

Na obra O olho e o Espirito, seu ultimo escrito
concluso em vida, Merleau- Ponty afirma: “A ciéncia

manipula as coisas e renuncia a habita-las” (1969, p. 25).
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Nessa frase, se percebe a critica de Merleau-Ponty ao
processo pelo qual o mundo ¢ exposto sob a forma de sua
redugdo a explicagdo conceitual cientifica que, por sua
vez, sobrevem de um sujeito percebido como substancia
diferente do mundo, impondo-lhe conceituacdes abstratas.
A percepgao enquanto abertura ao mundo ¢ uma experiéncia
pré reflexiva, isto €, anterior a divisao sujeito-objeto. Antes
de pensar ou representar o mundo, ndés nos percebemos
corporalmente. Essa percep¢do ¢ encarnada, situada,
historica e afetiva.

O corpo, ele mesmo, ¢ um espago expressivo, um
campo onde o mundo se torna visivel, audivel e tocavel. A
significagdo ¢ alcangcada quando o corpo se constroi um
instrumento e projeta em torno de si um mundo cultural

Segundo Merleau-Ponty, o corpo ndo se trata de
um espago expressivo entre outros, mas “¢ a origem de
todos os outros, o proprio movimento de expressao, aquilo
que projeta significagdes no exterior, dando lhes um lugar,

aquilo que faz com que elas comecem a existir como coisas,

sob nossas maos, sob nossos olhos.” (Merleau-Ponty, 2011,
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p. 202). Portanto, “o corpo ¢ nosso meio geral de ter um
mundo” (Merleau-Ponty, 2011, p. 203).

Uma das formulagdes mais originais e profundas
da ontologia fenomenologica tardia de Merleau-Ponty ¢ o
conceito de “carne do mundo”, desenvolvido em sua obra
inacabada: O visivel e o invisivel. A “carne do mundo”
designa a textura comum entre o sujeito € o mundo em um
mesmo campo de existéncia, uma espécie de entrelagamento
entre ver e ser visto, tocar e ser tocado, onde nao ha separacao
clara entre interior e exterior. A carne ndo € o corpo fisico,
mas a matéria do sensivel.

Diz Merleau-Ponty (2003, p. 225): “(...) meu corpo
¢ feito da mesma carne que o mundo”. Ao afirmar isso,
Merleau-Ponty esta afirmando que o sujeito da percepgao —
meu corpo — € o objeto percebido — o mundo — ndo estao em
oposi¢cdo, mas em continuidade, numa afinidade existencial.
Ambos emergem de uma mesma ontologia do sensivel, uma
mesma carne do mundo. Ainda na obra, Merleau-Ponty
diz: “Fazer uma psicanalise da natureza: ¢ a carne, a mae”

(2003, p. 240). O filésofo esta propondo um exame profundo
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e interrogativo da natureza. Dizer que a natureza ¢ carne ¢
dizer que ela participa da mesma estrutura sensivel e viva
que constitui o sujeito.

Evocar ainda a ideia da natureza como mae ¢
entendé-la como fonte originaria, ndo apenas no sentido
biologico, mas no sentido ontologico e perceptivo: ela é o
ventre que gera, o meio que antecede o sujeito e o forma, o
solo invisivel onde tudo aparece.

Na obra A Natureza, composta a partir dos cursos
ministrados por Merleau- Ponty no Collége de France
entre 1956 e 1960, publicados postumamente, o filosofo
busca reformular o conceito de natureza, propondo uma
concepgao de natureza como presenca viva e expressiva, da
qual o corpo humano participa ativamente. A natureza, para
Merleau-Ponty (2000, p. 4), “E o nosso solo, ndo aquilo que
esta diante, mas o que nos sustenta”. A natureza, portanto, ¢
concebida como a condi¢ao originaria do ser, aquilo de que
fazemos parte corporalmente e que nos atravessa antes de
qualquer pensamento ou representacao.

Diz Merleau-Ponty (2000, p. 4): “Existe natureza
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por toda parte onde ha uma vida que tem um sentido, mas
onde, porém, ndo existe pensamento”. Essa frase expressa
de forma condensada um dos nticleos da ontologia merleau-
pontyana: a natureza como dimensdao pré-reflexiva do
sentido. Merleau-Ponty est4 afirmando que a natureza nao
¢ um mero conjunto de objetos inertes, mas um campo de
vida e significacdo. Em outras palavras, sempre que ha
uma forma de vida — seja em uma planta que se inclina
ao sol, um animal que reage ao ambiente, ou um corpo
humano que sente — ali ha sentido, mesmo que nao haja
pensamento consciente, racional, discursivo. Essa parte da
frase subverte a ideia tradicional de que o sentido ¢ algo
produzido exclusivamente pelo sujeito pensante.
Merleau-Ponty mostra que o sentido ¢ algo que se
manifesta no proprio viver, no modo como os seres estao no
mundo, reagem, expressam, habitam. Estas consideragdes
de Maurice Merleau-Ponty dialogam de modo profundo
com a obra Iracema, de José de Alencar, especialmente
quando lemos o romance a partir de uma perspectiva

fenomenolodgica.
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Iracema: Consciéncia perceptiva e corpo expressivo

Desde suas primeiras aparigdes no romance,
Iracema ¢ descrita com atributos que a identificam com os
elementos naturais. Seus olhos como lagoas, seus cabelos
como asas de grauna, sua pele como espuma da praia: seu
corpo nao ¢ apenas simbolicamente associado a natureza,
mas ¢ constituido por ela. Iracema, a virgem dos labios de
mel, que tinha os cabelos mais negros que a asa da gratina
e mais longos que seu talhe de palmeira. O favo da jati nao
era doce como seu sorriso; nem a baunilha recendia no
bosque como seu halito perfumado. Mais rapida que a ema
selvagem, a morena virgem corria o sertao e as matas do
Ipu, onde campeava sua guerreira tribo, da grande nacao
tabajara. (Alencar, 2022, p. 12)

Iracema ¢ “filha das florestas” (Alencar, 2022, p.
14). Seu corpo ¢ um templo onde estdo guardados segredos
e mistérios e onde Tupa mesmo habita. Ai esta sua forga:
“Ela tem aqui a voz de Tupa, que chama seu povo” (Alencar,

2022, p. 29).
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Seu passo ¢ silencioso como uma sombra ou
“como uma brisa sutil que resvala sem murmurejar por
entre a ramagem” (Alencar, 2022, p. 19), mas seu canto ¢
enternecedor. O corpo de Iracema “alegra, como a luz da
manha” (Alencar, 2022, p. 25), o seu toque ¢ “doce como
a agucena da mata, e macio como o ninho do beija- flor”
(Alencar, 2022, p. 56). “Seu olhar cintilante coava entre as
folhas, qual frouxos raios de estrelas” (Alencar, 2022, p. 28).
A sabedoria falava pela sua boca. Ela era “a virgem morena
dos ardentes amores” (Alencar, 2022, p. 57). Essa descricao
revela uma experiéncia fenomenologica radical: Iracema ¢
um corpo vivido em continuidade ontolégica com o mundo.

Quando transpos o problema da intencionalidade
da consciéncia para a percep¢ao, Merleau-Ponty transpds
para o ambito da corporeidade a operagdo perceptiva
por meio da qual se d4 a percepcdo do mundo. A nossa
percepcao chega até cada um dos objetos do mundo

Diz Merleau-Ponty (2011, p.104): “olhar o objeto
¢ entranhar-se nele”. Essa assertiva coloca uma chave

fenomenoldgica no modo da personagem Iracema, olhar
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os objetos do seu mundo. E também pela consciéncia
perceptiva que sabemos quem somos: “Toda consciéncia €
consciéncia perceptiva, mesmo a consciéncia que temos de
nés mesmos” (Merleau-Ponty, 1990, p. 42).

Iracema tinha consciéncia perceptiva de si: “E ela
que guarda o segredo da jurema, e o mistério do sonho.”
(Alencar, 2022, p. 19); “A filha de Araquém ¢ mais forte
que o chefe dos guerreiros — disse Iracema, travando da
inubia. — Ela tem aqui a voz de Tupa, que chama seu povo”
(Alencar, 2022, p. 29); “O amor de Iracema ¢ como o vento
dos areais; mata a flor das arvores — suspirou a virgem.”
(Alencar, 2022, p. 29).

Na obra, quando Martim entra em cena, ele mesmo
se apresentou fenomenologicamente, aos olhos de Iracema
como objeto, isto porque o objeto ¢ desnudado por nosso
olhar, todos os seus aspectos sao possuidos. Assim, Alencar
descreve a percepcao de Martim por Iracema: “Tem nas
faces o branco das areias que bordam o mar; nos olhos, o
azul triste das aguas profundas. Ignotas armas e tecidos

ignotos cobrem-lhe o corpo” (Alencar, 2022, p. 13). Para
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Souto (2025, p. 24), faz parte da esséncia do objeto e do
mundo a abertura para além daquilo que mostram. Quando
sdo tocadas ou penetradas pelo olhar, elas se mostram.
Neste sentido, Martim, enquanto objeto fenomenologico,
foi tocado pelo olhar de Iracema.

Iracema nao se trata apenas de uma personagem
literaria dotada de atributos fisicos e psicologicos, mas
um modo de aparecer do mundo — uma forma de ser-no-
mundo onde corpo, natureza e afetividade ndo se separam.
Ela ndo ¢ apresentada, nao como sujeito isolado, alias, a
consciéncia perceptiva fundamenta a nossa relagdo com o
outro. [racema ¢ apresentada como corpo-sensivel em plena
comunica¢ao com o ambiente.

A relagdo entre sujeito e o outro ¢ comunicagao,
que por sua vez acontece por meio do corpo. Por isso, pode-
se compartilhar com o outro as vivéncias de felicidade ou
tristeza, emocoes, prazer, beijos, toque, etc. Essas sensagdes
foram compartilhadas por Martim e Iracema:

Iracema parou em face do jovem guerreiro: — E

a presenca de Iracema que perturba a serenidade no rosto
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do estrangeiro? Martim pousou brandos olhos na face da
virgem: — Nao, filha de Araquém: tua presenga alegra,
como a luz da manha. Foi a lembranga da patria que trouxe
a saudade ao coragdo pressago. (Alencar, 2022, p. 25)

Cedendo a meiga pressao, a virgem reclinou-se ao
peito do guerreiro, e ficou ali trémula e palpitante como a
timida perdiz, quando o terno companheiro lhe arrufa com
0 bico a macia penugem. O labio do guerreiro suspirou mais
uma vez o doce nome e solugou, como se chamara outro
labio amante. Iracema sentiu que sua alma se escapava para
embeber-se no o0sculo ardente. (Alencar, 2022, p. 26-27)

Iracema também foge dos olhos do esposo,
porque ja percebeu que esses olhos tdo amados se turvam
com a vista dela, e em vez de se encherem de sua beleza
como outrora, a despedem de si. Mas seus olhos dela nao
se cansam de acompanhar a parte e de longe o guerreiro
senhor, que os fez cativos. Ai da esposal... Sentiu ja o golpe
no coragdo € como a copaiba ferida no amago, destila as
lagrimas em fio. (Alencar, 2022, p. 102)

Entretanto, enquanto no campo sensivel essas
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vivéncias podem ser compartilhadas, a consciéncia desses
acontecimentos ndo. Martim vivencia a consciéncia desses
acontecimentos de modo diverso de Iracema. Ele ¢ o outro
polo da experiéncia fenomenoldgica. Martim chega as terras
de Iracema como estrangeiro, ndo apenas geograficamente,
mas ontologicamente. Ainda que se encante por Iracema
e, portanto, habitem um mesmo campo sensivel, sua
experiéncia do mundo ¢ marcada pela separagdo entre sujeito
e meio. Logo, ambos ndo habitam a mesma consciéncia.

Iracema pousou a mao no peito do guerreiro
branco: — A filha dos tabajaras ja deixou os campos de
seus pais; agora pode falar. — Que segredo guardas em
teu seio, virgem formosa do sertao? — Iracema nao pode
mais separar-se do estrangeiro. — Assim ¢ preciso, filha de
Araquém. Torna a cabana de teu velho pai, que te espera. —
Araquém ja nao tem filha.

Martim tornou com gesto rude e severo: — Um
guerreiro de minha raga jamais deixou a cabana do hospede,
vitva de sua alegria Araquém abragara sua filha, para nao

amaldicoar o estrangeiro ingrato.
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Ao entrar em contato com Iracema, Martim ¢é
afetado pela expressividade de um corpo que ¢ mundo.
Ele deseja Iracema porque deseja essa fusdao sensivel que
nao pode viver. No entanto, sua experiéncia ¢ de ruptura,
ndo de integracdo. Ao final, ¢ ele quem sobrevive e
retorna a sua civiliza¢do, enquanto Iracema morre com
a perda de sua unidade com o mundo. Martim, assim,
representa a consciéncia europeia moderna que separa €
analisa, enquanto Iracema encarna a vida sensivel que se
exprime pela carne. Sua partida simboliza a dominacao
da razdo sobre a sensibilidade, da historia sobre o mito,
da objetividade sobre a experiéncia encarnada. Merleau-
Ponty observou que a ciéncia renuncia a habitar nas coisas,
e Martim representa justamente esse distanciamento, essa

perda da presenca vivida do mundo.

Iracema: Carne do mundo e fusiao com a natureza
A existéncia de Iracema ¢ marcada por uma

expressividade silenciosa, anterior a linguagem discursiva,
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e que se manifesta em gestos, olhares, ritmos corporais
e integracdo com o espago natural. Iracema ¢ carne do
mundo, no sentido que Merleau-Ponty atribui ao termo:
“A carne ndo ¢ matéria, ndo ¢ espirito, ndo ¢ substancia.
Seria preciso, para designa-la, o velho termo ‘elemento’, no
sentido em que era empregado para falar-se da agua, do ar,
da terra e do fogo” (Merleau-Ponty, 2003, p. 136). Merleau-
Ponty v€ a carne como arché — principio originario do
mundo. [racema vive num regime ontoldgico: ndo se separa
da paisagem, mas a expressa e € por ela expressa; percebe
e ¢ simultaneamente percebida, de acordo com a famosa
analogia de Merleau-Ponty das maos que se tocam, na
qual se percebe a capacidade que o corpo tem de tocar e
ser tocado. Segundo Souto (2025, p.44): “A expressao do
corpo como carne do mundo amplia sua compreensao como
objeto, parte-extra-partes, para incluir as dimensdes do
simbolo, do desejo, da linguagem (...)".

A dor de Iracema, seu amor e sua morte Sao
acompanhados por alteragdes na natureza ao redor, como se

seu corpo e o mundo fossem um s6 tecido sensivel. Retorna
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a ideia de Merleau-Ponty de que o mundo ¢ feito da mesma
substancia do corpo. “A juruti, que divaga pela floresta,
ouve o terno arrulho do companheiro; bate as asas, e voa a
conchegar se ao tépido ninho. Assim, a virgem do sertao,
aninhou- se nos bragos do guerreiro.” (Alencar, 2022, p. 59);
“Seu labio gazeou um canto. A Jandaia, abrindo as asas,
esvoagou-lhe em torno e pousou no ombro. Alongando
Fagueira, o colo, com o negro bico, alisou-lhe os cabelos
e beliscou a boca mimosa e vermelha como a pitanga”
(Alencar, 2022, p. 98-99); “A arara, pousada no olho do
coqueiro, repetiu Moacir; e desde entdo a ave amiga unia
em seu canto ao nome da mae, o nome do filho.” (Alencar,
2022, p. 109).

Essa relagdo ¢ sinestésica. Para Merleau-Ponty, o
corpo € um centro de sinestesia, ou seja, € nele que se articula
e se funde o conjunto das experiéncias sensiveis. Ele afirma:
“A percepcao sinestésica € a regra” (Merleau-Ponty, 2011, p.
308). Nao se trata apenas de associagdo de estimulos, mas da
vivéncia de uma experiéncia unificada, em que os sentidos

se interpenetram. Ao descrever Iracema, José de Alencar
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recorre frequentemente a imagens que fundem sentidos: o
brilho dos olhos se torna liquida luz, o som da voz e o toque
de seu corpo se confundem com a dogura do aroma. Essas
fusdes ndo sdo meros recursos estilisticos: traduzem uma
forma sensivel de existéncia sinestésica, onde a natureza e o
corpo estao entrelagados em um campo perceptivo comum
— exatamente o que Merleau-Ponty teoriza.

Merleau-Ponty afirma que o corpo ¢ uma linguagem
muda que fala pela expressividade. Em Iracema, isso se
traduz na sua comunicagdo com Martim antes das palavras:
olhares, gestos, siléncios carregados de sentido. Ela vive em
um regime de linguagem pré reflexiva, corporal e afetiva,
que antecede o discurso racional e nomeador. Essas imagens
revelam nao apenas a sensibilidade da personagem, mas
sua forma de estar no mundo como fusdo com os ritmos
naturais e afetivos.

Merleau-Ponty refor¢a essa concepgao entendendo
anatureza como aquilo de que fazemos parte por nosso corpo,
por nossos desejos, por nossa vida. Iracema encarna essa

natureza origindria, anterior a cisdo entre sujeito e objeto,
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entre espirito e matéria. Ela ndo representa a natureza: ela ¢

a natureza em sua forma sensivel e expressiva.

Iracema e Martim: duas formas de ser no mundo

A relagdo entre Iracema e Martim ultrapassa o
mero enredo amoroso para se configurar como um drama
existencial de duas formas de ser-no-mundo, que se
entrelacam e se confrontam. A luz da fenomenologia de
Maurice Merleau-Ponty, especialmente de suas nocdes de
corpo fenomenal, carne do mundo e natureza sensivel, essa
relacdo adquire contornos ontologicos profundos, revelando
o choque entre o sujeito integrado ao mundo e o sujeito que
se coloca como exterior € dominador.

Iracema representa a experiéncia encarnada,
a presenca corporal que se funda na continuidade com a
natureza. Para ela, o mundo ndo € objeto de contemplacao ou
apropriacao, mas prolongamento de seu proprio corpo, que
percebe, sente e se expressa na tessitura da paisagem. Sua

corporeidade ¢ uma manifestagao viva da carne do mundo,
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conceito que Merleau-Ponty define como o entrelagamento
do que vé e do que ¢ visto, do que toca e do que € tocado.

Martim, ao contrario, encarna a consciéncia
objetivante, o olhar estrangeiro que se aproxima do mundo
como algo exterior a si. Sua relacdo com Iracema e com
a terra ¢ mediada por uma separacdo ontologica: ele vé,
deseja, mas ndo se funde. Sua percep¢do ¢ marcada pelo
distanciamento, tipico da racionalidade europeia.

A tensdo entre Iracema e Martim revela-se, assim,
como uma tensdo entre integracao e cisdo, entre o habitar
o mundo ¢ o domina-lo. Quando Martim se aproxima de
Iracema, deseja ndo apenas seu corpo, mas também o
modo de existéncia que ela representa: a fusdo sensivel,
a pertenca a carne do mundo. Isso se vé demonstrado no
rito de iniciacdo ao qual Martim se submete, aceitando,
inclusive, um novo nome — Coiatiabo — guerreiro pintado:
“O estrangeiro, tendo adotado a patria da esposa e do
amigo, devia passar por aquela cerimonia, para tornar-se
um guerreiro vermelho, filho de Tupa.” (Alencar, 2022,

p. 90), “Martim abriu os bracos e os labios para receber
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corpo e alma da esposa.” (Alencar, 2022, p. 91); “Poti deu
a seu irmao o arco € o tacape, que sao as armas nobres do
guerreiro. [racema havia tecido para ele o cocar e a aragoia,
matos dos chefes ilustres.” (Alencar, 2022, p. 91).

A experiéncia de Martim, no entanto, esta
atravessada pela impossibilidade de total assimilagdo; ele
permanece estrangeiro, tanto em relagdo a terra quanto
a propria Iracema. Essa assimetria se torna ainda mais
evidente com o desfecho da narrativa: Iracema, simbolo da
natureza encarnada, da terra sensivel e da linguagem pré-
reflexiva, sucumbe a cisdo introduzida pelo olhar exterior
de Martim. Sua morte representa, sob uma perspectiva
fenomenoldgica, a ruptura do entrelagamento originario
entre corpo € mundo, entre sujeito e natureza. O nascimento
do filho de Iracema e Martim — Moacir simboliza, a0 mesmo
tempo, a continuidade e a perda: continuidade bioldgica e
histérica, mas perda da fusdo sensivel, do ser-no-mundo
integrado que Iracema encarnava.

Para Merleau-Ponty, o drama da modernidade

reside justamente nessa separacdo entre o sujeito € o
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mundo sensivel, entre 0 corpo como expressao € 0 corpo
como objeto. Iracema habita esse plano do sentido vivido
sem reflexdao, enquanto Martim traz consigo o pensamento
racional, analitico, que, ao se impor, dissolve a experiéncia
encarnada.

A relagdo entre Iracema e Martim, portanto, pode
ser lida como o desenlace tragico da cisao fenomenologica: o
desaparecimento da carne do mundo em favor da objetivagao,
da separacdo e do dominio. Nesse processo, Alencar,
talvez sem o saber, antecipa a critica merleau-pontyana a
racionalidade ocidental e a perda do enraizamento sensivel

do sujeito no mundo.

Conclusao

A leitura fenomenologica da obra Iracema, de José
de Alencar, sob a luz da filosofia de Maurice Merleau Ponty
permite compreender a personagem Iracema para além
das interpretagdes nacionalistas ou meramente alegdricas.

Iracema revela-se como expressao literaria de um modo
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originario de ser-no-mundo, no qual o corpo, a natureza
e o sentido se encontram entrelagados numa unidade pré-
reflexiva e sensivel. Tornar-se um guerreiro vermelho, filho
de Tupa.” (Alencar, 2022, p. 90), “Martim abriu os bragos
e os labios para receber corpo e alma da esposa.” (Alencar,
2022, p. 91); “Poti deu a seu irmao o arco e o tacape, que
sdo as armas nobres do guerreiro. [racema havia tecido para
ele o cocar e a aragdia, matos dos chefes ilustres.” (Alencar,
2022, p. 91).

A experiéncia de Martim, no entanto, esta
atravessada pela impossibilidade de total assimilagdo; ele
permanece estrangeiro, tanto em relagdo a terra quanto
a propria Iracema. Essa assimetria se torna ainda mais
evidente com o desfecho da narrativa: Iracema, simbolo da
natureza encarnada, da terra sensivel e da linguagem pré-
reflexiva, sucumbe a cisdo introduzida pelo olhar exterior
de Martim. Sua morte representa, sob uma perspectiva
fenomenoldgica, a ruptura do entrelagamento originario
entre corpo € mundo, entre sujeito e natureza. O nascimento

do filho de Iracema e Martim — Moacir — simboliza, ao
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mesmo tempo, a continuidade e a perda: continuidade
biologica e historica, mas perda da fusao sensivel, do ser-
no-mundo integrado que Iracema encarnava.

Para Merleau-Ponty, o drama da modernidade
reside justamente nessa separacdo entre o sujeito € o
mundo sensivel, entre 0 corpo como expressao € 0 corpo
como objeto. Iracema habita esse plano do sentido vivido
sem reflexdo, enquanto Martim traz consigo o pensamento
racional, analitico, que, ao se impor, dissolve a experiéncia
encarnada.

A relagdo entre Iracema e Martim, portanto, pode
ser lida como o desenlace tragico da cisao fenomenoldgica: o
desaparecimento da carne do mundo em favor da objetivagao,
da separacdo e do dominio. Nesse processo, Alencar,
talvez sem o saber, antecipa a critica merleau-pontyana a
racionalidade ocidental e a perda do enraizamento sensivel
do sujeito no mundo.

Nossa analise evidenciou que Iracema ¢ portadora
de uma consciéncia perceptiva integrada ao meio. Sua

percep¢do ndo ocorre como separagdo entre observadora
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e observado, mas como continuidade existencial com a
natureza que a cerca. Assim como expde Merleau Ponty,
a percepcao de Iracema nao ¢ construcdo intelectual, mas
uma experiéncia corporal e afetiva, fundada no contato
imediato com o mundo, onde o corpo € o centro organizador
do campo perceptivo.

Iracema nao deve ser compreendida como um
corpo objetificado, mas como aquilo que Merleau-Ponty
denomina corpo expressivo, ou seja, um corpo que fala
sem palavras, que comunica pelo gesto, pela presencga e
pela fusao sensivel com o ambiente. Seu corpo €, a0 mesmo
tempo, extensao e expressao da natureza. Sua pele, seus
olhos, seus cabelos e seus gestos sao descritos no romance
como parte indissociavel da paisagem, revelando o conceito
merleau-pontyano de carne do mundo, em que a distin¢ao
entre o sujeito e o mundo percebido se desfaz em favor de
um entrelacamento ontologico.

Por outro lado, a figura de Martim foi interpretada
a luz da fenomenologia, como o estrangeiro que carrega

consigo a cisdo entre sujeito ¢ mundo. Sua relagdo com
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Iracema, evidencia-se o desencontro ontoldgico entre
0 corpo que vive o mundo € o sujeito que o observa € o
transforma em objeto. Martim representa o olhar distanciado,
o pensamento reflexivo que, ao entrar em contato com o
mundo sensivel de Iracema, inevitavelmente o modifica e,
em ultima instancia, o destroi.

A tragédia de Iracema e Martim revela-se como
a narrativa da separagdo entre o corpo € o mundo, entre a
carne sensivel e a razdo objetivante. A morte de Iracema
simboliza a ruptura dessa unidade originaria, a perda da
fusdo com a natureza e o advento da histéria como espaco
de cisao e dominagao.

Conclui-se, assim, que Iracema, relido a partir
de Merleau-Ponty, oferece ndo apenas uma visdo critica
da colonizagdo e da construcao identitaria brasileira, mas
também uma reflexdo profunda sobre a condigao do corpo,
a percepcao encarnada e a relagao esquecida do ser humano
com a natureza. A personagem Iracema encarna, em
ultima analise, o drama da modernidade: a substitui¢ao da

experiéncia sensivel e integrada do mundo pela objetivacao
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racional, com todas as perdas ontologicas que esse processo

implica.
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CORPO; SENTIDO DE EXISTENCIA E A
VONTADE INSTITUIDA

Douglas Newton da Silva

A Cisdo entre o corpo proprio como expressao
fundamental da existéncia e a imposicdo de um sentido

abstrato e desencarnado (o sacerdocio).

Filosofia da Percepcao e a Obra de Bernardo Guimaraes

O nosso corpo nao ¢ uma mera ferramenta da
mente; € o ponto de partida de nossa existéncia, o lugar onde
nos encontramos com o mundo, o nosso “ser no mundo”l,
a fala e a linguagem nao sdo apenas meios para expressar
pensamentos ja formados, sdo, antes, o proprio lugar onde
a inteligéncia se desenvolve e o sentido se cria. Merleau-
Ponty nos mostra que a linguagem possui um “poder de
significagdo proprio”, algo quase “gestual ou existencial”

(linguagem silenciosa do corpo) que se manifesta antes
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mesmo de uma ideia se tornar clara na mente, assim, o
sentido das coisas e de nés mesmos nascem de uma profunda
e inseparavel conexdo entre nosso corpo € o0 que nos cerca.

Propomos a leitura do romance O Seminarista,
uma literatura brasileira de Bernardo Guimaraes, a luz das
concepcdes merleau-pontyanas, em que vemos a tocante
histéria do jovem Eugénio, o protagonista, vive um conflito
entre seu corpo objetivo, que representa sua experiéncia
vivida e espontanea, ¢ a vontade instituida, imposta pelas
tradigdes sociais e religiosas, sua histéria ndo ¢ apenas a
de um personagem, mas uma ilustracao, por vezes tragica,
do custo de negar quem somos em nossa experiéncia mais

profunda.

O Corpo que se conecta a0 Mundo

A vida de Eugénio e Margarida ¢ mostrada como
um continuo de experiéncias compartilhadas, onde a
espontaneidade domina, eles vivem em sintonia total, como

poeticamente lemos: “Os dois meninos queriam-se como se
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fossem irmaos, andavam sempre juntos, € ndo se separavam
sendo a noite”. Essa proximidade ¢ de uma profunda
imanéncia corporea fenoménica em cada brincadeira e em
cada vivéncia do 1 Merleau-Ponty, 1999, p. 267 2 Merleau-
Ponty, 1999, p. 244, 247, 262.

Bernardo Guimaraes, p. 2 mundo, o corpo nao ¢
substrato fisico; € o nosso meio primordial de comunicagao
com a realidade, que nos convida constantemente a
interacdo, o acré merleau-pontyano.

A caracterizagdo de Margarida como uma
“encantadora menina, de muito bom natural ¢ muito viva e
engragadinha”, e de Eugénio, com sua “indole pacata, doce
e branda”, indica qualidades a seus seres, a descrigao fisica
de Margarida, com seus “olhos grandes, negros e cheios
de vivacidade”,” seu “corpo esbelto e flexivel”, e a mencao
posterior a sua “tez... moreno delicado e polido” e o sorriso

que acentua “covinhas”, ndo se limita a um inventario de

tracos. Como Merleau Ponty observa:

O sentido das palavras ¢ conside-
rado como dado com os estimulos

382



ou com os estados de consciéncia
que se trata de nomear, a configura-
¢do sonora ou articular da palavra ¢
dada com os tragos cerebrais ou psi-
quicos, a fala ndo ¢ uma agao, nao
manifesta possibilidades interiores
do sujeito: o0 homem pode falar do
mesmo modo que a lampada elétri-
ca pode tornar se incandescente.

As feigdes de Margarida ndo permanecem
estaticas; sdo dinamicas, elementos que “exprimem sua
esséncia emocional”, dando ao seu olhar ou sorriso uma
“vibracao de amor” que “alvorocava os coracdes” de
Eugénio9, a “experiéncia de uma semelhanga imediata” nao
um labirinto de pensamentos, mas a pura ressonancia da
pele, a poesia muda do gesto

Assim se desvela, na singeleza de gravar iniciais
sobre a casca ancestral das paineiras: “Fui eu que fiz
essas letras ai com a ponta de um canivete”. Esse gesto,
carregado de sentido afetivo, dispensa palavras rebuscadas,
a espontaneidade da brincadeira, a conexao fisica, a nao

separacdo, tudo isso configura uma existéncia prévia a

383



reflexdo, onde o sentido ¢ vivido plenamente.

A Vontade Instituida que deforma o Corpo

A paz que, Eugénio e Margarida construiram,
a unido pura de seu “corpo originario”, ¢ desfeita com
violéncia pela forca que vem de fora, pela vontade imposta:
4 Merleau-Ponty, 1999, p. 246 5 Bernardo Guimaraes, p. 2
6 Bernardo Guimaraes, p. 2 7 Bernardo Guimaraes, p. 24
8 Merleau-Ponty, 1999, p. 238 9 Bernardo Guimaraes, p.
24 10 Merleau-Ponty, 1999, p. 240 11 Bernardo Guimaraes,
p. 29 a decisao de Eugénio se tornar padre, uma escolha
que nunca foi sua, mas pura obrigacdo. Seus pais, ao
“entenderem que o menino tinha nascido para padre”, agem
por fé e aspiragdes sociais, interpretacdo que ¢ externa,
alheia a vivéncia de Eugénio, € o primeiro golpe na unidade
de seu ser.

A “vontade instituida” dos pais tenta moldar o
corpo que vive em Eugénio, desviando-o de seu fluxo

natural de desejo e percepcao, transformando sua abertura
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espontanea ao mundo em um campo minado de proibigdes
e obrigagdes que ndo ecoam sua experiéncia auténtica, o
que deveria ser um corpo vivido em sua plenitude, torna-se
um corpo constrangido, um instrumento para um projeto
alheio.

A liberdade fundamental do corpo em ser e
expressar-se ¢ negada, resultando numa existéncia onde
a pulsao vital e a vocacao imposta se chocam de maneira
tragica. A paixao por Margarida, que irrompe como uma
verdade inalienavel do seu ser encarnado, confronta a
vontade parental, revelando a violéncia da “obrigacao” que
deformou o corpo originario de Eugénio e o aprisionou em

um destino que ndo era seu, chegando na impossibilidade

de uma realizagao plena de seu ser no mundo.

O Grito da Alma

Ao tecer versos para Margarida, o jovem nao
estava apenas registrando uma emocao; ele a trazia a

existéncia, dando-lhe corpo e realidade, sua poesia era a
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“expansdo ingénua” de seu “tempo infantil”, a mais pura
e intima expressao de seu ser. Como nos ensina Merleau
Ponty (1984), a escrita ndo ¢ um mero recipiente para um
pensamento ja formado; ¢ um gesto criador, que “contém
seu sentido” por si mesmo. E a “intengdo significativa” da
vida desabrochando, ganhando voz e forma, e ndo apenas
ecoando algo que ja existia, as palavras, nesse contexto,
deixam de ser involucros vazios para se tornarem a propria
carne do pensamento, nascendo “em estado nascente”.

As poesias de Eugénio, saturadas de uma verdade
sentida e vivida, sdo sumariamente rotuladas como
“abominacdo” e “sacrilégio”, o diretor impde uma “atitude
categorial” fria e externa, que categoricamente nega
qualquer legitimidade 12 Bernardo Guimaraes, p. 9, 13
Bernardo Guimaraes, p. 16, 14 Merleau-Ponty, 1999, p. 249,
15 Merleau-Ponty, 1999, p. 249, 16 Bernardo Guimaraes, p.
17, 17 Merleau-Ponty, 1999, p. 261 a profunda experiéncia
do jovem. A ordem de “queimar” os escritos “‘com as suas
proprias maos” € mais que uma punicao: ¢ um ato simboélico
de purificagao brutal e de erradicacdao do corpo objetivo. A
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intencdo por trds € clara: deseja-se extinguir o “poder de
significagdo” do jovem, como se o proprio sentido da vida
pudesse ser descartado, a ansia € que Eugénio “queime nesse
coragaozinho inexperiente o lixo das paixdes mundanas e
pecaminosas”, como se um amor tao essencial pudesse ser
simplesmente removido.

Essa imposicao brutal lanca Eugénio em uma
“luta intima” e “dolorosa”21, uma batalha silenciosa para
esconder seu amor inabalavel, ¢ o que Merleau-Ponty nos
lembra ao dizer que “o pensamento ndo esta em nds, em
algum ‘interior’ que se esconde; ele habita o mundo e se
manifesta nas nossas palavras”. Ao tentar sufocar o amor
por Margarida, Eugénio ndo consegue apaga-lo; apenas o
internaliza, transformando-o em um tormento constante.
Ele se vé “atormentado por remorsos, vergonha e desespero”,
pois sua propria consciéncia o alerta de que abandonar

Margarida seria uma “indignidade, um crime
mesmo”. Essa tensdo insuportavel entre o que o corpo
intimo sente € o que a instituicdo exige, entre 0 amor que

pulsa e a renuncia imposta culminard em uma erupcao da
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verdade que a vontade instituida em breve, ndo conseguira

mais controlar.

O Choque que Quebra a Ordem Imposta

A trama alcanga um ponto critico com a falsa noticia
do casamento de Margarida, os pais e religiosos criaram
essa farsa como uma tatica para sufocar o amor de Eugénio
e reforgar sua vocacao, acreditavam que, com a noticia, ele
“baniria do espirito, aquela teimosa tentagao”25. Contudo,
essa tentativa de controle pela “palavra falada” revela sua
fraqueza diante da verdade sentida, a noticia, em vez de
acalmar Eugénio, o leva a “acessos febris” e “delirio”26,
mostrando que seu amor nao foi extinto, mas reprimido
e agora distorcido pela dor, “a palavra ndo ¢ desprovida
de 18 Bernardo Guimaraes, p. 19, 19 Merleau-Ponty,
1999, p. 238, 20 Bernardo Guimaraes, p. 19, 21 Bernardo
Guimaraes, p. 22, 22 Merleau-Ponty, 1999, p. 249, 23
Bernardo Guimaraes, p. 54, 24 Bernardo Guimaraes, p. 54,

25 Bernardo Guimaraes, p. 49, 26 Bernardo Guimaraes, p.
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59 sentido, ja que atras dela existe uma operacao categorial,
mas ela nao tem esse sentido, ndo o possui; ¢ 0 pensamento
que tem um sentido”27, a mentira ¢ uma “palavra vazia”

que falha em dar sentido a existéncia de Eugénio.

A Loucura como Grito Final do Corpo

A primeira missa de Eugénio, que devia ser o
triunfo de sua vocacdo e¢ da ordem, transforma-se no
cenario de sua total ruina, como afirma Merleau-Ponty que
“o pensamento nao ¢ um ‘produto’ isolado da mente; ele
nao existe fora do mundo e fora das palavras”28. Quando
Eugénio, no altar, vé o corpo de Margarida, a mistura da
imagem da amada e o profundo sentido existencial de seu
amor, agora visto como sua liberdade e desejo reprimidos
tornam-se insuportaveis, levando-o ao limite da razdo.
Vemos nesta passagem a metamorfose do corpo objetivo e
fenomenal, ato de Eugénio, ao rasgar suas vestes sacerdotais
e fugir, gritando, vai muito além de um simples surto. E a

explosao de uma ruptura irremediavel entre sua verdadeira
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vivéncia e o papel que lhe foi imposto. E como se seu corpo,
enfim liberto, clamasse uma recusa fundamental, tornando-
se uma voz incompreensivel para a ordem social.

Merleau-Ponty, aprofundando essa ideia,
nos lembra que o sentido da linguagem nasce de uma
“experi€ncia obscura” e anterior a reflexdo: A clareza da
linguagem se estabelece sobre um fundo obscuro, e, se
levarmos a investigagdo suficientemente longe, veremos
finalmente, que a propria linguagem s6 diz a si mesma ou
que seu sentido ndo ¢ separavel dela. Seria preciso entdo
procurar os primeiros esbogos da linguagem na gesticulacao
emocional pela qual o homem sobrepde, ao mundo dado, o
mundo segundo o homem.29

Para Eugénio, o colapso ¢ a incapacidade de
sustentar a ordem artificial imposta sobre suas emogoes e
desejos, aloucura ¢, entdo, o desmoronamento de sua ‘atitude
categorial’, ou seja, de sua forma rigida de ver e interpretar
o mundo e a perda de sua capacidade de se relacionar com
a vida de maneira compreensivel. Isso acontece porque sua

propria experiéncia corporal foi negada, seu corpo, que
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antes era um meio de expressao, transforma-se agora no
veiculo de um sofrimento sem sentido, o corpo originario,
impedido de se expressar plenamente, manifesta-se através
da mente, que entdo se desorganiza. 27 Merleau-Ponty,
1999, p. 240, 28 Merleau-Ponty, 1999, p. 249 29 Merleau-
Ponty, 1999, p. 256

A Corporalidade e o Sentido da Existéncia
Merleau-Ponty afirma que o pensamento ndao se isola
na mente, existindo sempre conectado ao mundo e as
palavras30. No romance, a pressdao sobre Eugénio, com
“conselhos e exortacdes”31 e mentiras, visa descorporificar
sua existéncia, buscando encaixa-lo em um molde artificial.
E essa violéncia, inevitavelmente encontra uma forma de
manifestagao.

A loucura de Eugénio, manifestada ao rasgar as
vestes e fugir, representa mais que um surto ¢ a ruptura de
um corpo que nao suporta viver uma mentira, ¢ um corpo
que metamorfoseia, que traduz o sentido da existéncia
(sufocada pela vontade dos outros), evidenciando o fracasso

de um sistema de sentidos imposto. A “vontade instituida”,
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que tenta encaixar o ser em categorias rigidas, colide com
a natureza do corpo, Merleau-Ponty destaca que o “corpo
¢ ambiguo”32, bem como ¢ reflexibilidade e visibilidade, e
Eugénio nao consegue manter essa ambiguidade suprimida.
“A experiéncia do corpo préprio, ao contrario, revela um
modo de existéncia ambigua. Se tentamos pensa-lo como
um conjunto de processos, percebemos que suas ‘fungdes’
ndo estdo ligadas externamente, mas se misturam em um
drama. Assim, o corpo ndo ¢ um simples objeto.”33

A tragédia de Eugénio nao ¢ apenas psicoldgica
ou moral, ¢ existencial, sua dificuldade em conciliar o
desejo por Margarida com as regras do seminario expoe a
violéncia da vontade instituida que ignora a ambiguidade
inata do corpo, a supressao de sua afetividade leva-o a
uma existéncia fragmentada, culminando na loucura como
escape.

O romance de Guimaraes e a filosofia de Merleau-
Ponty convergem para uma verdade central: a imposicao
de sentidos externos, negando a natureza do corpo e das

emogdes, fragmenta o ser, a historia de Eugénio serve como
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alerta para a necessidade de reconhecer a uniao entre corpo,
sentimentos € mundo, pois € nessa conexao que a vida atinge
seu sentido mais profundo. 30 Merleau-Ponty, 1999, p. 249,
31 Bernardo Guimaraes, p. 19, 32 Merleau-Ponty, 1999, p.
269, 33 Merleau-Ponty, 1999, p. 269

A FALA QUEBRADA E O GESTO DA LOUCURA

Paulo Victor Queiroz Soares
Adesintegracaodavontade quandoafala(ovoto)ndoencontra
correspondéncia no corpo, culminando na loucura como

expressao ultima de um ser cindido.

O corpo como expressao dos sentimentos

Bernardo Guimaraes trabalha o corpo em suas
maiores nuances ao relatar como o personagem principal,
Eugénio, o seminarista, vai expressando seus sentimentos
internos por meio de seus gestos. Se para Merleau-Ponty

o corpo fala, sendo expressao externa do que se passa
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em todo o individuo, Eugénio entra em cena com toda a
sua expressividade por intermédio do corpo fenoménico,
demonstrando vivacidade, tristeza, paixao e até mesmo
espiritualidade. Cada gesto revela o proprio sentimento,
como diz o filésofo Merleau-Ponty: “o gesto nao me faz
pensar na colera, ele ¢ a propria colera”.

Cada movimento de seu corpo ¢ trabalhado pelo
autor, revelando que até mesmo o menor dos gestos ¢ uma
maneira de falar, maneira essa natural, mas ao mesmo
tempo culturalmente condicionada, isto €, “no homem,
tudo ¢ natural e tudo ¢ fabrica [...] no sentido em que nao ha
uma soO palavra, uma s6 conduta que nao deva algo ao ser
simplesmente biologico — € que a0 mesmo tempo nao se
furte a simplicidade da vida animal”.

Além disso, para a compreensdo dos gestos, ¢
necessario que se suponha um mundo que seja percebido por
todos36, e isso € bem mostrado pelo autor de O seminarista
ao interpretar a cultura religiosa entdo em vigor, assim
podemos perceber que o mundo de Eugénio ¢ perpassado

por um matiz religioso que condiciona o sujeito a lidar com
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suas emoc¢oes de maneira especifica. Contudo, nem sempre
¢ possivel ao personagem expd-las por meio da linguagem,
cabendo ao corpo falar de maneira silenciosa, como bem
mostrado na seguinte passagem: “No passeio € recreacao
acompanhava os outros como um autdomato, com os olhos
ou pregados no chao ou 34 Merleau-Ponty, 1999, p. 251, 35
Merleau-Ponty, 1999, p. 257, 36 Merleau-Ponty, 1999, p.
263 alongados além pelos horizontes e parecendo estranho
a tudo que em derredor dele se passava”.

Em muitos momentos, podemos ver o personagem
principal ir de um estado ao outro de maneira muito rapida,
indo do siléncio contemplativo ao ardor da paixao, ou da
forca a fraqueza, expressando tudo isso com seu corpo
proprio, pois por muitas vezes ele ndo pode expressar
semelhantes coisas por sua fala: “apenas este deu com os
olhos em Margarida [..|corou e empalideceu no mesmo
instante, ficou trémulo, confuso e tolhido [...] pois o corpo

manifesta o desejo, as intengdes, o projeto.
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O corpo em resgate da expressao nao dita

Como explanado, em muitos momentos Eugénio
foi tolhido de seus sentimentos e até mesmo de sua fala:
[...]“enquanto o prazer e a festanca reinavam ruidosos em
casa das vizinhas, o pobre Eugénio, aferrolhado na casa
paterna, mordia-se de impaciéncia, e devorava lagrimas de
despeito e desesperagao’.

Essa é uma situacdo comum no dia a dia de todos,
pois nem sempre se pode expressar aquilo que se quer.
No entanto, quando ha uma tentativa de abafar o que se
sente, muitas vezes escapa um olhar, uma feicdo ou um
simples cruzar de bracgos, que sinaliza o que pela fala
nao se pdde expressar. O corpo, O corpo, expressando as
nuancas da historia, com seus mecanismos, unem em si
todos os sentimentos possiveis, demonstrando de maneira
mais completa o que muitas vezes ¢ pela linguagem nao
¢ possivel. O olhar surpreso, o bater na mesa ou o sorriso
desconcertante sao suficientes para dizer o que cada um

desses gestos quer demonstrar.
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Mas isso ndo quer dizer de maneira alguma que a
fala deva ser desprezada, muito pelo contrario. Como diria
o proprio Merleau-Ponty: “a linguagem tem um interior,
mas esse interior nao € um pensamento fechado sobre si e
consciente de si”, e desse modo ela ¢ uma das maneiras do
proprio sujeito revelar o seu ponto de vista, pois ela participa
do mundo de significagdes daquele que fala. Assim como
os gestos s6 podem significar algo dentro de um mundo
de significagdes, isto €, de um contexto, com a fala, ndo ¢
diferente. O proprio Eugénio o explicita em fala aquilo que
37 Bernardo Guimaraes, p. 95, 38 Bernardo Guimaraes, p.
49, 39 Bernardo Guimaraes, p. 77 40 Merleau-Ponty, 1999,
p. 262, 41 Merleau-Ponty, 1999, p. 262, sentia dentro de si:
“estou certo - respondeu - de tudo quanto me diz!... mas...
¢ impossivel!... estou inteiramente convencido de que toda
e qualquer tentativa que eu faga para banir de meu coracao
esta paixao, sera sem resultado”.

O autor de Fenomenologia da percepcao mostra
como a fala ¢ importante para se expressar ao dizer que

“toda via, estd muito claro que a fala constituida, tal como
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opera na vida cotidiana, supde realizado o passo decisivo
da expressao”. Mas devemos tomar o cuidado para nao
cairmos no excesso das falas, pois como mostra o filosofo,
a percepgao sobre o homem sera sempre incompleta se nao
rompermos o siléncio que descreve os gestos ao mesmo
tempo em que descobrimos o siléncio primordial sob o

ruido das falas.

O corpo nao é um objeto

“Portanto, o corpo nao ¢ um objeto”. Essa
afirmacao de Merleau-Ponty vai ao encontro da ideia trazida
por Bernardo Guimardes com relagao a objetificacdo do
corpo. Para ambos os autores, ndo ¢ possivel conhecer o
corpo apenas pela mera razdo, como que decompondo e
recompondo ao sabor da consciéncia. Nao, “ele ¢ sempre
outra coisa que aquilo que ele ¢, sempre sexualidade ao
mesmo tempo que liberdade, enraizada na natureza, no

proprio momento em que se transforma pela cultura, nunca

fechado em si mesmo e nunca ultrapassado”.
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O proprio Eugénio corrobora essa expressao
quando tantas vezes tenta esquecer Margarida, contudo
sempre voltando a ela por sua memoria Ele ndo pode evitar
seus desejos, nao pode evitar que seu corpo viva o momento.
No entanto, ¢ preciso tomar cuidado para ndo arriscar
reduzir o sujeito somente ao seu corpo em seus aspectos
biologicos e esquecendo que esse corpo € transcendente,
como diz Merleau-Ponty: “o0 uso que um homem fara de seu
corpo ¢ transcendente em relacdo a esse corpo enquanto
ser simplesmente biologico48. Por isso, se faz necessario
analisar o corpo em todos os seus aspectos. 42 Bernardo
Guimaraes, p. 112, 43 Merleau-Ponty, 1999, p. 250, 44
Merleau-Ponty, 1999, p. 250, 45 Merleau-Ponty, 1999, p.
269, 46 Merleau-Ponty, 1999, p. 269, 47 Merleau-Ponty,
1999, p. 269, 48 Merleau-Ponty, 1999, p. 257

Um sujeito ndo € apenas o bioldgico, € nem sequer
o0 psicoldgico, ainda que essas coisas facam parte dele e o
constituam de maneira significativa, mas ele ¢ afetado pelo
meio em que esta inserido, como a cultura, os outros sujeitos

que estao proximos e que podem ter influéncia direta sobre
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ele, enfim, hd uma série de varidveis que podem alterar
significativamente seu estado.

Ao tratar sobre o corpo proprio, € necessario
entender como ele ¢ constituido para que possa haver uma
integracdo dele na totalidade, evitando o que podemos
chamar de um corpo cindido. Corpo proprio, uma categoria
merlaeu-pontyana, e para ele corpo proprio nos conduz ao
mundo, sua existéncia € o ser no mundo. Nos encontramos,
pelo corpo préprio, em um campo de percepgoes vividas;
por meio desse campo se chega ao mundo intersubjetivo.
Meu corpo ¢ meu ponto de vista sobre 0 mundo, meu meio

geral de ter um mundo e de me entender nele.

A loucura como representacio do corpo cindido no ser

humano

Ao tentar fazer com que Eugénio controlasse
seus instintos, seu corpo quase entrou em colapso muitas
vezes. Foi imposta uma rigorosa austeridade para que ele

pudesse “aprender” a usar sua razao para controlar o corpo,
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tornando assim o corpo € um objeto da razao, como pensou
Descartes. No entanto, Bernardo Guimardes mostra ao
longo de toda a trama como o personagem principal tem
dificuldade de levar a cabo esse intento, e Merleau-Ponty
nos mostrard o motivo por traz da falha em Eugénio: “¢
impossivel sobrepor, no homem, uma primeira camada
de comportamentos que chamariamos de “naturais” e um
mundo cultural ou espiritual fabricado”.

Ao tentar controlar suas emocdes, cle
constantemente deixava de ser quem era, passando a
viver como autdmato, isto ¢, como se colocasse o corpo
objetivo em ag¢do, deixando todas as suas emocgdes de
lado, adormecidas, tornando-se um ser cindido. Bastaria
um simples pensamento para que esses sentimentos ha
muito guardados voltassem a aparecer: “cheio de terrores e
apreensdes sinistras, estremecia s6 com a ideia de encontrar-
se com Margarida”. Seu maior desejo tornou-se sua loucura

Enquanto tinha a ideia de controlar seu corpo como
um objeto, ndao o podia fazé-lo e seu ser estava desintegrado,

dividido entre o amor ¢ a razdo. 49 Merleau-Ponty, 1999, p.
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257, 50 Bernardo Guimaraes, p. 135

E por isso, cada vez que Eugénio levava ao maximo
seu corpo para tentar controla-lo, mais forte vinha toda
sua resposta as tentativas desastrosas de cala-lo. Depois
de esgotar seu corpo diversas vezes, cansado de toda a
luta, encontra sua amada morta no caixao, ele explode e
libera todas as suas emogdes em uma atitude que muitos
chamaram de loucura, como mostra a passagem final do
livro:

Viram-no com assombro arrancar do corpo um por
um todos os paramentos sacerdotais, arroja-los com furia aos
pés do altar, e com os olhos desvairados, os cabelos hirtos,
0s passos cambaleantes, atravessam a multiddo pasmada,
e sair correndo pela porta principal. Estava louco... louco
furioso.

Ainda que pareca a principio que ele estava louco,
pois fora destituido de sua razdo pelos acontecimentos,
deve-se salientar que esse foi 0 momento em que ele chegou
ao apice de emogdes e fez aquilo que justamente queria

fazer, seu corpo fenomenal falou, expressando o sentido da
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existéncia, ¢ de maneira consistente ¢ decisiva, tomando
uma decisdo por ele mesmo, sem interferéncia de um
terceiro. Seu corpo ndo era mais objeto de outros, era de
fato seu corpo proprio, do qual ele queria dispor, e dispds.
Por isso, ele ndo agiu como alguém incitado, mas € como se
ele reunisse naquele momento todo o seu ser fragmentado

para, em um ultimo feito, falar de uma vez por todas.
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VIDAS QUE (RE)EXISTEM: JUDITH

BUTLER E CONCEICAO EVARISTO

ENTRE QUADROS DE GUERRA E
ESCREVIVENCIAS

Eustaquio Santos de Moura

INTRODUCAO

O reconhecimento de uma vida como digna de ser
vivida e também enlutada ¢ profundamente enraizado com
estruturas normativas que atuam como delimitadores do que
¢ uma vida. Através do pensamento da fildsofa Judith Butler
em Quadros de guerra: quando a vida € passivel de luto, ¢
proposto que ndo hd um reconhecimento e preservacdo das
vidas que nao sdo reconhecidas pelo sistema normativo,
pois € nos regimes de poder que produzem a inteligibilidade
do corpo vivo.

Assim ¢ de suma importancia entender como essas

normas operam de modo seletivo na construcdo de quais
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vidas importam e quais vidas devem ser invisibilizadas. No
Brasil, podemos observar diversas herangas do colonialismo
e da escravidao que continua a marcar vidas que continuam
sendo enquadradas como descartaveis. Nesse sentido,
a narrativa de Poncia Vicéncio, de Conceicao Evaristo,
revela marcas da precarizagdo que se ddo sobre corpos
negros que, mesmo em movimento e resisténcia enfrentam
a batalha de um enquadramento que traz uma negacao do
reconhecimento.

O presente artigo busca articular a contribuicdo de
ambas as escritoras destacando como o conceito de Butler
sobre enquadramento normativo opera na construg¢ao
do que ¢ considerado vivo e pode ser enlutado, € como
Conceicao Evaristo denuncia e recusa esses enquadramentos
excludentes, reinterpretando, ressignificando e (re existindo
através da escrevivéncia. Propomos uma reflexdo sobre
modos de reinscri¢do da vida em um contexto de apagamento

e como a literatura ¢ um campo politico de visibilizagao,

resisténcia e (re)existéncia.
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VIDAS PRECARIZADAS, ENQUADRAMENTO E

LUTO A PARTIR DE PONCIA VICENCIO

Através da leitura de Quadros de guerra: quando
a vida ¢ passivel de luto Judith Butler nos guia através do
questionamento do que ¢ uma vida, para que possamos
compreender o que ha a partir disso, se faz necessario que
possamos entender os critérios que definem o que merece
viver ou ndo. Butler (2023, local 105) define que O ‘ser’
da vida ¢ ele mesmo constituido por meios seletivos; como
resultado, ndo podemos fazer referéncia a esse ‘ser’ fora
das operacgdes de poder e devemos tornar mais precisos os
mecanismos especificos de poder mediante o qual a vida ¢é
produzida.

O corpo ¢ sempre resultado de uma construcdo
politica permeada por um aparato cultural que vai atuar
de modo a moldar o que se entende por um corpo vivo e
digno de viver e ser preservado, dessa forma A capacidade
epistemoldgica de apreender uma vida ¢ parcialmente

dependente de que essa vida seja produzida de acordo com
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normas que a caracterizam como uma vida ou, melhor
dizendo, como parte da vida (Butler 2023, local 129).

A apreensdo de uma vida ¢ orientada por uma
questao normativa de acordo com Butler (2023, local 142),
uma vez que ¢ por meio da producao e deslocamento dessas
normas surge o meio pelo qual o individuo ¢ passivel de ser
reconhecido, ou seja, a compreensao do ser fica vinculada
a normas que possibilitem e facilitem esse reconhecimento.

Para que possamos entender a condicdo de ser
reconhecido, Butler (2023, local 186, 198) leciona que ha
dois termos que desempenham papel fundamental para
compreensao, sao eles: a) apreensao, enquanto percepgao; b)
inteligibilidade, como possibilidade de compreensao da vida
inserida num parametro normativo. Esses elementos sdo o
que formam o conceito fundamental de enquadramento,
mas devemos nos atentar que o reconhecimento so se torna
possivel dentro de um parametro normativo que produz
a condicao desse reconhecimento. Por conseguinte, um
individuo que nao se encaixa e estd fora das normas de

reconhecimento pode ser apreendido como vivo e, ainda

408



assim, nado ser reconhecido enquanto vida - “estd vivo, mas
nao ¢ vida”. O enquadramento define quais pessoas tém a
constituicdo do que € vivo e € passivel de preservagao.

Em Poncia Vicéncio de Conceicdo Evaristo,
observamos muito bem como a personagem torna-se refém
do enquadramento. O livro ndo nos indica uma linha do
tempo exato, mas nos informa se passar em um periodo
recente pos abolicdo da escravidao. O avo e pai de Poncia
viveram a escraviddo e ainda apds a abolicdo da mesma
nunca deixaram de vivé-la

O tempo passava e ali estavam os antigos escravos,
agora libertos pela “Lei Aurea”, os seus filhos, nascidos do
“Ventre Livre”, e os seus netos, que nunca seriam escravos.
Sonhando todos sob os efeitos de uma liberdade assinada
por uma princesa, fada madrinha, que do antigo chicote fez
uma varinha de conddo. Todos, ainda, sob o jugo de um
poder que, como Deus, se fazia eterno (Evaristo, 2020, p.
35)

A escravidao foi possivel porque aquelas vidas

ndo eram enquadradas como tal, estavam vivos e ainda
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ndo eram vida. Essa violéncia ainda se estende, ndo se
limitando apenas a questdao em torno da escravidao. Poncia,
ao ir para a cidade busca oportunidades de vida melhor e
caminha sempre junto ao sonhar, porém diante das diversas
violéncias que sofrera se questionava

O que acontecera com os sonhos tao certos de uma
vida melhor? Nao eram somente sonhos, eram certezas!
Certezas que haviam sido esvaziadas no momento em que
perdera o contato com os seus. E agora, feito morta-viva,
vivia (Evaristo, 2020, p. 24) Essa passagem ilustra como a
norma ¢ capaz de matar alguém sem que o faga diretamente,
a narracao coloca Poncia como feita morta-viva, uma vez
que nao tinha mais pelo que sonhar.

O sistema como um todo ndo ¢ capaz de reconhecer
Poncié, porque nunca foi uma vida para o sistema normativo
vigente e isso gera em alguma medida o apagamento, até
para si propria - “Poncid havia tecido uma rede de sonhos
e agora via um por um dos fios dessa rede destecer e tudo
se tornar um grande buraco, um grande vazio” (Evaristo,

2020, p.19). O ato de poder sonhar representa uma dimensao
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de existéncia possivel para a propria personagem, o que ¢
possivel identificar na passagem “Estava de coracao leve,
achava que a vida tinha uma saida. Trabalharia, juntaria
dinheiro, compraria uma casinha e voltaria para buscar
sua mae e seu irmao. A vida lhe parecia possivel e facil”
(Evaristo, 2020, p.31, 32).

Afinal, a existéncia ¢ inerente a possibilidade de
sonhar e projetar um futuro para si. Um futuro ja morto por
um sistema que lhe ¢ capaz de tirar a vida s6 mostra como
nao ¢ possivel sentir o luto quando nao ha vida capaz de ser
reconhecida.

Butler, a respeito do luto, leciona que assim como
a vida, o luto também ¢ uma construgdo politica feita a
partir do enquadramento. Nao ha possibilidade de luto se
nao ha vida para ser enlutada. A respeito do luto em Butler,
esclarece Teixeira (2024, p. 205) Ao considerar o luto uma
experiéncia politica, a filosofa contesta os parametros
pelos quais vidas anunciadas como descartdveis ndo sao
enlutadas. A responsabilidade ética, nesses termos, nao

alcanca vidas precarizadas a medida que a sua auséncia
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nao ¢ publica, a violéncia direcionada aos seus corpos, nao
causa constrangimento, pois ndo € possivel atingir um corpo
que nao ¢ reconhecido como humano. Butler postula que
a condicdo de ser reconhecido precede o reconhecimento
(2015, p. 19) e, nessa direcdao, reconhecimento e luto se

conectam no instante em que uma vida precarizada ¢

O~

retirada do lago, da validade e, por consequéncia, nao
passivel de luto.

Dessa forma, o sistema ndo enxerga Poncid, nao
busca preserva-la. Nao so6 isso, o sistema foi capaz de gerar
uma quase morte para a propria personagem - “A condi¢do
de ser enlutado precede e torna possivel a apreensao do ser
vivo como algo que vive exposto a ndo vida desde o inicio.
[...] [ronicamente, excluir a morte da vida representa a morte
da vida” (Butler, 2023, local 333, 372).

Poncia relata a dor de ndo estar inserida num
contexto no qual sua vida possa ser “A cana, o café, toda
a lavoura, o gado, as terras, tudo tinha dono, os brancos.
Os negros eram donos da miséria, da fome, do sofrimento,

da revolta suicida. [..] Foi bom os filhos terem morrido.
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Nascer, crescer, viver para qué?” (Evaristo, 2020, p. 59).
Nessa passagem, ainda percebemos como o sistema que
nao reconhece vidas vulneraveis que devem ser preservadas
nao sdo somente capazes de renegar as vidas que ja existem,
como as que também té€m possibilidade de existir, € nao s6
negar a existéncia presente como também a futura.

A vida escrava continuava até os dias de hoje. Sim,
ela era escrava também. Escrava de uma condicao de vida
que se repetia. Escrava do desespero, da falta de esperanga,
da impossibilidade de travar novas batalhas, de organizar
novos quilombos, de inventar outra e nova vida (Evaristo,
2020, p. 60).

Essa exclusdo da vida que a personagem vive faz
com que ela encontre a possibilidade de sobreviver mediante
outras vivéncias, mas isso a leva a um estado de inércia e
auséncia para si propria. Ponciad Vicéncio ndo queria mais
nada com a vida que lhe era apresentada.

Ficava olhando sempre um outro lugar de outras
vivéncias. Pouco se dava se fazia sol ou chovia. Quem era

ela? Nao sabia o que dizer. Ficava feliz e ansiosa pelos
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momentos de sua autoauséncia. [...] Ponciéa gastava a vida em
recordar a vida. Era também uma forma de viver (Evaristo,
2020, p. 65, 67).

Encontramos um relato similar ao de Poncid em
muitas personagens, mas principalmente em seu avo, que
havia sido escravo e estava farto da possibilidade de sua
vida € constantemente negada pelo sistema - “V6 Vicéncio
queria morte. Se nao podia viver, era melhor morrer de vez”
(Evaristo, 2020, p.52). O irmao de Poncia, Luandi, também
buscou na cidade também uma forma de poder existir. Ao
chegar na cidade, se depara com essa possibilidade ao ver
um soldado negro, conhecido por

Soldado Nestor - “A cidade era mesmo melhor do
que a roca. Ali estava a prova. O soldado negro! Ah! Que
beleza! Na cidade, negro também mandava!” (Evaristo,
2020, p. 51). Ao se deparar com um soldado negro percebe
que ¢ possivel ser visto, ¢ possivel estar vivo e ser vida,
Luandi faz de seu sonho ser um soldado, tal como o Soldado
Nestor - “A possibilidade de realizagdao desse sonho servia

para desanuviar um pouco qualquer outro sofrimento
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dele. Estava perto, brevemente se vestiria com os trajes da
importancia. Era o que ele mais queria” (Evaristo, 2020, p.
80)

Diferente de Poncia, seu irmao, apesar de sofrer as
mesmas dores manteve uma esperanga que Poncia ja nao
foi mais capaz de sustentar apos diversos episodios, mas
nao deixava de carregar uma frustragdo pelo sistema que
era violento com ele. Luandi queria retribuir toda dor que o
sistema lhe foi capaz de causar ao buscar ser um soldado. Se
ele estudasse muito, poderia ser soldado um dia. Poderia ser
mais, muito mais. Entretanto, Luandi s6 queria ser soldado.
Queria mandar. Prender. Bater. Queria ter a voz alta e forte
como a dos brancos (Evaristo, 2020, p. 52).

A busca das personagens ¢ sempre pelo
reconhecimento e isso marca como ¢ arduo esse caminho
em um sistema que nao ¢ capaz de reconhecer e preservar
vidas nao abrangidas pela norma. A vida, nesse sentido, ¢

exercida como sobrevivéncia € ndo como vivéncia.
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A ESCREVIVENCIA COMO POETICA DA REEXIS-
TENCIA: CONCEICAO EVARISTO COM FOCO NO

GESTO NARRATIVO DE PONCIA

Apesar da for¢ca do enquadramento ao estabelecer
parametros que definem quais vidas devem ser preservadas,
destacamos também que quadros ndo se fazem perpétuos,
a reproducdo dos enquadramentos também pode levantar
questionamentos e fazerem surgir novos contextos. O
enquadramento ndo ¢ uma estrutura fixa e nenhum
discurso dominante sera absoluto, uma vez que ha sempre
a possibilidade do rompimento do contexto primeiro do
contetido do enquadramento e, assim, este ird se afastar de
sua primeira forma (Butler, 2023, local 221, 243).

Em entrevista, Conceicao Evaristo (2022) responde
0 que é escrevivéncia E uma longa histéria. Se eu for pensar
bem a genealogia do termo, vou para 1994, quando ainda
estava fazendo a minha pesquisa de mestrado na PUC. Era
um jogo que eu fazia entre a palavra “escrever” e “viver”,

“se ver” e culmina com a palavra “escrevivéncia”. Fica
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bem um termo historico. Na verdade, quando eu penso em
escrevivéncia, penso também em um histérico que esta
fundamentado na fala de mulheres negras escravizadas
que tinham de contar suas historias para a casa-grande. E a
escrevivéncia, ndo, a escrevivéncia ¢ um caminho inverso,
¢ um caminho que borra essa imagem do passado, porque ¢
um caminho ja trilhado por uma autoria negra, de mulheres
principalmente

Isso ndo impede que outras pessoas também, de
outrasrealidades, de outros grupos sociais e de outros campos
para além da literatura experimentem a escrevivéncia.
Mas ele ¢ muito fundamentado nessa autoria de mulheres
negras, que ja sdo donas da escrita, borrando essa imagem
do passado, das africanas que tinham de contar a histéria
para ninar os da casa-grande.

O conceito de escrevivéncia traz em si um novo
enquadramento. Podemos encontrar esse fendmeno
justamente na escrita de Concei¢do Evaristo. Se a vida
de Poncia Vicéncio ¢ enquadrada como ndo passivel de

preservacdo, a escrevivéncia ¢ o que permite a reversao
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deste quadro ¢ reescrever a subjetividade e o valor da
existéncia.

Poncia historia de Poncia é centrada na dor, mas
nao reduz a personagem apenas a isso. A personagem vai
muito além da dor. Concei¢dao ao trazer Poncia humaniza
sua trajetoria ao inserir memorias, afetos, ancestralidade
e siléncio como forma de linguagem. Dessa forma, a
escrita nao € apenas sobre Poncia, mas ¢ com Poncia. Nao
podemos dizer que ha uma narragado e leitura de fora uma
vez que a linguagem do texto carrega consigo e transmite
0 movimento e as cicatrizes da experiéncia de uma mulher
negra. E uma escrita que é marcada pelo corpo, pela
ancestralidade e também pelo que ¢ vivido.

Concei¢ao Evaristo, ao escrever sobre Poncia,
torna possivel o luto que o contexto da personagem negou.
Em cada palavra, a autora restaura a dignidade de Poncia
nos conduzindo a um caminho feito de sentir, se afetar e
se comprometer com aquela existéncia. Ao final do texto,
podemos encontrar passagens que reafirmam a ideia de

reinterpretar os enquadramento
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Bom que ela se fizesse reveladora, se fizesse
herdeira de uma historia tao sofrida, porque, enquanto os
sofrimentos estivessem vivos na memoria de todos, quem
sabe, ndo procurariam, nem que fosse pela forca do desejo,
a criagdo de um outro destino (Evaristo, 2020, p. 93) Outra
passagem de suma importancia na qual observamos a
relacdo que temos da escrevivéncia enquanto o ato da
reinterpretacdo dos enquadramentos ¢€.

Descobria também que nao bastava saber ler e
assinar o nome. Da leitura era preciso tirar outra sabedoria.
Era preciso autorizar o texto da prépria vida, assim como
era preciso ajudar a construir a historia dos seus. E que
era preciso continuar decifrando nos vestigios do tempo
os sentidos de tudo que ficara para tras. E perceber que,
por baixo da assinatura do préprio punho, outras letras e
marcas havia. A vida era um tempo misturado do antes-
agora-depois- e-do depois ainda. A vida era a mistura de
todos e de tudo. Dos que foram, dos que estavam sendo e
dos que viriam a ser (Evaristo, 2020, p. 93, 94).

A escrevivéncia surge como ato capaz de
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ressignificar as vivéncias que sofrem pela auséncia
da preservagdo de determinados enquadramentos. A
escrevivéncia ¢ se opor ao apagamento ¢ a generalizacao
fria dos corpos que o enquadramento ndo abrange. Surge,
dessa forma, como resposta ética e estética de uma logica
fria. A historia de Poncid, em sua precariedade, ndo apenas
persiste, mas renasce e (re)existe através da linguagem que
se nega a aceitar o esquecimento. Essa recusa surge, dessa
forma, como gesto politico e de transformacao do quadro.8

Concei¢ao Evaristo, ao escrever sobre Poncia,
torna possivel o luto que o contexto da personagem negou.
Em cada palavra, a autora restaura a dignidade de Poncia
nos conduzindo a um caminho feito de sentir, se afetar e
se comprometer com aquela existéncia. Ao final do texto,
podemos encontrar passagens que reafirmam a ideia de
reinterpretar os enquadramento

Bom que ela se fizesse reveladora, se fizesse
herdeira de uma historia tao sofrida, porque, enquanto os
sofrimentos estivessem vivos na memoria de todos, quem

sabe, ndo procurariam, nem que fosse pela forca do desejo,
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a criagdo de um outro destino (Evaristo, 2020, p. 93) Outra
passagem de suma importadncia na qual observamos a
relacdo que temos da escrevivéncia enquanto o ato da
reinterpretacdo dos enquadramentos ¢ descobria também
que ndo bastava saber ler e assinar o nome. Da leitura era
preciso tirar outra sabedoria. Era preciso autorizar o texto
da propria vida, assim como era preciso ajudar a construir
a histéria dos seus. E que era preciso continuar decifrando
nos vestigios do tempo os sentidos de tudo que ficara para
tras. E perceber que, por baixo da assinatura do préprio
punho, outras letras e marcas havia.

A vida era um tempo misturado do antes-agora-
depois-e-do depois ainda. A vida era a mistura de todos e
de tudo. Dos que foram, dos que estavam sendo e dos que
seriam (Evaristo, 2020, p. 93, 94). A escrevivéncia surge
como ato capaz de ressignificar as vivéncias que sofrem pela
auséncia da preservacao de determinados enquadramentos.
A escrevivéncia € se opor ao apagamento e a generalizacao
fria dos corpos que o enquadramento ndo abrange. Surge,

dessa forma, como resposta ética e estética de uma logica
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fria. A historia de Poncid, em sua precariedade, ndo apenas
persiste, mas renasce e (re)existe através da linguagem que
se nega a aceitar o esquecimento. Essa recusa surge, dessa

forma, como gesto politico e de transformac¢ao do quadro.

CONCLUSAO

Através da leitura de Quadros de guerra: quando
a vida ¢ passivel de luto, ¢ possivel compreender como o
enquadramento ¢ um conceito chave para compreender
como a norma cria estruturas de reconhecimento sobre
0 que ¢ inteligivel como vida e como algumas vidas sao
abandonadas e deixadas ao ndo reconhecimento, vivas, mas
ndo vidas.

A obra de Concei¢ao Evaristo, Poncia Vicéncio,
surge como aquilo que ¢ capaz de romper com o
enquadramento. A escrevivéncia subverte o apagamento
dessas vidas e dignifica essas vidas. Ao narrar a historia de
Poncié, Evaristo traz em evidéncia nao apenas uma logica

fria que desumaniza, mas propde uma estética € uma ética
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que reconstituem a memoria e o afeto como fundamento de
uma (re)existéncia.

Dessa forma, podemos dizer que Conceicao
Evaristo ndo escreve sobre vidas precarizadas, mas
escreve com elas através de uma linguagem que carrega o
significado do corpo, da dor, do sonho e da possibilidade. A
escrevivéncia rompe com a impossibilidade de luto rompe
com o siléncio e a vida ¢ reivindicada. A literatura surge
como campo politico e ético que busca a transformagao do

enquadramento que nega essas vidas.
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A EXPERIENCIA DO NADA EM PAIXAO
SEGUNDO G.H: UM DIALOGO COM A
ONTOLOGIA DE HEIDEGGER

Laura Botelho de Oliveira

Introduciao

Publicado em 1964, A paixao segundo G.H figura
entre as obras mais enigmaticas e radicais de Clarice
Lispector. O romance narra a experiéncia de uma mulher
— a protagonista anOdnima conhecida apenas pelas iniciais
G.H.—que, ao adentrar o quarto de sua empregada, depara-
se com uma barata e, a partir desse encontro, vivencia um
processo de esvaziamento existencial que culmina em uma
profunda experiéncia de dissolugdo do eu.

A experiéncia de G.H. tem sido interpretada de
diversas maneiras, incluindo leituras misticas, psicanaliticas
e existencialistas. Neste ensaio, propde-se um didlogo entre

a narrativa clariceana e a filosofia de Martin Heidegger,
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particularmente no que tange aos conceitos de nada
(*das Nichts*), angustia (*Angst*) e desvelamento do ser.
Argumenta-se que o percurso vivido por G.H. constitui
uma dramatizacdo literaria da experiéncia ontologica da
angustia descrita por Heidegger, na qual o ser humano se
confronta com o nada e, assim, com a possibilidade mais
auténtica de compreensao do ser.

A angustia e o nada em Heidegger Para Heidegger
(2012), a angustia desempenha um papel fundamental na
revelagdo do ser. Diferentemente do medo, que possui
um objeto determinado, a angustia ¢ uma experiéncia de
auséncia, em que o ente na totalidade se esvai. Nesse estado,
o ser-ai (*Dasein®*) ¢ langado frente ao nada, experienciando
o colapso das estruturas cotidianas que conferem sentido ao
mundo.

Conforme expde em *O que ¢ metafisica?*
(HEIDEGGER, 2012), ¢ precisamente na angustia que o
nada se manifesta: “A angustia nos revela o nada. Nao se
trata aqui de um objeto especifico ou de um nao-ente, mas

da revelagao do carater de auséncia que permeia todo o ente
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quando este se retira.” (HEIDEGGER, 2012, p. 16).

Essa experiéncia ndo conduz a um niilismo, mas
a possibilidade de um novo modo de compreender o ser. O
nada, ao esvaziar o ente, abre espaco para um desvelamento
mais origindrio do ser. A angustia, portanto, ndo ¢ um
fenomeno meramente psicologico, mas ontoldgico: ela

revela a condi¢cdao fundamental da existéncia humana.

O itinerario de G.H.: do esvaziamento a revelacao

Em A paixdo segundo G.H., o percurso da
protagonista remete notoriamente a essa estrutura da
angustia. Desde o inicio, G.H. adentra um espagco — o
quarto da empregada — que funciona como um locus de
suspensao das categorias habituais de entendimento. O
ambiente branco, despojado, despersonalizado ja sugere um
cenario em que o mundo cotidiano se desagrega.

O momento crucial da narrativa ¢ o encontro
com a barata. Este animal, descrito em termos quase

ontoldgicos — como pura matéria viva, anterior a qualquer
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simbolizagcdo — opera como um catalisador da experiéncia
do nada. Diante da barata, G.H. vivencia o esvaziamento de
sua identidade, de suas certezas, de suas categorias morais
e estéticas. Ela escreve: “Perdi minha histéria, perdi meu
nome, perdi tudo o que nao €.” (LISPECTOR, 1998, p. 103).

Este trecho ecoa a descricido heideggeriana
da angustia, em que o ente como um todo, perde sua
significacdo, expondo o ser-ai ao nada. A barata torna-se,
paradoxalmente, um signo do ndo significavel, um espelho

do real em seu aspecto mais bruto e indizivel.

A angustia como via de desvelamento

A crise de G.H. culmina em uma espécie de éxtase
ontolégico, uma comunhdo com aquilo que esta além das
categorias habituais do pensamento. A personagem declara:
Em A paixdo segundo G.H., o percurso da protagonista
remete notoriamente a essa estrutura da angustia. Desde o
inicio, G.H. adentra um espago — o quarto da empregada

— que funciona como um locus de suspensao das categorias
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habituais de entendimento. O ambiente branco, despojado,
despersonalizado ja sugere um cenario em que o mundo
cotidiano se desagrega.

O momento crucial da narrativa ¢ o encontro
com a barata. Este animal, descrito em termos quase
ontoldgicos — como pura matéria viva, anterior a qualquer
simbolizacdo — opera como um catalisador da experiéncia
do nada. Diante da barata, G.H. vivencia o esvaziamento de
sua identidade, de suas certezas, de suas categorias morais
e estéticas. Ela escreve: “Perdi minha histéria, perdi meu
nome, perdi tudo o que nao €.” (LISPECTOR, 1998, p. 103).

Este trecho ecoa a descricio heideggeriana
da angustia, em que o ente como um todo, perde sua
significacdo, expondo o ser-ai ao nada. A barata torna-se,

paradoxalmente, um signo do ndo significavel, um espelho

do real em seu aspecto mais bruto e indizivel.

A angustia como via de desvelamento

A crise de G.H. culmina em uma espécie de
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éxtase ontoldégico, uma comunhdo com aquilo que
esta além das categorias habituais do pensamento. A
personagem declara: “Eu era antes de ser. Eu sou, antes de
eu ser.” (LISPECTOR, 1998, p. 124).

Essa afirmacao reflete a experiéncia de um ser
anterior ao ente determinado — uma intuicdo do ser
enquanto tal, conforme propde Heidegger. Tal como na
angustia heideggeriana, em que o nada ndo ¢ um simples
vazio, mas a condicao para a abertura do ser, em A paixao
segundo G.H. o esvaziamento radical conduz a uma

revelagdo: um saber que ndo ¢ conceitual, mas experiencial.

O siléncio como linguagem do ser

Uma das caracteristicas mais notaveis da escrita
clariceana, especialmente neste romance, ¢ o uso do
siléncio — tanto no contetido quanto na forma. O siléncio,
para Clarice, ndo ¢ auséncia de sentido, mas a possibilidade
de um sentido outro, que escapa a linguagem comum. Esse

traco aproxima-se do pensamento heideggeriano sobre os
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limites da linguagem e sua relagdo com o ser

Em Ser e Tempo, Heidegger (2012) ja sugeria que a
linguagem ordindria tende a encobrir o ser, transformando-o
em ente ¢ perdendo, assim, sua dimensao origindria. No
romance, ha inimeros momentos em que G.H. se depara
com a insuficiéncia da linguagem para expressar aquilo
que sente. O uso constante de reticéncias, repeticdes e
estruturas frasais incompletas revelam essa tensdo entre a
necessidade de comunicar e a impossibilidade de fazé-lo

Essa quebra da linguagem ¢, na filosofia
heideggeriana, o sinal de que se estd diante de algo que
excede o dominio da objetivacdo — o ser enquanto tal. O
siléncio se torna, portanto, um modo de escuta do ser, uma
entrega ao que escapa a representagao.

Quando G.H. afirma que estda “no limiar de
alguma coisa ainda sem forma” (LISPECTOR, 1998,
p. 91), ela aponta para uma abertura, um espago anterior
a categorizagdo, onde o ser ainda ndo foi domesticado
pela linguagem. Heidegger reconhece essa dimensao pré

conceitual na experiéncia do Dasein, especialmente nos
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momentos de ruptura com o cotidiano — e a angustia ¢

precisamente esse momento- limite, essa fratura do familiar.

A casa e o quarto: topologia do ser

O cenario onde a narrativa se desenrola — o
apartamento da protagonista, ¢ em especial o quarto da
empregada — tem uma importancia simbolica que remete
as reflexdes de Heidegger sobre o habitar

Em sua conferéncia, Construir, habitar, pensar
(HEIDEGGER, 2013), o filésofo discute como o ser
humano, ao habitar um espaco, nao apenas o ocupa, mas o
constitui em sua relagdo com o mundo e com o ser. A casa
¢, nesse sentido, mais do que um abrigo fisico: € um espaco
ontologico.

No romance, a entrada de G.H. no quarto da
empregada — espaco estranho, outro, marginal — funciona
como um gesto de deslocamento de si. E nesse espago que
ela deixa de ser senhora de sua casa, senhora de si mesma, e

passa a ser atravessada por uma experiéncia que a desnuda.
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O quarto branco e vazio ¢ um nao-lugar, um espaco liminar
onde o ente se retira e so resta o confronto com o nada. Essa
topologia do ser, em que o espago fisico torna-se espago
ontoldgico, refor¢a a ideia de que o romance ndo narra uma
historia no sentido tradicional, mas dramatiza uma travessia
existencial. O percurso de G.H. ¢ menos uma sucessao de
eventos e mais um desdobramento interior, uma descida

radical ao fundamento da existéncia.

A superac¢ao do ego e a autenticidade

Outro ponto de contato entre Clarice e Heidegger
¢ a critica a0 ego como centro de identidade fixa. Em
Heidegger, a autenticidade do Dasein sé ¢ possivel quando
ele se desprende das convengdes impessoais do “se” (das
Man), ou seja, da existéncia inauténtica dominada pelo
anonimato das normas sociais. G.H., ao longo do romance,
passa por um processo de dissolu¢ao do eu que pode ser
interpretado como um caminho rumo a autenticidade.

Essa superacao do ego ¢ dolorosa e desconcertante.
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G.H. sente-se “esvaziada de humanidade”, mas ¢ justamente
nesse esvaziamento que se abre a possibilidade de um modo
mais originario de ser. Em vez de afirmar um “eu sou”
baseado em narrativas e identidades estaveis, a protagonista
se reconhece como algo anterior a qualquer defini¢ao: um
ser em estado de desnudamento radical.

Heidegger afirma que o ser humano s6 pode se
apropriar de sua existéncia ao aceitar sua finitude, seu ser-
para-a-morte. Embora a morte nao seja um tema explicito no
romance, a presenga da barata — simbolo da decomposicao
e da materialidade — serve como memento mori, como
lembranca da fragilidade do corpo e da contingéncia da
vida. Ao encarar a barata, G.H. confronta a animalidade
que ha em si, a vida bruta que antecede qualquer projeto ou
idealizacao.

Consideracgoes finais

Ao aproximar *A paixdo segundo G.H.* da
ontologia de Heidegger, ¢ possivel perceber como a obra
clariceana dramatiza, em chave literdria, a experiéncia a

superagao do ego e a autenticidade
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Outro ponto de contato entre Clarice e Heidegger
¢ a critica a0 ego como centro de identidade fixa. Em
Heidegger, a autenticidade do Dasein sé ¢ possivel quando
ele se desprende das convengdes impessoais do “se” (das
Man), ou seja, da existéncia inauténtica dominada pelo
anonimato das normas sociais. G.H., ao longo do romance,
passa por um processo de dissolu¢ao do eu que pode ser
interpretado como um caminho rumo a autenticidade.

Essa superacao do ego ¢ dolorosa e desconcertante.
G.H. sente-se “esvaziada de humanidade”, mas ¢ justamente
nesse esvaziamento que se abre a possibilidade de um modo
mais originario de ser. Em vez de afirmar um “eu sou”
baseado em narrativas e identidades estaveis, a protagonista
se reconhece como algo anterior a qualquer defini¢ao: um
ser em estado de desnudamento radical.

Heidegger afirma que o ser humano s6 pode se
apropriar de sua existéncia ao aceitar sua finitude, seu ser-
para-a-morte. Embora a morte nao seja um tema explicito no
romance, a presenga da barata — simbolo da decomposicao

e da materialidade — serve como memento mori, como
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lembranca da fragilidade do corpo e da contingéncia da
vida. Ao encarar a barata, G.H. confronta a animalidade
que ha em si, a vida bruta que antecede qualquer projeto ou
idealizacao.

O percurso de G.H. reflete um movimento de
desagregacdo das estruturas cotidianas, seguido por um
contato imediato com o ser enquanto tal. Essa leitura nao
pretende reduzir a riqueza estética e existencial do romance
a um esquema filosofico, mas sugerir que Clarice Lispector,
em sua prosa radical, oferece uma vivéncia literaria que
ressoa com algumas das intuigdes mais profundas da
filosofia heideggeriana.

A leitura de A paixao segundo G.H. a luz da
filosofia de Heidegger revela como a Iteratura pode ser mais
do que representagdo de experiéncias humanas: pode ser
uma forma de pensar o ser. Clarice Lispector, ao narrar o
colapso do eu e a abertura para o inominavel, realiza um
gesto semelhante ao da filosofia— mas por meio de imagens,
afetos e uma linguagem que tensiona seus proprios limites.

Assim como Heidegger propde uma ontologia
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fundamental que busca resgatar o ser do esquecimento,
Clarice mergulha naquilo que escapa a objetividade e a
racionalidade, abrindo espago para o mistério, o indizivel, o
abissal. A barata, o quarto branco, o siléncio, a linguagem
fragmentada — todos esses elementos apontam para uma
experiéncia que nao se deixa capturar pelos discursos
tradicionais.

Dessa forma, pode-se concluir que A paixao
segundo G.H. ndo apenas ilustra a filosofia heideggeriana,
mas a complementa, oferecendo a experiéncia do nada e da
angustia um corpo literario. Ao fazer isso, a obra de Clarice
Lispector convida o leitor a partilhar dessa travessia, dessa
paixao que, como diz o titulo, ¢ também uma forma de
revelagdo filosofica da angustia e do nada. O percurso de
G.H. reflete um movimento de desagregacao das estruturas
cotidianas, seguido por um contato imediato com o ser
enquanto tal.

Essa leitura ndo pretende reduzir a riqueza estética
e existencial do romance a um esquema filosofico, mas

sugerir que Clarice Lispector, em sua prosa radical, oferece
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uma vivéncia literaria que ressoa com algumas das intuicdes
mais profundas da filosofia heideggeriana. A leitura de A
paixao segundo G.H. a luz da filosofia de Heidegger revela
como a literatura pode ser mais do que representacao de
experiéncias humanas: pode ser uma forma de pensar o ser

Clarice Lispector, ao narrar o colapso do eu ¢ a
abertura para o inomindvel, realiza um gesto semelhante
ao da filosofia — mas por meio de imagens, afetos € uma
linguagem que tensiona seus proprios limites. Assim como
Heidegger propde uma ontologia fundamental que busca
resgatar o ser do esquecimento, Clarice mergulha naquilo
que escapa a objetividade e a racionalidade, abrindo espaco
para o mistério, o indizivel, o abissal. A barata, o quarto
branco, o siléncio, a linguagem fragmentada — todos esses
elementos apontam para uma experiéncia que nao se deixa
capturar pelos discursos tradicionais.

Dessa forma, pode-se concluir que A paixao
segundo G.H. ndo apenas ilustra a filosofia heideggeriana,
mas a complementa, oferecendo a experiéncia do nada e da

angustia um corpo literario. Ao fazer isso, a obra de Clarice
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Lispector convida o leitor a partilhar dessa travessia, dessa
paixao que, como diz o titulo, ¢ também uma forma de
revelacao.

Talrevelacao, no entanto, nao ¢ claranem redentora.
Ao contrario: ¢ ambigua, incomoda, desconcertante —
como a propria existéncia. Clarice nao oferece respostas,
mas expode feridas, fissuras e abismos

Seu romance mostra que, talvez, o pensamento do
ser ndo se diga apenas com conceitos, mas também com
siléncios, imagens e vertigens. E ¢ nesse sentido que a
literatura pode ser filosofica: ndo porque traduz uma teoria,
mas porque propde um modo de estar no mundo — ou,
mais radicalmente, de ser.

Em ultima instancia, o didlogo entre Heidegger e
Clarice Lispector permite pensar a experiéncia estética como
uma via ontoldgica. A paixdo segundo G.H., ao desnudar o
sujeito, ao romper com as estruturas do eu e da linguagem,
realiza um gesto que se aproxima do pensar filoséfico em
seu sentido mais originario: aquele que ousa perguntar pelo

ser tal revelagdo, no entanto, nao ¢ clara nem redentora. Ao

440



contrario: € ambigua, incomoda, desconcertante — como
a propria existéncia. Clarice ndo oferece respostas, mas
expoe feridas, fissuras e abismos

Seu romance mostra que, talvez, o pensamento do
ser ndo se diga apenas com conceitos, mas também com
siléncios, imagens e vertigens. E ¢ nesse sentido que a
literatura pode ser filosofica: ndo porque traduz uma teoria,
mas porque propde um modo de estar no mundo — ou,
mais radicalmente, de ser.

Em ultima instancia, o didlogo entre Heidegger
e Clarice Lispector permite pensar a experiéncia estética
como uma via ontologica. A paixao segundo G.H., ao
desnudar o sujeito, ao romper com as estruturas do eu e
da linguagem, realiza um gesto que se aproxima do pensar
filosofico em seu sentido mais origindrio: aquele que ousa

perguntar pelo ser.
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ANGUSTIA, EXISTENCIA E SERTAO: UMA
LEITURA HEIDEGGERIANA DE GRANDE

SERTAOQO: VEREDAS

Daniel de Oliveira Noronha

INTRODUCAO

A travessia pelo sertdao, narrada em Grande Sertao:
Veredas, ultrapassa o relato regionalista ou épico para
adentrar territorios existenciais profundos.

O discurso de Riobaldo, em fluxo quase
ininterrupto, € permeado por inquietagdes sobre o bem, o
mal, Deus, o diabo, a vida e a morte, temas que, segundo
Martin Heidegger, tocam o cerne do existir humano. O
presente artigo propde uma aproximagao entre a ontologia
fundamental de Heidegger e a prosa rosiana, especialmente
a partir da categoria da angustia (Angst), compreendida
como uma disposi¢ao afetiva que desvela o ser do Dasein.

Este artigo investiga como essa angustia perpassa
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a narrativa de Rosa, revelando convergéncias entre ficcao
e filosofia. Como observa Davi Arrigucci Jr. (1995), a obra
de Rosa “[...] ndo apenas conta histérias, mas explora com
intensidade a condi¢do humana em seus limites, em suas
davidas e inquietacdes radicais’.

E nessa perspectiva que propomos uma leitura
heideggeriana de Grande Sertdo, destacando como o sertao
torna-se, também, simbolo do ser e da abertura existencial.
Interseccoes entre literatura ¢ filosofia constituem terreno
fértil para andlises existenciais. A obra de Rosa (1956)
permite essa aproximacgao por sua capacidade de explorar
dilemas ontolégicos

Riobaldo, narrador e protagonista, conduz o leitor
por uma travessia geografica e existencial marcada por
reflexdes morais, metafisicas e crises subjetivas. Heidegger,
em Ser e Tempo (1927), fundamenta uma ontologia
existencial centrada no Dasein, cujo estado de angustia
(Angst) expde o ser a sua finitude e ao Nada.

A literatura, em sua poténcia simbolica e reflexiva,

permite o desvelamento de dimensdes fundamentais da
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existéncia humana. E nesse entrelacamento entre filosofia
e literatura que este trabalho propde uma leitura existencial
da obra Grande Sertdo: Veredas, de Jodo Guimaraes Rosa,
a partir da ontologia fundamental de Martin Heidegger.
Mais do que um romance regionalista, Rosa constréi uma
narrativa de dimensdo metafisica e ontologica, na qual o
sertao ultrapassa sua geografia e se converte em figura da
existéncia.

A angustia, categoria central do pensamento
heideggeriano, constitui o eixo interpretativo desta
analise. Diferentemente do medo, que se refere a um ente
intramundano determinado, a angulstia revela o nada e
confronta o Dasein com sua propria possibilidade de ser.
Como veremos, Riobaldo ¢ um personagem angustiado,
dividido, errante, que busca compreender a si mesmo € o
mundo. Ao seguir seu itinerario existencial, pode-se tracar
paralelos com os principais conceitos desenvolvidos por

Heidegger em Ser e Tempo (1927).
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A Angustia como Desvelamento do Ser

Em Ser e Tempo (1927), Heidegger define a
angustia como uma disposi¢ao fundamental do Dasein,
capaz de leva-lo ao encontro de seu proprio ser. Diferente do
medo (Furcht), que tem um objeto determinado, a angustia
se refere ao indeterminado,ela ¢ angustia “diante do nada”
(HEIDEGGER, 2012, §40).

Nesse estado, o ente ¢ deixado de lado e o ser
vem a tona. No romance, Riobaldo vivencia repetidamente
essa angustia, ndo como um episodio isolado, mas como
constante subsolo de sua jornada. Ele proprio afirma: “o
sertdo ¢ do tamanho do mundo” (ROSA, 2006, p. 27), e
nesse mundo, tudo se da como mistério. O personagem
transita entre o temor do diabo € o questionamento sobre a
propria liberdade, como quando diz: “O diabo existe?”’.

Essa pergunta, recorrente no romance, ecoa a
abertura heideggeriana ao indeterminado. Para Heidegger,

“na angustia, o Dasein ¢ arrebatado para a possibilidade

de ser ele mesmo de modo mais proprio” HEIDEGGER,
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2012, p. 192). Riobaldo, em sua travessia, confronta essa
possibilidade ao romper com o pacto que supostamente fez
com o demonio, revelando a instabilidade entre o ser € o
nada. Heidegger distingue angustia, em que “o nada se nos
revela”, do medo, que ¢ dirigido a algo especifico (Ser e
Tempo, p. 182).

A angustia desfundamenta o humano diante
da propria finitude e reduz a base de todos os suportes
cotidianos. Riobaldo, inquieto com o mal, a morte, a solidao
e, sobretudo, a ambiguidade do “diabo” , “O diabo existe
ou nao existe?” (ROSA, 2006, p. 23) atravessa a angustia
existencial. Ele sente que “o diabo nao ha! Existe ¢ homem
humano” (2006, p. 37).

Aqui, o mal ndo se localiza externamente, mas
em nosso interior, mesma estrutura de desfundamentagao
heideggeriana. A sua angustia ¢ ontologica e recusa
explicagdes racionais ou consoladoras, restando lhe apenas
o confronto com o fundamento ausente.

Heidegger denomina Dasein o ente que somos

ndés mesmos, cuja esséncia reside na existéncia. O Dasein
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¢ o ser-ai, langado no mundo, aberto ao ser e a sua propria
possibilidade. Ao contrdrio de uma esséncia fixa ou
substancial, o Dasein se define por seu poder-ser, por sua
constante projecao e abertura.

Em Grande Sertdo: Veredas, Riobaldo encarna esse
Dasein que se debate com sua condi¢do. O sertdo aparece
ndo apenas como cenario, mas como metafora ontologica:
¢ o espaco do indeterminado, do ambiguo, do desvio. Nele,
os caminhos se bifurcam, e os veredas multiplicam as
possibilidades de ser. A célebre frase “O sertdo ¢ dentro da
gente” sugere precisamente essa interiorizacao da paisagem,
que passa a expressar a propria constitui¢do do ser humano
enquanto aberto, indeterminado e finito. “O sertdo ¢ do
tamanho do mundo” (ROSA, 2001, p. 27).

Tal como o Dasein langado no mundo, Riobaldo
esta sempre em transito, nunca plenamente definido,
buscando ser algo que ndo ¢ e questionando aquilo que foi.
Essa abertura a possibilidades ¢ o que Heidegger chama de

“existencialidade”, a estrutura fundamental do Dasein.
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O Dasein no Sertao: Inautenticidade e Autenticidade

O Dasein heideggeriano ¢ aquele ente que, em sua
esséncia, existe em possibilidade, ou seja, projeta-se para
além de si mesmo e compreende-se a partir de seu poder-ser.
No entanto, esse poder-ser ¢ frequentemente obscurecido
pela existéncia inauténtica, marcada pela fuga diante da
finitude e pela queda no cotidiano (das Man).

Riobaldo vive intensamente esse embate entre o
viver inauténtico e a possibilidade de autenticidade. Em
varios momentos, ele se mostra perdido na repeticdo, na
busca por reconhecimento social, na figura do chefe de
jaguncos — expressao de um ser-ai que tenta encobrir sua
angustia por meio do poder. Contudo, a experiéncia da
perda, especialmente da morte de Diadorim o confronta
com sua propria finitude e o obriga a um retorno reflexivo
a sua existéncia existencial. Ele sente que “o diabo nao ha!
Existe ¢ homem humano” (2006, p. 37).

Aqui, o mal ndo se localiza externamente, mas

em nosso interior, mesma estrutura de desfundamentacao
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heideggeriana. A sua angustia ¢ ontologica e recusa
explicagdes racionais ou consoladoras, restando lhe apenas
o confronto com o fundamento ausente.

Heidegger denomina Dasein o ente que somos
ndés mesmos, cuja esséncia reside na existéncia. O Dasein
¢ o ser-ai, langado no mundo, aberto ao ser e a sua propria
possibilidade. Ao contrdrio de uma esséncia fixa ou
substancial, o Dasein se define por seu poder-ser, por sua
constante projecao e abertura.

Em Grande Sertdo: Veredas, Riobaldo encarna esse
Dasein que se debate com sua condi¢do. O sertdo aparece
ndo apenas como cenario, mas como metafora ontologica:
¢ o espaco do indeterminado, do ambiguo, do desvio. Nele,
os caminhos se bifurcam, e os veredas multiplicam as
possibilidades de ser. A célebre frase “O sertdo ¢ dentro da
gente” sugere precisamente essa interiorizacao da paisagem,
que passa a expressar a propria constitui¢do do ser humano
enquanto aberto, indeterminado e finito. “O sertdo ¢ do
tamanho do mundo” (ROSA, 2001, p. 27).

Tal como o Dasein langado no mundo, Riobaldo
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esta sempre em transito, nunca plenamente definido,
buscando ser algo que ndo ¢ e questionando aquilo que foi.
Essa abertura a possibilidades ¢ o que Heidegger chama de

“existencialidade”, a estrutura fundamental do Dasein.

O Dasein no Sertao: Inautenticidade e Autenticidade

O Dasein heideggeriano ¢ aquele ente que, em sua
esséncia, existe em possibilidade, ou seja, projeta-se para
além de si mesmo e compreende-se a partir de seu poder-ser.
No entanto, esse poder-ser ¢ frequentemente obscurecido
pela existéncia inauténtica, marcada pela fuga diante da
finitude e pela queda no cotidiano (das Man).

Riobaldo vive intensamente esse embate entre o
viver inauténtico e a possibilidade de autenticidade. Em
varios momentos, ele se mostra perdido na repeticdo, na
busca por reconhecimento social, na figura do chefe de
jaguncos — expressao de um ser-ai que tenta encobrir sua
angustia por meio do poder. Contudo, a experiéncia da

perda, especialmente da morte de Diadorim o confronta
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com sua propria finitude e o obriga a um retorno reflexivo
a sua existéncia.

Heidegger afirma: “A morte ¢ a possibilidade
mais propria, intransferivel e insuperavel do Dasein”
(HEIDEGGER, 2012, §50). A perda de Diadorim ¢ a ocasiao
em que essa possibilidade se impde de modo radical. A
descoberta de que Diadorim era Reinaldo, e portanto
homem, instaura um abismo em Riobaldo: confronta-lo
com o amor, a identidade, a culpa e a impossibilidade de
retorno. E o instante em que o Dasein é arremessado para o
mais proprio de si.

Heidegger sustenta que a angustia pode levar
o Dasein a uma existéncia auténtica, quando confronta a
finitude e assume responsabilidade pelos proprios projetos
(Ser e Tempo, p. 311). Em Grande Sertao, Riobaldo vive
essa passagem ao ponderar e quase efetivar um pacto com
o diabo. O dood pacto ¢ expressdao simbolica: momento de
virada no qual ele se apropria do proprio ser. Mais do que
um contrato, ¢ a aposta radical de liberdade e autonomia

existencial.
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Mesmo ao negar a existéncia do diabo, ele
mantém a decisdo como marca de autonomia rejeitando
explicagdes metafisicas externas e instituindo sua propria
responsabilidade ética A autenticidade, para Heidegger,
consiste em assumir a propria existéncia como tarefa,
como possibilidade finita e individual. Trata se de sair do
impessoal (das Man), do “todo mundo”, e apropriar-se da
propria vida diante da morte. Em Riobaldo, vemos essa
luta entre a existéncia inauténtica e a possibilidade da
autenticidade.

O momento da travessia do rio, a decisdo de fazer
ou ndo o pacto, e o reconhecimento da morte de Diadorim
como revelacdo do amor verdadeiro, sdo momentos
limitrofes ou “experiéncias de fronteira”, nas quais a
autenticidade se anuncia. “Viver ¢ muito perigoso” , essa
frase, repetida ao longo do romance, pode ser lida como
expressao da angustia que precede a decisdo auténtica. Viver
autenticamente € perigoso porque implica responsabilidade

e liberdade diante do nada.
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Linguagem e Verdade: O Dizer Poético como Abertura

A linguagem, para Heidegger, ¢ a morada do ser.
Em A Caminho da Linguagem (1959), ele afirma que “a
linguagem € a casa do ser. Na linguagem, o homem habita”
(HEIDEGGER, 2002, p. 13). A prosa de Guimaraes Rosa
encarna plenamente essa concep¢do: sua linguagem ¢
inventiva, ambigua, profundamente enraizada no concreto
e no poético. Ela ndo apenas representa o mundo, mas o
revela.

O discurso de Riobaldo ¢ uma espécie de fala
originaria, nao por sua clareza, mas por sua abertura ao
indizivel. O sertdo que ele narra ¢ também um sertdo que
escapa a nomeacgdo. A criacdo de neologismos, a tor¢ao
sintatica, a oralidade literaria sdo formas de tensionar os
limites do dizer e tocar o ser. Nesse ponto, Rosa realiza o
que Heidegger identifica como tarefa do poeta: “dizer o ser”.
Como afirma Alfredo Bosi (1990, p. 379), “a linguagem
rosiana ¢, em seu mais alto ponto, um instrumento de

revelagdo ontoldgica”. O discurso de Riobaldo, embora
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marcado por hesitagdes, circunvolucdes e siléncio, revela
o ser do Dasein em sua abertura e vulnerabilidade.
Heidegger afirma: “A morte € a possibilidade mais propria,
intransferivel e insuperavel do Dasein” (HEIDEGGER,
2012, §50). A perda de Diadorim ¢ a ocasido em que essa
possibilidade se impde de modo radical. A descoberta de
que Diadorim era Reinaldo, e portanto homem, instaura um
abismo em Riobaldo: confronta-lo com o amor, a identidade,
a culpa e a impossibilidade de retorno. E o instante em que
o Dasein ¢ arremessado para o mais proprio de si.

Heidegger sustenta que a angustia pode levar
o Dasein a uma existéncia auténtica, quando confronta a
finitude e assume responsabilidade pelos proprios projetos
(Ser e Tempo, p. 311). Em Grande Sertao, Riobaldo vive
essa passagem ao ponderar e quase efetivar um pacto com
o diabo. O dood pacto ¢ expressdao simbolica: momento de
virada no qual ele se apropria do proprio ser. Mais do que
um contrato, ¢ a aposta radical de liberdade e autonomia
existencial.

Mesmo ao negar a existéncia do diabo, ele
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mantém a decisdo como marca de autonomia rejeitando
explicagdes metafisicas externas e instituindo sua propria
responsabilidade ética A autenticidade, para Heidegger,
consiste em assumir a propria existéncia como tarefa,
como possibilidade finita e individual. Trata se de sair do
impessoal (das Man), do “todo mundo”, e apropriar-se da
propria vida diante da morte. Em Riobaldo, vemos essa
luta entre a existéncia inauténtica e a possibilidade da
autenticidade.

O momento da travessia do rio, a decisdo de fazer
ou ndo o pacto, e o reconhecimento da morte de Diadorim
como revelacdo do amor verdadeiro, sdo momentos
limitrofes ou “experiéncias de fronteira”, nas quais a
autenticidade se anuncia. “Viver ¢ muito perigoso”, essa
frase, repetida ao longo do romance, pode ser lida como
expressao da angustia que precede a decisdo auténtica. Viver
autenticamente € perigoso porque implica responsabilidade

e liberdade diante do nada.
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Temporalidade e Existéncia: O Sertao como Horizonte

Outro aspecto fundamental do pensamento
heideggeriano € a compreensao do ser a partir do tempo.
O Dasein ¢ essencialmente temporal, pois se projeta em
direcao ao futuro, retém o passado e se situa no presente. A
temporalidade ¢, portanto, o horizonte de compreensao do
ser (HEIDEGGER, 2012, §65). O relato de Riobaldo ¢ uma
narrativa retrospectiva, feita “muito depois de tudo”, uma
tentativa de rememoracao que busca dar sentido a uma vida
vivida. E uma temporalidade existencial, ndo cronolégica.

O tempo do sertdo ¢ o tempo da experiéncia vivida,
da memoria afetiva, da compreensao existencial. A estrutura
da narrativa rosiana, sem linearidade clara, com idas e
vindas, repeti¢des, retornos, espelham a temporalidade
extatica do Dasein. O passado ndo ¢ simplesmente algo que
passou, mas algo que ainda age. O futuro ¢, muitas vezes,
o indeterminado queMestre Heidegger afirma em Carta
sobre o Humanismo que “a linguagem ¢ a casa do Ser”. Em

Rosa, a linguagem de Riobaldo, barroca, circular, repleta
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de neologismos, encarna essa mesma realidade: o esforco
por dizer o indizivel da existéncia. O mondlogo riobaldiano,
movido por ambigiiidades, hesitagdes e retorno constante
sobre si, ndo ¢ apenas confissdo narrativa: ¢ constitui¢ao do
sujeito Heidegger, em seus escritos posteriores, afirma que
“a linguagem ¢ a casa do ser”.

Em Grande Sertdo: Veredas, a linguagem
rosiana, marcada pela oralidade, pelo neologismo e pela
ambiguidade, ¢ também uma linguagem do ser. Ela
nao descreve o mundo; ela o cria, o desvela. A palavra
sertaneja, inventiva, desconstroi as categorias fixas e abre
espago paraosurgimento de sentidos. A narracao de Riobaldo
¢ um gesto existencial: ele narra para compreender, para dar
sentido a sua travessia. Sua fala ¢ angustia transformada
em verbo. A propria estrutura da narrativa em forma de
monologo confessional aponta para o carater hermenéutico

da existéncia: viver ¢ interpretar.
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Conclusao

Ao confrontar-se com o sertdo, Riobaldo
confronta-se  consigo mesmo. Sua jornada ¢
também a jornada do Dasein em busca de sentido diante
do ser. A angustia, a linguagem, a autenticidade e a
temporalidade sdo vetores que aproximam o romance de
Rosa da filosofia heideggeriana, permitindo uma leitura em
que a literatura torna-se espacgo de desvelamento ontologico.

A filosofia de Heidegger oferece ferramentas para
compreender o drama existencial de Riobaldo ndo como
patologia, mas como modo fundamental de ser-no-mundo.
A angustia, longe de ser um sentimento negativo, € a chave
que abre o Dasein a sua verdade mais propria. O sertdo,
nesse sentido, € ndo apenas um espaco geografico, mas
um horizonte ontoldgico: o lugar onde o ser se deixa dizer,
ainda que por enigmas angustia. O presente ¢ a tensao entre
os dois. Como afirma Riobaldo: “Viver ¢ muito perigoso...”.

Riobaldo afirma: “O sertdo ¢ dentro da gente”

(ROSA, 2006, p.27). Esse deslocamento do sertao geografico
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para um territdrio existencial ecoa a no¢ao heideggeriana
de mundo: o horizonte de sentido em que o Dasein se
projeta. Heidegger define o Dasein como “estar-jogado” no
mundo, numa condicao de faticidade, onde se reconhecem
possibilidades nem sempre escolhidas conscientemente.
Assim, o sertdo torna-se palco existencial, onde surgem
trilhas, encruzilhadas e veredas que traduzem imagens de
uma existéncia projetiva, imersa numa realidade incerta

A partir do pensamento de Heidegger, ¢ possivel
compreender Grande Sertdo: Veredas ndao apenas como
uma obra-prima da literatura brasileira, mas como um
tratado existencial. Riobaldo é o Dasein em travessia,
exposto a angustia, confrontado com o nada, em busca de
autenticidade. O sertdo, por sua vez, ¢ a figura do mundo
aberto, da errancia e da possibilidade.

Ao fazer dialogar filosofia e literatura, este artigo
propoOs uma leitura que evidencia como a linguagem rosiana
encena a estrutura da existéncia heideggeriana, mostrando
que a arte, tal como a filosofia, ¢ um modo privilegiado de

acCeSso ao Ser.
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VIVENDONA ANTESSALA DA ESPERANCA
UMA MEDITACAO SOBRE OS LIMITES
DO CONHECIMENTO HUMANO E A
INTRANSIGENCIA DO REAL EM SE
MOLDAR A MODELOS DA MENTE

Marinho Mendes

INTRODUCAO

Este artigo propdoe uma meditagao filosofica sobre
os limites do conhecimento humano e a intransigéncia do
real em se moldar a modelos da mente. Para tanto, explora-
se arica alegoria literdria presente em O deserto dos tartaros
de Dino Buzzati, um classico da literatura italiana que versa
sobre a passagem do tempo e a espera por um acontecimento
que dé sentido a existéncia. A narrativa de Giovanni Drogo,
um jovem oficial que dedica sua vida a va expectativa de
um confronto com os tartaros no forte Bastiani, aguardando

um evento que nunca se concretiza como esperado, Serve
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como ponto de partida para uma analise aprofundada das
complexidades da condicdo humana. A investigagdo se
aprofunda por meio das criticas de Nassim Nicholas Taleb,
especialmente a partir de sua obra A logica do cisne negro.

A fusdo destas perspectivas permitem despontar
implicacdes existenciais e epistemoldgicas da futilidade
na antecipacdo e busca por padrdes em fendmenos
complexos. Discute-se, também, a arrogancia epistémica
e a ingenuidade empirica que nos levam a confundir o
mapa com o territorio, apegando-nos a modelos mentais
que o real se recusa a conformar. Em ultima instancia, esta
analise visa ndo apenas realgar a atemporalidade da obra de
Buzzati, mas também sublinhar a relevancia do pensamento
cético e antifragil proposto por Taleb como um caminho
para a aceitacdo da incerteza e adaptagdo a um mundo
limitadamente cognoscivel, onde a maioria das conquistas
reside na persisténcia silenciosa e na dedicacdo continua,

para além de um grande dia prometido.
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O DESERTO

O deserto dos tartaros ¢ a obra prima de Dino
Buzzati, originalmente publicada em italiano como Il
deserto dei tartari em 1940, é reconhecida como um classico
da literatura italiana e europeia. O livro ¢ uma alegoria sobre
a vida de todos nos, explorando a passagem do tempo ¢ a
espera por um acontecimento que dé sentido a existéncia.

O romance se desenvolve por meio de Giovanni
Drogo, um jovem oficial recém-graduado na academia
militar. Logo ao ser nomeado, ¢ designado para o forte
Bastiani, uma fortaleza remota e quase esquecida nas
montanhas. A funcdo dos militares ali, ¢ manter se
preparados para o dia em que os tartaros, antigos inimigos,
voltariam pelo deserto que se estende ao longo do vale. Ao
chegar no forte, Drogo se sente desiludido e solitario. O
forte transpirava um ar inospito e o deserto tem seu estatuto
de lenda, sem registros de incursdes inimigas no passado.

No forte, Drogo se apresenta ao Major Matti, que,
ao saber de seu desejo de transferéncia, sugere que ele finja

uma doencga para sair rapidamente, ficando apenas por
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quatro meses no forte, evitando, assim, a desaprovacgdo do
coronel. Drogo, movido por uma mistura de orgulho € uma
vaga esperanga de algo notavel, decide permanecer.

A partir daquela noite, Drogo comeca a planejar
sua irreparavel fuga. Os dias se tornam monotonos, € ele se
acostuma a rotina, as leituras noturnas, aos colegas e aos
sons do forte, como o som da cisterna, que ele inicialmente
estranha, mas que se torna parte intima de sua rotina. Ele se
adapta ao ambiente, e sua antiga vida na cidade parece cada
vez mais distante e irrelevante.

O tempo passa implacavelmente para Drogo.
O oficial passa o resto da vida prolongando sua estadia,
adiando o comeco da vida na cidade — sao “35 anos de
pura esperanga, gastos no fascinio da ideia de que um
dia, das montanhas remotas que nenhum humano jamais
atravessou, os atacantes surgirdo finalmente, ajudando-o
a dar o melhor de si” (Taleb, 2015, p. 149). Ele envelhece,
seu cabelo fica grisalho, e ele perde o vigor da juventude.
Seu titulo em inglés foi traduzido erroneamente como The

tartar steppe, em vez de The desert of the tartars.
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Finalmente, o exército do Norte comeca a avangar,
os inimigos chegam, com canhdes e tropas. A longa espera
parece ter chegado ao fim. No entanto, Drogo, agora um
major velho e doente, ¢ considerado inapto para o servigo.
O comandante ordena sua partida, alegando que Drogo
precisa de tratamento médico e que seu quarto € necessario
para os reforcos. Drogo deixa o forte em uma carruagem,
sentindo-se amargurado, sozinho e “enxotado como um
leproso” (Buzzati, 2017, p. 157). Sem ninguém ao seu
lado, ele enfrenta sua ultima e mais importante batalha: a
morte. Com dignidade e coragem, ele se prepara para esse
confronto final, encontrando um sentido heroico em aceitar
seu destino ¢ morrer como um soldado, mesmo que de
forma solitaria e sem gloria. Sua morte se torna a “grande
oportunidade” que ele esperou por toda a vida. No fim do
livro, vemos Drogo morrendo em uma estalagem de beira
de estrada enquanto o evento pelo qual esperou toda a vida
acontece. Ele o perdeu.

A obra desponta-se como uma profunda reflexao

sobre a condi¢ao humana, a monotonia da rotina, a passagem
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inexoravel do tempo, e a ilusdo da espera por um grande
acontecimento que nunca chega, ou chega tarde demais,

quando j& nao temos mais condigdes de participar.

A ANTESSALA

Uma andlise da futil antecipagdao de um evento
nunca concretizado na narrativa de Buzzati pode ser
interpretada a luz da critica de Taleb a previsao e a busca
por padrdoes em fendmenos complexos, explorando as
implicacdes existenciais e epistemologicas dessa correlacao
para a compreensao da condi¢do humana, da gestao do
tempo e da busca por significado em um mundo que ¢
limitadamente cognoscivel. A obra A logica do cisne
negro de Nassim Nicholas Taleb mergulha na natureza
da incerteza, da imprevisibilidade e da fragilidade dos
sistemas, propondo que eventos de grande impacto (aquilo
que ele chama de Cisnes Negros) sao raros, estdo fora das
expectativas comuns €, justamente por serem imprevisiveis,

costumam ser explicados em retrospectiva.
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No livro, Taleb critica a tendéncia humana de buscar
validacdes, de enganar a si proprio com narrativas e de
superestimar nossa capacidade de previsdo, especialmente
em ambientes de dominio complexo — chamados pelo
autor de Extremistdo. Acerca da natureza enganosa dos
fenomenos pertencentes ao Extremistao, onde seus riscos
ndo se manifestam de imediato, mas se ocultam, levando
a uma percepcao equivocada de seguranga, Nassim Taleb
(2015, p. 153) elucida que “[..] algumas questdes que
pertencem ao Extremistdo sdo imensamente perigosas, mas
ndo aparentam ser de antemao, ja que escondem e adiam
seus riscos — assim, os trouxas acham que sao “seguras”.

E realmente uma caracteristica do Extremistdo que
as coisas aparentam ser menos arriscadas a curto prazo do
que de fato s30.” A vista disso, Drogo e os outros soldados
vivem na antessala da esperan¢a, dedicando suas vidas a
expectativa de um confronto que lhes daria significado. Essa
expectativa € construida sobre uma logica de causa e efeito,
uma crenga na inevitabilidade de um padrao histérico ou de

uma ameaga iminente. Taleb (2015, p. 17) argumenta que
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a vida ¢ “o efeito cumulativo de um punhado de choques
significativos” que sdo, em sua maioria, inesperados, € nao
eventos planejados ou aguardados.

A obsessao de Drogo por um evento improvavel que
vocé deseje demais que aconteca ¢ uma forma de cegueira
da esperancga, uma patologia que Taleb identifica na natureza
humana: a ideia de que a grande ocasido viria ou que essa
oportunidade gloriosa sempre vira “mais adiante” encapsula
a ilusdo da gratificacdo adiada e a busca por recompensas
irregulares que raramente se materializam como esperado
Ou seja, Giovanni Drogo nao teme o inesperado, mas
sim o deseja ardentemente. Para Taleb (2015, p. 149) essa
espera obsessiva por um evento raro ¢ altamente desejado
pode ser tdo paralisante a ponto de distorcer a percep¢ao
da realidade quanto ao impacto subito de um Cisne Negro
negativo: “Apresentei o Cisne Negro como o outlier, o evento
importante que nao se espera que aconteca. Mas considere
0 oposto: o evento inesperado que vocé€ deseja demais que
aconteca. Drogo estd obcecado e cego pela possibilidade

de um evento improvavel; a ocorréncia rara ¢ sua raison
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d’étre.”

A correlagdo reside precisamente na auséncia
do “Cisne Negro esperado”. A invasao dos tartaros, para
Drogo, seria seu Cisne Negro pessoal. A ironia tragica, sob
a Otica de Taleb, ¢ que a propria espera por esse evento o
torna previsivel em suas mentes, desqualificando-o como
um verdadeiro Cisne Negro. A premissa ¢ falsa, e a vida
¢ consumida por essa ilusdo. Nesse contexto, o verdadeiro
Cisne Negro da vida no forte ndo ¢ a invasdo, mas sim a
propria futilidade da espera e o vazio existencial que ela
engendra.

A passagem do tempo, a senescéncia, a perda de
oportunidades e o eventual definhar da vida sem que o
evento esperado ocorra, sdo, em si, eventos de alto impacto
e imprevisiveis em sua auséncia, desafiando a logica da
antecipacao linear. Taleb argumenta que a mente humana
¢ programada para buscar padrdes e narrativas, 0 que nos
torna propensos a crenga na previsibilidade. Os soldados
do forte Bastiani exemplificam isso perfeitamente. No

forte, a lenda dos Tartaros ¢ mantida viva por historias e
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expectativas, mesmo que baseadas em evidéncias té€nues ou
inexistentes

Eles criam uma narrativa em torno da ameacga
tartara, alimentando-a com rumores e pequenas ocorréncias,
tudo para justificar suas existéncias e esperas. Quando
avistamentos ambiguos ocorrem, como a mancha no deserto
ou as tiras negras em movimento, elas sdo imediatamente
interpretadas como confirmagdes da ameaca. Isso ilustra
perfeitamente a falacia narrativa tratada por Taleb, que
descreve nossa tendéncia de costurar uma explicagdo em
sequéncias de fatos, forcando uma ligacdo logica para
torna-los mais faceis de lembrar e dar sentido, mesmo
que isso aumente nossa impressdo de entendimento de
forma enganosa. A historia parece mais clara e organizada
nos livros de historia do que na realidade empirica, e os
personagens de Buzzati constroem suas realidades com
base nessa coeréncia fabricada. Taleb diria que eles estariam
“platonicamente” operando em um dominio Mediocristao —
onde as variaveis se comportam de forma mais ou menos

normal — esperando um evento do dominio do Extremistao
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— de variaveis frenéticas e escaldveis — que nunca chega
da forma esperada. A verdadeira realidade se revelou
mais como um evento sutil do Extremistao (os tais Cisnes
Cinzentos): a acumulagdo de “pequenos nadas” que levam
a grande perda.

A passagem do tempo no forte ¢ vertiginosa, com
os dias se tornando indistinguiveis: “Ontem e anteontem
eram iguais, ele ndo mais sabia distingui- los; um
acontecimento de trés dias antes ou de vinte acabava por
parecer-lhe igualmente distante” (Buzzati, 2017, p. 53). Isso
expoe a intransigéncia do real sobre a episteme humana:
a vida de Drogo ¢ consumida por uma espera nao- linear
de um evento imaginado linearmente, resultando em uma
perda irreparavel de tempo e oportunidades. A incapacidade
de se prever o curso da histéria, dada a participagdo de
tais eventos na dindmica dos acontecimentos, ¢ vivida
por Drogo como uma vida que se esvai sem o climax
esperado. Nossas intuigdes (at€é mesmo as mais basicas)
falham ao lidar com sistemas ndo-lineares. Em ambientes

primitivos, hd uma conexao clara e imediata entre esfor¢o
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(processo) e recompensa (resultado). No entanto, em
ambientes modernos e complexos, essa conexao direta
muitas vezes se perde. Nossa biologia, que nos guiava a
focar no “sensacional” para sobreviver no passado (como
um predador a vista), agora nos desvia do que ¢ realmente
relevante, mas que pode ser mono6tono ou ter efeitos a longo
prazo. O sistema de atencao humana, moldado para reagir
ao imediato e ao dramatico, esta desalinhado com a natureza
de muitos desafios e oportunidades no mundo atual, onde
o significativo ¢ frequentemente sutil e acumulativo, nao
explosivo ou sensacional.

Essencialmente, estamos equipados com um
mapa antigo para navegar em um terreno completamente
novo. Segundo Taleb (2015, p. 142): “Nossas intuigdes
ndo sao adequadas a ndo linearidades. Considere a vida
em um ambiente primitivo onde processo e resultado
esta intimamente conectado. Vocé tem sede; beber algo
proporciona a satisfacdo adequada. [..] seu humor ¢
melhorado pela constancia de uma resposta visivel. Em

um ambiente primitivo, o relevante ¢ o sensacional. Isso
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¢ aplicavel ao conhecimento. Quando tentamos reunir
informagoes sobre o mundo ao nosso redor, tendemos a
ser guiados pela biologia, e nossa aten¢ao flui sem esfor¢o
rumo ao sensacional — ndo tanto para o relevante [...].
De alguma forma, o sistema de orientacdo deu errado em
nosso processo de coevolugdo com o habitat — ele foi
transplantado para um mundo no qual o relevante ¢ muitas
vezes magante, nao sensacional.”

Nesse contexto, percebe-se que os habitantes
do forte Bastiani exibem uma cegueira ao Cisne Negro
ao se concentrarem na ameaga especifica dos Tartaros,
ignorando outras fontes de incerteza ou a possibilidade de
que o evento desejado simplesmente nunca ocorra. Taleb
(2015, p. 127) afirma que “nos preocupamos com os eventos
‘improvaveis’ errados” e que tendemos a superestimar a
incidéncia de Cisnes Negros narrados (como a invasao dos
Tartaros) e subestimar aqueles sobre os quais ninguém fala
(cegueira a evidéncia silenciosa).

A crenca de que Drogo “ndo tinha nenhuma

vantagem, a ndo ser talvez a de poder morrer mais

476



facilmente” (Buzzati, 2017, p. 99) na iminéncia de um ataque
(que ndo veio) ecoa com nossa arrogancia epistémica, essa
superconfianca em nosso conhecimento e previsdes, mesmo

quando a histéria mostra o contrario.

A FUTILIDADE DA RACIONALIZACAO POST HOC
(ERGO PROPTER HOC) E A DOLOROSA REALI-

DADE DA VIDA REAL

A experiéncia de Drogo no forte Bastiani sublinha
a vulnerabilidade humana em um mundo limitadamente
cognoscivel. A busca por um propdsito externo, dependente
de um evento futuro e imprevisivel, leva a frustracdo e ao
arrependimento. Taleb defende que devemos nos ajustar
a existéncia de Cisnes Negros, concentrando nos no
anticonhecimento (aquilo que ndo sabemos — principio da
antibiblioteca) e na existéncia do inesperado, em vez de tentar
prevé-lo. Epistemologicamente, a obra de Buzzati, vista
por Taleb, ¢ um ensaio sobre os limites do conhecimento

humano. A tentativa dos personagens de ‘“conhecer” o
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futuro através da antecipagdo da invasdao ¢ uma falha
epistemologica fundamental. A realidade se recusa a se
conformar aos seus modelos mentais e expectativas. A licao,
de acordo com Taleb, ¢ que devemos abragar a incerteza
e focar no que podemos controlar — nossa capacidade de
adaptacao e resiliéncia — em vez de tentar prever e controlar
0 que ndo podemos.

O mundo ¢ limitadamente cognoscivel —
especialmente em seus eventos de maior impacto — e a
sabedoria reside em reconhecer essa limitagdo. Drogo,
ao contrario, constroi sua vida em torno de um “plano
platonico” — a gldria na batalha contra os Tartaros. Taleb
define “platonismo” como a tendéncia de confundirmos o
mapa com o territorio, ou seja, de nos concentrarmos em
“formas” puras e bem definidas que habitam nossas mentes,
em detrimento da realidade confusa.

A desfortuna de Drogo ¢ que a realidade se recusa
a se encaixar em seu ideal platonico. Seu destino nos serve
como uma alegoria para a ingenuidade empirica e o problema

da indugdo: a confianga excessiva no passado (auséncia de
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Tartaros) como guia para o futuro (auséncia continua de
Tartaros), sem reconhecer a possibilidade de uma “revisao
de crengas” catastrofica (ou, no caso de Drogo, a ndo-revisao
que leva a uma vida vazia). Taleb defende um “empirismo
cético” —a capacidade de duvidar sistematicamente de tudo,
de focar no falsificacionismo (critério popperiano) em vez
da confirmacao.

A licao de Buzzati, vista pelos olhos de Taleb, ¢
que a sabedoria convencional de uma vida disciplinada e
de espera, pode levar a uma aposta errada. Se o destino
de Giovanni Drogo nos serve como uma alegoria para o
problema da inducdo, a obra “O deserto dos tartaros”
nos serve como uma alegoria da passagem do tempo e
envelhecimento na auséncia de um proposito significativo,
uma vida consumida por uma espera que se mostra vazia.
A desfortuna de Drogo ¢ que a realidade se recusa a se
encaixar em seu ideal platdnico. Seu destino nos serve como
uma alegoria para a ingenuidade empirica e o problema da
inducdo: a confianca excessiva no passado (auséncia de

Tartaros) como guia para o futuro (auséncia continua de
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Tartaros), sem reconhecer a possibilidade de uma “revisao
de crengas” catastrofica (ou, no caso de Drogo, a ndo-revisao
que leva a uma vida vazia). Taleb defende um “empirismo
cético” —a capacidade de duvidar sistematicamente de tudo,
de focar no falsificacionismo (critério popperiano) em vez
da confirmacao.

A licdo de Buzzati, vista pelos olhos de Taleb, ¢
que a sabedoria convencional de uma vida disciplinada e
de espera, pode levar a uma aposta errada. Se o destino
de Giovanni Drogo nos serve como uma alegoria para o
problema da inducdo, a obra “O deserto dos tartaros”
nos serve como uma alegoria da passagem do tempo e
envelhecimento na auséncia de um proposito significativo,

uma vida consumida por uma espera que se mostra vazia.

CONSIDERACOES FINAIS

Em suma, Il deserto dei tartari de Dino Buzzati
pode ser lido como uma poderosa parabola existencial que

dramatiza muitas das criticas de Taleb a cogni¢do humana
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e a fragilidade de nossas tentativas de prever e controlar o
futuro. A futil espera pelo Cisne Negro da invasdo tartara
serve como uma metafora para a faldcia da previsao e a
perigosa ilusdo de controle. A obra ilustra a futilidade da
racionalizagcdo post hoc e a dolorosa realidade de que a
vida real, frequentemente dominada por eventos raros e
imprevisiveis (sejam eles positivos ou negativos, presentes
ou ausentes), ndo se conforma aos nossos desejos de ordem
e previsibilidade.

A tragédia de Drogo ndo ¢ apenas a nao
concretizacdo de seu desejo, mas a vida desperdigada na
ansia por um evento que, de acordo com Taleb, nunca
poderia ter sido verdadeiramente antecipado, € cuja auséncia
se torna o verdadeiro e devastador Cisne Negro existencial;
¢ a tragédia de uma humanidade que anseia por certezas
e significados em um universo que €, parafraseando Taleb
(2015, p. 28), “dominado pelo extremo, pelo desconhecido e
pelo muito improvavel”. Valorizamos figuras que ostentam
resultados visiveis, negligenciando aqueles que dedicam

suas vidas ao aprimoramento do processo, ou cujos esfor¢cos
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nao se traduzem em conquistas facilmente quantificaveis.
“Existe pouco espago em nossa consciéncia para herdis que
nao apresentam resultados visiveis — ou para os herdis que
se concentram no processo em vez de nos resultado” (Taleb,
2015, p. 144). Ha uma inclinacao a desconsiderar o valor de
um trabalho arduo e meticuloso que nao culmina em um
grand finale perceptivel.

A vida se torna fatalmente irOnica e melancolica
ao percebermos que a maior parte do tempo utilizado em
nossas empreitadas ¢ gasto em espera, em antecipagdo de
um grande dia que nunca se concretiza. Isso sublinha a
disparidade entre a idealizacdo de um desfecho glorioso e
a realidade tediosa e frequentemente infrutifera dos nossos
percursos. Como diz o filosofo (Taleb, 2015, p. 145): “A
maioria das pessoas envolvidas nas buscas que chamamos
de ‘concentradas’ passa a maior parte do tempo esperando
pelo grande dia que (em geral) nunca chega.” Talvez seja
o caso da nossa métrica de heroismo e realiza¢dao esta nos
cegando para as verdadeiras conquistas que (em sua maioria)

residem na persisténcia silenciosa e na dedicagao continua,
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para além de um “grande dia prometido”. Segundo Taleb,
a aceitacao da incerteza e a adogdo de uma postura cética
e antifragil seria o caminho para uma vida menos iludida,
mesmo que desprovida da doce armadilha da antessala da
esperanca de um “grande dia prometido”. Segundo Taleb,
a aceitacdo da incerteza e a ado¢do de uma postura cética
e antifragil seria o caminho para uma vida menos iludida,
mesmo que desprovida da doce armadilha da antessala da

€sperancga.
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Politica e Escopo da Cole¢do de ebooks

Humanas em Perspectiva

A Humanas em Perspectiva (HP) ¢ uma colecao
de livros publicados anualmente destinado a pesquisadores
das areas das ciéncias humanas. Nosso objetivo € servir de
espaco para divulgagdo de producdo académica tematica
sobre essas areas, permitindo o livre acesso e divulgacao dos
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palavras e resenhas criticas com no minimo de 5 e maximo
de 8 paginas. A HP ird receber também resumos expandidos

entre 2.500 a 3.000 caracteaessé acompanhado de titulo em



inglés, abstract e keywords.

O recebimento dos trabalhos se dard pelo fluxo
continuo, sendo publicado por ano 10 volumes dessa
colegdo. Os trabalhos podem ser escritos em portugés,
inglés ou espanhol.

A nossa politica de avaliacao destina-se a seguir os
critérios da novidade, discussdo fundamentada e revestida
de relevante valor tedrico - pratico, sempre dando preferéncia
ao recebimento de artigos com pesquisas empiricas, nao
rejeitando as outras abordagens metodoldgicas.

Dessa forma os artigos serdo analisados através
do mérito (em que se discutira se o trabalho se adequa as
propostas da colecdo) e da formatacao (que corresponde
a uma avaliacdo do portugués e da lingua estrangeira
utilizada).

O tempo de analise de cada trabalho serd em torno
de dois meses apds o deposito em nosso site. O processo
de avaliagdo do artigose da inicialmente na submissdo de
artigos sem a menc¢ao do(s) autor(es) e/ou coautor(es) em

nenhum momento durante a fase de submissao eletronica.
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A mencao dos dados ¢ feita apenas ao sistema que deixa
em oculto o (s) nome(s) do(s) autor(es) ou coautor(es) aos
avaliadores, com o objetivo de viabilizar a imparcialidade
da avaliagdo. A escolha do avaliador(a) ¢ feita pelo editor
de acordo com a area de formagao na graduagdo e pos-gra-
duagdo do(a) professor(a) avaliador(a) com a tematica a ser
abordada pelo(s) autor(es) e/ou coautor(es) do artigo avalia-
do. Terminada a avaliacdo sem meng¢ao do(s) nome(s) do(s)
autor(es) e/ou coautor(es) ¢ enviado pelo(a) avaliador(a) uma
carta de aceite, aceite com alteragdo ou rejeigao do artigo
enviado a depender do parecer do(a) avaliador(a). A etapa
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tivo parecer do(a) avaliador(a) para o(s) autor(es) e/ou coau-
tor(es). Por fim, se o trabalho for aceito ou aceito com su-
gestoes de modificagdes, o(s) autor(es) e/ou coautor(es) sao
comunicados dos respectivos prazos e acréscimo de seu(s)
dados(s) bem como qualificacdo académica.

A nossa cole¢do de livros também se dedica a pu-
blicagdo de uma obra completa referente a monografias,

dissertagoes ou teses de doutorado.
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O publico tera terdo acesso livre imediato ao con-
teudo das obras, seguindo o principio de que disponibilizar
gratuitamente o conhecimento cientifico ao publico propor-

ciona maior democratizacao mundial do conhecimento.
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Do ponto de vista de sua construgdo, o livro segue uma

proposta instigadora, pois adota dois pontos de vista
estruturais discorrer sobre a filosofia de Merleau-Ponty a
partir da obra Fenomenologia da Percepcao especificamente
o capitulo sobre o corpo e as poesias de Carlos Drummond
de Andrade sobre o corpo ¢ o mundo que tecem relagoes
sobre o corpo como um dialogo expressivo.
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