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O Para-si é o ser que é para si mesmo sua propria falta de ser. E o
ser que falta ao Para-si € 0 Em-si. O Para-si surge como nadificacdo
do Em-si, e tal nadificacdo se define como projeto rumo ao Em-si:
entre 0 Em-si nadificado e o Em-si projetado, o Para-si € nada.
Assim, o objetivo e o fim da nadificacéo que eu sou é 0 Em-si. Logo a
realidade humana é desejo de ser Em-si.

Jean Paul Sartre

Estranha é nossa situacdo aqui na Terra. Cada um de nds vem para
uma curta passagem, sem saber por qué, ainda que algumas vezes
tentando adivinhar um proposito. Do ponto de vista da vida cotidiana,
porém, de uma coisa sabemos: 0 homem esté aqui pelo bem de outros
homens — acima de tudo daqueles de cujos sorrisos e bem-estar nossa
propria depende.

Albert Einstein
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RESUMO

A presente dissertacdo busca estudar o autor em sua perspectiva ética, tendo como objetivo
mostrar a dificuldade em conceber uma ética como nos moldes da Filosofia classica no
existencialismo de Sartre. Para tanto, mostraremos os caminhos feitos pelo autor, mostrando
que para ele o Unico fundamento ético possivel sera a liberdade que é o que define 0 homem
enguanto existéncia. Sartre ndo elaborou uma ética sistematizada por motivos teoricos, pois,
segundo ele, ndo existem normas morais a priori. Essa tese € construida a partir do método
fenomenoldgico e pela busca do ser. Em Ser e Nada Sartre deixa transparecer que o problema
e a busca do ser revela a eticidade do ser-para-si. A eticidade do para-si é articulada através da
liberdade. O ser humano na perspectiva existencial é pura liberdade. Tal conceito ndo é dado,
mas construido através da acdo. Neste sentido, toda moralidade é realizada somente através da
acdo e do engajamento tendo como nucleo a vontade de liberdade. Ac¢do, engajamento,
compromisso e responsabilidades sdo pressupostos l6gicos e tedricos da liberdade. Nesse
sentido nossa pesquisa objetiva mostrar que mesmo Sartre ndo escrevendo uma obra sobre a
moralidade é possivel através da sua ontologia existencial encontrar argumentos que possam
sustentar uma moral do ser. Contudo, nossa pesquisa quer mostrar também que essa moral do

ser revela a liberdade como fundamento de toda moralidade.

Palavras-chave: Jean Paul Sartre, Filosofia Existencial, Etica Existencial, Fenomenologia.



ABSTRACT

This dissertation seeks to study the author in his ethical perspective, aiming to show the
difficulty in conceiving how an ethics along the lines of classical philosophy existentialism of
Sartre. To do so, we will show the paths made by the author, showing him the only possible
ethical foundation is the freedom that is what defines the man as existence. Sartre did not
undertake a systematic ethical reasons theorists because, according to him, there is no a priori
moral norms. This thesis is built from the phenomenological method and the pursuit of being.
Sartre in Being and Nothing reveals the problem and the search reveals the ethics of being of
being-for-itself. The ethics of the for-itself is articulated through freedom. The human being
in existential perspective is pure freedom. This concept is not given but constructed through
action. In this sense, all morality is accomplished only through action and engagement as core
having the will to freedom. Action, engagement, commitment and responsibilities are logical
and theoretical assumptions of freedom. In this sense our research aims to show that even
Sartre not writing a book on morality is possible through its existential ontology can find
arguments that support a moral being. However, our research also wants to show that moral

freedom of being revealed as the foundation of all morality.

Keywords: Jean Paul Sartre, Existential Philosophy, Ethics Existential, Phenomenology.
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INTRODUCAO

Nosso autor em estudo Jean Paul Sartre nasceu em Paris, a 21 de junho de 1905.
Os pais de Sartre pertenciam a pequena burguesia. Pelo lado materno, Sartre é um Schweitzer,
primo em segundo grau do célebre pastor e médico Albert Schweitzer. Seu av6, Charles
Schweitzer, protestante, professor de alemé&o, inventor de um método direto para o ensino das
linguas vivas, desposara uma catélica, mas de espirito cético, pouco afeicoado ao misticismo
e da qual Sartre nos diz que se dava mal com o espiritualismo grosseiro dos Schweitzers.
Desse matriménio nasceu uma filha, Anne-Marie, casada em 1904 com Jean Baptiste Sartre, o
qual optara pela Marinha ao sair da famosa Escola Politécnica e que morreu prematuramente
devido as febres contraidas na Indochina, logo depois do nascimento de Jean Paul Sartre.

O avO de Sartre Charles Schweitzer € o personagem principal para o
desenvolvimento intelectual de Sartre. Charles envolve tudo em sua volta em um misticismo,
tendo como base a cultura ocidental. Nosso filésofo em questdo nunca teve infancia, pois, seu
av0 ndo o deixava brincar como as crian¢as normais, Charles o infestou com a literatura e a
cultura européia: “Do alto do sexto andar da Rua Le Goff, o pequeno Jean Paul, encantado e
enfeiticado pelos livros, s6 via 0 mundo sob o aspecto de uma vasta biblioteca a consultar e a
aumentar com suas proprias invencdes™.

A mée de Sartre tentava conter a influencia do avd, como por exemplo, dando a
Jean Paul livros de literatura infantil ou indo com ele ao parque para que pudesse conviver
com outras criancas, para que assim, pudesse sair da soliddo, porém, sempre que implorava
convivéncia para os outros, eram excluido. Certamente, essa soliddo pesava sobre seus
ombros, e Sartre se sentia como a “excecao’.

No liceu, os professores logo perceberam que Sartre possuia uma inteligéncia
extraordinaria, embora ndo aceitasse a forma de Sartre ver o mundo, chamando-o de

~ %

“trapalhdo”. Esses anos de estudos foram em La Rochelle, pois, teve que acompanhar sua mae
e seu padrasto que se mudou para essa cidade. Porém, os seus estudos superiores foram
realizados em Paris, porque sua familia afirmava que os meios juvenis de La Rochelle eram
relaxados.

Apos o intervalo do servigo militar, Sartre leciona filosofia no Liceu de Havre,

posteriormente no Liceu de Paris e na Sorbonne. Em 1938, durante 0s anos de magistério no

Y Ibid., p. 11.
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Havre, publica La Nausée, espécie de romance no qual, sob o nome de Bouville, descreve a
vida provinciana, mas, sobretudo ja expde os elementos essenciais daquele existencialismo
que se tornara em breve, em L’ étre et le Néant (1943), a sua filosofia.

Vamos esquematizar suas principais obras:

Antes da guerra, Sartre escreveu trés obras de cunho fenomenoldgico e
psicolégico, essas obras marcam o inicio do sistema sartreano: L’ imagination (1936) e
Esquisse d’une théorie des émotions (1939) e sobretudo L’Imaginaire (1940).

Em 1943 iniciava-se com Les Mouches, uma obra teatral assinalada por pecas de
grande fama como: Huis Clos, Les Mains Sales, Morts sans sépultere, le Diable et le bom
Dieu, La P . . . respectueuse, Les Séquestrés d’Altona, nas quais exprime suas ideias
filosoficas, morais e politicas colocando-as ao alcance do publico comum.

L’Etre et le Néant foi marcado pelo seu método novo, suas teses impactantes, suas
analises contrérias as tradi¢bes francesas, dessa forma, a obra prima de Sartre atraiu diversas
pessoas, inclusive os universitarios, com a intencdo de refutar ou ndo as ideias do autor. Esse
livro de grande densidade filos6fica ndo possui uma leitura facil, por isso as pessoas recorriam
em geral as suas obras literarias para buscar melhor compreensao, pois, logo nas primeiras
paginas o leitor comum ja estava desanimado por uma leitura tao estenuante.

O sucesso da obra deu-se gracas aos adversarios do existencialismo: 0s marxistas,
catolicos, tradicionalistas de todos os matizes e todos aqueles que ficavam perplexos com as
teses revolucionarias de Sartre. Contra os marxistas Sartre elabora artigos na revista fundada
por ele intitulada Temps modernes.

Quando Sartre é nomeado professor de filosofia em Paris, rebenta a 22 Guerra
Mundial. Em 1940 Jean Paul é internado no campo de concentracdo pelo exército aleméo.

Depois de alguns meses é libertado e recomeca a docéncia no Liceu de Laon,
antes de ser nomeado professor do Liceu Condorcet, em Paris (1941), mas renuncia

definitivamente ao ensino depois da publicacdo de L’Etre et le Néant® (1943). Ao mesmo

? Enquanto prosseguia ativamente na composicio do grande livro que expde o conjunto de sua filosofia, Sartre
entrara na Resisténcia e colaborara em diversas publicagdes clandestinas. Logo apds a Libertacdo, passa uns
tempos nos Estados Unidos como repdrter do Figaro e do Combat. Até entdo, raras vezes saira da Franga, mais
em viagens de recreio do que para estudos (notadamente na Espanha e na Inglaterra), quase sempre em
companhia de Simone de Beauvoir, que desde sua agregacdo formava com ele um par original e bastante
boémio. Cumpre, entretanto, ressalvar o ano que Sartre passou em Berlim, no Instituto Francés. Essa estada foi
para ele a ocasido de inteirar-se melhor da filosofia alema contemporanea e especialmente da fenomenologia de
Husserl, da qual fard — com algumas reservas, na verdade importantes — seu préprio método filoséfico. Estudou
também a doutrina de Heidegger, sobretudo como se acha exposta em Sein und Zeit, de que L’Etre et le Néant
parece ser, em varios de seus elementos, uma espécie de adaptacdo original, jamais reconhecida por Heidegger,
alias. JOLIVET, Régis. Sartre ou a Teologia do Absurdo. Sdo Paulo: Editora Herder, 1968, p. 17.
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tempo, da cursos de introdugdo a gramatica grega para jovens atores que vao iniciar sua
carreira.

Quando esteve na Alemanha Nazista, Sartre viu de perto a dor e o sofrimento e a
partir dessa experiéncia ele se sentiu como uma espécie de consciéncia infeliz, pois, era um
burgués intelectual que estava muito distante daquela situacdo. Apesar dele trazer em seu ser a
revolta e levar uma vida desprendida, inclusive gastava seu dinheiro com os outros e com a
boémia, estava mais proximo da vida burguesa do que da vida operaria.

Em 1960 Jean Paul publica a “Critique de la Raison Dialectique”. A producao de
Sartre é variada, ele escreve com maestria todos 0s géneros textuais, abordando diversos
temas que possui um eixo comum: a liberdade. Sartre faleceu no ano de 1980.

Nosso objetivo com essa dissertacdo é mostrar a possibilidade de uma ética
originaria que parte do principio da liberdade. Tal conceito origina-se do ser que € para-si, isto
é, consciéncia de si. Dessa forma, mostraremos o significado de uma ética nao dependente de
uma metafisica essencialista — ou seja, que ndo parte de conceitos a priori universais — na
qual, o sujeito ndo € determinado por nenhum dado externo ou transcendente. A proposicao
de uma tal ética decorre do pensamento de Jean Paul Sartre. O autor francés vé o problema
moral como uma questido ontolégica®, ou seja, ele ndo se propde elaborar uma moral
universal, pois, a ado¢do do principio da liberdade impde tal elaboracdo filosofica.

Nosso método de analise de textos nos levou a analisar algumas das obras de
Sartre, em especial, O Ser e o Nada (SN) e O Existencialismo é um Humanismo (EH).
Cronologicamente a segunda obra é conseqiiéncia da primeira, pela qual, Sartre quis mostrar
que a estrutura do ser elaborado em “O Ser e 0 Nada” constitui um problema ético.

Dois grandes problemas perpassam toda nossa pesquisa: primeiramente a
impossibilidade de uma ética universal (infinitista), por causa do método fenomenolégico que
desvelou o ser como nada. Depois, temos um problema na considera¢do da moral sartreana,
pois, veremos que a grande dificuldade do pensamento de Sartre é passar da afirmagdo da
liberdade para a concep¢do de uma eética positiva que € sempre normativa. Porém, se
partirmos do humanismo, veremos que a ética de Sartre é coerente e relevante.

A atualidade da ética de Sartre se da diante dos desafios postos ao homem

contemporaneo”. Acima de tudo, as origens dos problemas atuais estdo na existéncia® humana

% Desde a primeira pagina de O Ser e o Nada, Sartre utiliza o método fenomenoldgico para analisar o ser. A
questdo ontoldgica abordada pelo método fenomenoldgico foi teorizada antes por Heidegger.
* O filésofo alemdo Karl Otto Apel coloca dois grandes desafios atuais: 1) Natureza e Técnica: desafio
tecnoldgico e ecoldgico; 2) Social: surgido pela globalizacdo, um desafio politico. Segundo ele, pela primeira na
histéria da humanidade o homem defrontra-se com desafios universais.

14



concreta e desse modo, somente uma ética existencial poderia ajudar a solucionar esses
desafios. Sabemos que a ciéncia do ethos foi estruturada de forma sélida e universal por dois
grandes pensadores: Aristoteles e Kant. Contudo, a pluralidade de ideias do homem
contemporaneo, bem como seu modo de pensar a estrutura do mundo faz com que os valores
tradicionais sejam rejeitados. Dessa maneira, temos um paradoxo inevitavel: a necessidade de
uma ética universal (tendo em vista os desafios atuais) e a impossibilidade de tal moral, pois a
consciéncia filosofica atual e a experiéncia do homem contemporaneo ndo parecem favorecer
a proposicdo de uma ética universalista e enquadrada num dos dois paradigmas.

Assim torna-se imprescindivel a busca de novos caminhos para enfrentarmos os
desafios atuais. Entendemos que uma ética que parte do principio mais valorizado pelo
homem atual que ¢ a liberdade podera ajuda-lo a compreender sua existéncia pratica e tedrica
no mundo.

Portanto, buscando uma ética coerente e eficaz é que essa pesquisa foi pensada e
construida a partir basicamente de duas obras sartreanas: O Ser e o Nada e O
Existencialismo é um Humanismo.

N&o obstante, alguém pode indagar acerca da possibilidade de se pesquisar uma
ética em Sartre se, além dele mesmo afirmar a impossibilidade de haver uma moral universal,
ainda encontramos um grave problema bibliogréfico, pois, Sartre ndo dedicou nenhum de seus
muitos escritos a elaboragdo de uma fundamentacdo da moral.

Todavia, € mister aprofundarmos nas leituras das obras de Sartre e entdo, veremos
uma grande preocupacao ética em seu pensamento, inclusive, o término do “O Ser e o Nada”
revela essa grande preocupacdo: “Todas essas questoes, que nos remetem a reflexdo pura e
ndo cumplice, s6 podem encontrar sua resposta no terreno da moral. A elas dedicaremos uma
proxima obra”®. Sabemos que essa préxima obra nunca foi escrita, mas como, veremos, essa
pretensdo se da de alguma forma na medida em que os problemas do ser e da moral exigem a
elaboracdo de uma ética que nao se torne apenas um cédigo de normas.

Pesquisando as obras de Sartre e de alguns comentadores encontramos a presenca
eminente do problema ético e dessa forma encontramos elementos morais e argumentos
suficientes para a construcdo desse trabalho.

Inclusive, em Verdade e Existéncia, o pensador francés considera a importancia

da moral enquanto constitutiva do ser, pois, 0 Ser-Para-Si é caracterizado pela agdo: “a a¢do

> Verifica-se a psicanalise existencial.
® SARTRE, Jean Paul. O Ser e 0 Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenolégica. Petrépolis: Editora Vozes, 1998.
p. 762.
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deve ser considerada ao mesmo tempo no plano do Para-si e no do Em-si”’. Também, vemos

em Sartre ndo a mera rejei¢do da tradicdo ética ocidental, mas uma inflexdo nessa tradi¢éo ao
afirmar que toda moral deve surgir a partir da acdo e do engajamento. Na obra “O
Existencialismo ¢ um Humanismo”, apesar da profunda diferenga entre os dois pensadores,
encontramos uma possivel aproximacdo entre a ética kantiana e a existencial: a reflexéo
interior da liberdade. Nessa mesma obra também percebemos a motivacéo da ética sartreana:
0 humanismo uma vez que toda moral deve ter como fim a realizagdo do homem livre: “Por
humanismo pode-se entender uma teoria que toma o ser humano como fim dltimo e como
valor supremo”®. Desse modo ndo podemos negar que o trecho acima revela uma quest&o
moral. Diversos comentadores também afirmam a existéncia de uma filosofia moral no
pensamento de Sartre, como por exemplo Franklin Leopoldo e Silva: “ Isso justifica, ao
menos de modo preliminar, o lugar da ética no pensamento de Sartre. E esse lugar ndo é um
capitulo determinante de seu pensamento porque o projeto de pensar a ordem humana é em
si mesmo ético. Dai porque talvez se possa dizer que ndo ha uma sé afirmagdo em toda a
obra de Sartre que ndo possua ressonancia ética. A ética configura a base intencional de
tudo que ele escreve 9

Sartre rejeita as normas morais na medida em que essas estdo dentro de um
sistema transcendental complexo: seja divino, histérico, bioldgico, metafisico ou psicoldgico.
Com isso, 0 homem deixa de ser sujeito e torna-se objeto, pois, todo sistema transcendental
tende a objetivar o ser humano: “Assim, o conceito de homem, na mente de Deus, é
semelhante ao conceito de corta-papel na mente do fabricante; e Deus produz o0 homem de
acordo com técnicas e com uma concepgdo, exatamente como o artifice fabrica um corta-
papel seguindo uma defini¢do e uma técnica 10

Portanto, Sartre enfatiza em toda a sua obra a dimensdo pratica do homem e
explicita os pressupostos filoséficos e metafisicos sobre os quais se assentam valores morais.

Sendo assim, s0 poderemos compreender a ética sartreana se deixarmos de lado os
conceitos tradicionais ja estabelecidos pela ética infinitista, isto é, toda ética que estd para
além da finitude humana e contempla apenas normas que estdo articuladas no ser infinito de
Deus ou no sistema metafisico. Se considerarmos que a ética é um conjunto de normas ja

estabelecidas e valores ja pressupostos, ndo poderemos entéo, falar de ética existencial.

7 -
Ibid., p. 762.
® SARTRE, Jean Paul. O Existencialismo é um Humanismo. Petrépolis: Editora Vozes, 2010, p. 61.
® SILVA, Franklin Leopoldo e. Etica e Literatura em Sartre. Sdo Paulo: Editora Unesp, 2003. p. 16.
'Y SARTRE, Jean Paul. O Existencialismo é um Humanismo. Petrépolis: Editora Vozes, 2010, p. 24.
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Mas, a filosofia de Sartre é descritiva, isto é, deve-se pensar o significado do agir
a partir do fenbmeno e, assim como o homem situado no mundo é capaz de escolher suas
normas e valores de forma coerente e auténtica. As éticas tradicionais partem da filosofia
prescritiva que interpretam o ente em sua totalidade e dai deduzem o fim da vida humana e os
valores que devem orientar a sua conduta.

Nosso primeiro capitulo visa analisar o método e a ontologia de Sartre, através
dessa andlise poderemos partir do marco tedrico da filosofia sartreana para atingir 0 nosso
objetivo central que é argumentar acerca da fundamentacdo da moral a partir do conceito de
liberdade por ele elaborado. Dessa forma, iniciaremos nosso primeiro capitulo falando sobre a
fenomenologia husserliana. Veremos que a fenomenologia como descricdo daquilo que
aparece ou ciéncia que tem como objetivo o projeto de uma ciéncia geral, € um método eficaz
para a analise do ser. Desse modo, Sartre se apropria da fenomenologia, mas pretende ir além
daquilo que foi proposto por Husserl, e dessa forma, ele inicia seu trabalho fenomenoldgico
analisando a estrutura da consciéncia e propde uma critica fenomenoldgica da psicologia a
partir dos conceitos de imagem e imaginacdo. E importante esclarecer que a tese da
consciéncia construida pela fenomenologia é o ponto chave da ontologia existencial, isto é, as
coisas estao fora da consciéncia.

Com isso, Sartre elabora o projeto de uma ontologia existencial, na qual, a busca
do ser o levou a descrever a estrutura do ser em duas regides radicalmente distintas: Ser-Em-
Si e Ser-Para-Si. e este remetendo ao Ser-Para-Outro. Segundo Jolivet a busca pelo ser surge
a partir da experiéncia que o homem faz da sua contingéncia, por isso, a analise do ser nasce
primeiramente no plano psicolégico: “as andlises precedentes partem da experiéncia da
nausea e desenvolve-se num plano psicolégico. Podem ser conduzidas também no plano
ontolégico ™. A Nausea é também consciéncia de liberdade, da gratuidade e, pois, da falta de
um sentido existencial a priori uma vez que tudo parece mergulhado na contingéncia.

E pela falta de ser que o homem desde os primérdios do projeto racional busca o
ser como modo de sentido préprio do ser. A busca de Sartre revelou a diferenca e também a
relacdo existente entre 0 em-si e 0 para-si, pois, a consciéncia de si é puro nada e se relaciona
com o mundo através da intencionalidade. A estrutura da consciéncia e a revelacdo da
contingéncia pela experiéncia da ndusea trazem a tona a liberdade absoluta do homem, pois,
se 0 ser humano fosse um em-si ele ndo poderia ser livre. Dessa forma, a liberdade é o ponto

central da nossa pesquisa na busca da fundamentacdo moral em Sartre.

" JOLIVET, Regis. As doutrinas existencialistas de Kierkegaard a Sartre. Porto: Tavares Martins, 1961, p. 175.
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No segundo capitulo iremos mostrar que a tese existencialista quer significar que
o ser se da pelo fazer, dessa forma, ja estamos no amago da dimensdo da liberdade. E dessa
maneira que voltaremos ao problema do nada, pois, a liberdade é consequéncia imediata do
nada. Portanto, 0 homem s6 é na medida em que se faz. Esse fazer é sempre negacdo, a
negatividade esta na origem do nada: “o ser que é o que é e é o que ndo é”. E neste sentido
que Sartre chega a conclusdo de que o0 homem € uma paixdo inutil.

Se o homem néo €, mas se faz, levando em conta que Sartre entende a ética a
maneira de Heidegger, isto €, como originariamente intrinseca ao ser, na qual, todo agir do
homem busca o ser em sua plenitude, entdo, toda finalidade deve ser colocada pela liberdade e
é pela acdo livre que a vontade é articulada. Dessa forma, a liberdade é absoluta e os possiveis
limites dela sdo desconsiderados por Sartre de forma sistematizada, pois, usando a formula de
Protagoras: “O homem é a medida de todas as coisas”.

A partir dai chegamos ao ponto central dessa pesquisa: a liberdade como principio
supremo da moralidade, neste sentido, argumentaremos que a liberdade € o inicio e a
finalidade de toda acdo moral.

A liberdade é para Sartre o Unico valor, pois, os valores sdo fundamentados
também pelo ato livre. Portanto, qualquer moralidade deve instaurar-se a partir dos
pressupostos da liberdade.

A partir desses pressupostos analisaremos as conseqliéncias éticas do principio
supremo da liberdade, essa analise sera realizada no terceiro e Ultimo capitulo. Neste sentido,
veremos que a responsabilidade, o compromisso, 0 engajamento e 0 outro constituem
principios morais validos para a constru¢do de uma moral humanista e concreta que deve ter
sempre como meta a liberdade do ser humano.

Na conclusdo mostraremos que ndo podemos encontrar uma ética sistematizada
no pensamento de Sartre, pois, COMO nossa pesquisa bem mostrara, a sistematizacdo ética
significa voltar ao esquema da moralidade de regras e normas. Porém, encontramos de forma
unica e clara elementos morais na filosofia de Sartre, pois, “O existencialismo é um
humanismo”. Sendo o0 elemento central a liberdade, mas esse elemento possui no seu bojo
uma estrutura que se ndo possibilita a elaboracdo de normas e regras por outro lado abre o
horizonte da realizagdo dos homens concretos enquanto ser livres e solidarios.

Acreditamos alcangar nosso objetivo inicial: pensar a fundamentacéo ética atraves
da luz da ontologia fenomenoldgica sartreana que coloca em seu centro uma concepcao

radical da liberdade como o maior desafio na construcdo de um mundo autenticamente
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humano. Sabemos também que a grande dificuldade da nossa pesquisa, mas também do
pensamento de Sartre é realizar a passagem da afirmacgdo da liberdade para a concepgdo de
uma ética positiva que € sempre normativa. Temos total consciéncia dessa dificuldade,

inclusive, no final dessa pesquisa iremos esbocar algumas criticas.
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CAPITULO |

FENOMENOLOGIA E ONTOLOGIA

A fenomenologia contemporanea, fundada por Edmund Husserl (1859-1939)
nasceu no contexto da crise de fundamentacdo das ciéncias e o seu primeiro objetivo foi
rejeitar as conclus@es céticas que derivavam da concepcao empirista do conhecimento. Com
Heidegger (1889-1976) essa preocupacdo eminentemente epistemoldgica ird se orientar na
direcdo da ontologia. A sua obra “Ser e Tempo” (1927) suscitou grande impacto no mundo
filoséfico e o filésofo que iremos pesquisar — tendo sofrido as influéncias maiores de
Descartes, Hegel e Husserl — tomou Heidegger como seu interlocutor privilegiado. Portanto,
neste capitulo pretendemos ver essa articulacdo entre fenomenologia e ontologia, iniciando o
trajeto a partir da fenomenologia de Husserl, a sua apropriacdo por Sartre e por ultimo, a
fenomenologia sendo utilizada como método eficaz para uma possivel analise do ser. Nosso
objetivo com esse trabalho é mostrar as motivacGes éticas sartreanas a partir desse marco
tedrico, ou melhor, demonstrar a situacdo de Sartre diante da ética a partir do principio da
ontologia fenomenoldgica com todas as suas consequéncias.

A fenomenologia é a descricdo daquilo que aparece ou ciéncia que tem como
objetivo o projeto de uma ciéncia geral e, portanto, em Gltima analise uma ciéncia do ser.
Embora muitos imaginem que esse termo foi empregado por Husserl, alguns historiadores
afirmam que esse termo foi cunhado pela escola de Wolff. Contudo, essas escolas assimilam o
termo fenomenologia como um erro, isto €, a fenomenologia é entendida como aparéncia
iluséria. Kant usou o termo fendmeno para designar as aparéncias das coisas externas, daquilo
que se da na sensibilidade. Essa concepcao remete a teoria das formas da sensibilidade e das
categorias e principios a priori do entendimento, segundo Kant, as categorias tém como
objetivo transformar o diverso da intuigdo sensivel ou empirica em objeto e por isso, o0 a priori
é e sO pode ser aplicado a essa realidade, o conhecimento dessa forma de maneira alguma
podera ir além do fendémeno, isto é, o conhecimento depende da intuicdo sensivel. Kant ndo
nega que possa existir algo além dos fendmenos, mas, nega que além desses fendmenos possa
haver conhecimento, pois este depende sempre das categorias e principios a priori, ou seja,

das estruturas do sujeito cognoscente.
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Em Hegel a fenomenologia possui também um sentido universal, pois, a sua
fenomenologia do espirito é a historia da consciéncia; essa consciéncia que aparece para Si
mesmo como universal. A fenomenologia hegeliana difere da concepcdo kantiana, porque se
refere ao “espirito”, a consciéncia que se desdobra na cultura e na historia; Lima Vaz chama

esse movimento historial da consciéncia de dialética fenomenoldgica:

... 0 movimento dialético da fenomenologia prossegue como aprofundamento dessa
situagdo historico-dialética de um sujeito que é fendmeno para si mesmo no préprio
ato em que constréi o saber de um objeto que aparece no horizonte de sua
experiéncia'®.
Neste sentido podemos afirmar que a fenomenologia hegeliana é uma metafisica
da historia.
Esses conceitos de fenomenologia forjados pelos filésofos acima ou tendem a
confundir fenomenologia com uma investigacdo quase psicologica dos fenbmenos ou a
tomam como manifestacdo do movimento dialético da prdpria realidade historica e, por
conseguinte, como uma metafisica. Por isso, que, Husserl ao explicar o seu conceito de
fenomenologia, coloca o método fenomenoldgico como sendo o método principal da filosofia,
cujo objetivo e os resultados sdo quatro:
1°- “O reconhecimento do carater intencional da consciéncia, em virtude do qual a
consciéncia € um movimento de transcendéncia em direcdo ao objeto, e 0 objeto se da ou se
apresenta 4 consciéncia em “carne € 0sso” ou “pessoalmente” B
2°- “Evidéncia da visdo (intui¢do) do objeto devido a presenga efetiva do
objeto”14 .
3°- “Generalizagdo da nogao de objeto, que compreende ndo somente as coisas
materiais, mas também as formas categoriais, as esséncias e os objetos ideais em geral”l5 .
4°- “Carater privilegiado da percepcdo imanente, ou seja, da consciéncia que o Eu
tem das suas proprias experiéncias, porquanto nessa percep¢do aparecer e ser coincidem
perfeitamente ao passo que ndo coincidem na intuicdo do objeto externo, que nunca se

identifica com suas aparices a consciéncia, mas permanece além delas™® .

' HEGEL, F. Fenomenologia do Espirito. Apresentagéo feita por Henrique Claudio de Lima Vaz. Petrépolis:
Editora Vozes, 2007, p. 15.
 ABBAGNANO, Nicola. Dicionario de Filosofia. S0 Paulo: Martins Fontes, 2003, p. 438.
“Ibid., p.438.
" Ibid., p.438.
' 1bid., p.438.
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Iremos analisar melhor a quarta tese, pois, Sartre insiste na idéia de que o ser e 0
aparecer coincidem. Nessa perspectiva nos importa considerar o conceito de fenomenologia
em Husserl, principalmente os conceitos de intencionalidade, epoché, eidos, e temporalidade,
que serdo aplicados na analise da formacdo da experiéncia e a fundamentacdo do mundo
fenomenal. Isto é, permitem abordar a consciéncia como nada, processo de expurgacdo dos
fendmenos psicoldgicos de suas caracteristicas reais ou empiricas e leva-los para o plano da
generalidade essencial.

A questdo sobre o ser em Sartre é denominada por ele mesmo como ontologia
fenomenoldgica, isto é, a metafisica para Sartre se apresenta como ontologia, quer dizer, neste
sentido, ontologia é uma teoria do ser em geral sem remeter a nenhum ente especial capaz de
transcender o ser em geral, ontologia é a ciéncia do ser que se da no aparecer, no fenémeno.
Observando a tradi¢do, podemos considerar que a metafisica se apresentou na historia do
pensamento como teologia, ontologia e gnosiologia. Assim, para Kant, a metafisica é definida
como “a ciéncia do que vai além do conhecimento do mundo sensivel™"".

A segunda concepcdo fundamental é a da metafisica como ontologia ou a doutrina
que estuda os caracteres fundamentais do ser: 0s que todo ser tem e ndo pode deixar de ter.

Nicola Abbagnano coloca cinco proposi¢des da metafisica como ontologia:

1- “Existem determinagdes necessarias do ser, ou seja, determinacdes que

nenhuma forma ou matéria de ser pode deixar de ter®,

2- “Tais determinacBes estdo presentes em todas as formas e modos de ser
particulares”lg.

3- “Existem ciéncias que tem por objetivo um modo de ser particular, isolado em
virtude de principios cabiveis”?.

4- “Deve existir uma ciéncia que tenha por objetivo as determinagdes necessarias
do ser, estas também reconheciveis em virtude de um principio cabivel”?",

5- “Essa ciéncia precede todas as outras e ¢, por isso, ciéncia primeira, porquanto
seu objeto estd implicito nos objetos de todas as outras ciéncias e, portanto,
conseqlientemente, seu principio condiciona a validade de todos os outros

L 5922
principios”™".

Y KANT, Immanuel. Realidade e Existéncia: Licdes de Metafisica. Sio Paulo: Paulus, 2002, p. 11.
¥ ABBAGNANO, Nicola. Dicionario de Filosofia. S&o Paulo: Martins Fontes, 2003, p. 661.
* Ibid., 661.
% Ibid., 661.
** Ibid., 661.
? Ibid., 661.
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Sartre também considera a metafisica como ontologia, utilizando os conceitos de
Hegel no que diz respeito a idéia de um Ser-Em-Si e de um Ser-Para-Si. Utiliza a metodologia
husserliana, criando uma ontologia fenomenoldgica, na qual, a busca pelo ser € uma busca
pelo sentido, porém, como veremos, resulta no nada, na nadificacdo total, pois, a estrutura do

ser em Sartre é o resultado de uma radicalizacdo da fenomenologia.
1.1 A fenomenologia husserliana

O movimento fenomenoldgico propriamente dito inicia-se no século XX, embora,
como j& assinalamos a modernidade ja fizesse mengdo a esse método filos6fico?®. Esse
movimento tem seu inicio com as investigac6es logicas de Edmund Husserl que, apesar de ter
sido influenciado por Franz Brentano e Carl Stumpf, € considerado um filésofo original.

E de se destacar a grande influéncia que Husserl teve na filosofia e na vida de
Heidegger e, como esta consagrado na histdria da filosofia, ele influenciou o conjunto do
pensamento contemporaneo, sobretudo na Alemanha e na Franc¢a, impulsionando-o na direcao
de uma nova ontologia. Segundo Robert Sokolowski foi primeiro um cientista voltado para a
matematica, para s6 depois se interessar pela filosofia. Sokolowski coloca a diferenca entre

Husserl e Heidegger do seguinte modo:

Heidegger formula sua tarefa em termos classicos e mostra um grande conhecimento
da Historia da Filosofia. Husserl foi um matematico que veio para a filosofia,
enquanto Heidegger foi educado como filésofo desde o comeco. Ser e Tempo cita
fontes como Aristételes, Agostinho, Santo Tomas, Suérez, Descartes, Kant e outros
fildsofos e tedlogos, bem como o livro do Génesis; Calvino, Zuinglio e Esopo, e
coloca como sua meta o rejuvenescimento da questdo do ser. Heidegger estava apto
a fazer uso daquilo Husserl realizou por aplica-lo as questdes filoséficas mais
classicas. Ele era mais apto de que Husserl ao uso do vocabulério filoséfico
classico®.

A andlise da diferenca desses dois filésofos é importante na medida em que
podemos entender a importancia do método fenomenolégico para a futura analise do ser em
Heidegger e Sartre.

Sinteticamente, podemos afirmar que a fenomenologia:

a) E uma analise de como se forma, para nds, o campo de nossa experiéncia. Isto

é, uma analise da estrutura da consciéncia e a sua relacdo com o objeto

conhecente.

2 A filosofia empirista, kantiana e hegeliana trabalharam os conceitos fenomenolégicos.
* SOKOLOWSKI, Robert. Introducdo & Fenomenologia. Sdo Paulo: Edices Loyola, 2004, p. 226.
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b) A partir disso o fenomendlogo devera perseguir as constituicdes da coisa em
nossa experiéncia perceptiva:
- a constituicdo dos objetos ideais da matematica.
- a constituicdo do objeto tal como ele surge na consciéncia cientifica.

¢) Sendo entdo uma ciéncia das esséncias, a funcdo do fenomenologo também esta

em transformar os fendmenos em esséncia e também é reducdo fenomenoldgica

em sentido estrito, porque transforma esses fendmenos em realidades
transcendentes.

Contudo, ainda ndo explicamos o que incentivou Husserl a construir o método
fenomenologico, ap6s indicarmos as finalidades da fenomenologia é preciso assinalar os
mobiles dessa construcéo.

Desde o comeco, Husserl pretendia fundamentar as ciéncias sobre uma base
segura, diferente da base psicologica moderna. No seu primeiro escrito denominado “Filosofia
da Aritmética”®®, Husserl ainda utiliza 0 método psicolégico, mas, j& percebe falhas no

sistema:

A construcdo da aritmética a partir da analise da légica e psicolégica de seus
principios, de molde a encontrar o fundamento desta ciéncia nas atividades
subjetivas da consciéncia, parece constituir a preocupacdo de Husserl nessa obra.
Cumpria estabelecer a origem dos conceitos fundamentais de totalidade, unidade e
pluralidade, sem os quais seria impossivel um trabalho com tais pretensdes®.

No prefécio & sua obra, Husserl fala sobre a importancia da filosofia moderna no
que diz respeito a teoria do conhecimento, isto é, a busca e andlise dos principios cognitivos
das ciéncias, principalmente a matematica, fisica, etc. Observemos o seguinte trecho do

prefacio:

Depois que a logica moderna, ao contrério da antiga, concebeu a sua verdadeira
tarefa como disciplina préatica (como arte do juizo correto), depois que se esforgou
por constituir como um de seus fins essenciais uma metodologia geral das ciéncias,
encontra indmeros e urgentes motivos de interrogar-se com particular atengdo sobre
0 carater dos métodos matematicos e sobre o carater logico de seus conceitos e
principios fundamentais?’.

% «philosophie der Arithmetik”. Husserl escrevera antes, sob a direcio do matematico Karl Weierstrais, uma
dissertacdo sobre o célculo de variagBes que ndo chegou a publicar.
% SANTOS, José Henrique. Do Empirismo & Fenomenologia: A Critica do psicologismo nas Investigacées
Logicas de Husserl. Sdo Paulo: Edi¢Bes Loyola, 2010, p. 87.
’APUD: SANTOS, José Henrique. Do Empirismo a Fenomenologia: A Critica do psicologismo nas
Investigacdes Logicas de Husserl. Sdo Paulo: Edicbes Loyola, 2010, p. 88.
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A partir desse trecho e do que j& falamos, podemos ver o motivo constante do que
seria mais tarde a fenomenologia de Husserl: “o esfor¢o para tornar evidentes os conceitos a
partir de sua génese na consciéncia, por meio da descricdo das atividades constitutivas™?®,

Segundo José Henrique dos Santos:

Esse esforco para tornar evidentes os conceitos, faz com que Husserl procure uma
explicacdo genética para o conceito de nimero, sendo assim essa explicacdo exige,
aparentemente, que se estabeleca a identidade da génesis do nimero com sua
producdo psicoldgica. Logicamente que essa producdo psicoldgica é retificada nas
investigacdes l6gicas®.

No método psicoldgico é obtido apenas o conceito de abstracdo, ou seja, 0 ato de
contar ou numeracao é o ato de produzir nimeros e de gerar multiplicidade. Todavia, Husserl
vé “a impossibilidade de explicar o conceito de multiplo a partir da unidade”®. A questdo é
que o erro estd na representacdo (abstracdo) do numero na consciéncia, pois, a atividade de
unificacdo coletiva se refere ao conjunto como algo consciente.

Ainda sem a fundamentacdo fenomenoldgica, Husserl tera que “aceitar o
pressuposto empirista de que o universo € constituido em funcdo de operagdes singulares

: 1
repetidas n vezes™

, idéia esta que Hume chama de hébito. Assim ele explica a representacao
do ndmero afirmando que o universal é apenas um nome, seguindo a corrente do
nominalismo.

Sobre isso José Henrique conclui que: “o psicologismo nao poderia ser mais claro:
ndo sé a existéncia dos numeros, do multiplo em geral, do continuo depende da consciéncia
psicolégica, como também sua apreensdo exige uma reflexdo sobre o ato psiquico que a
produziu™®?. Assim podemos chegar a defini¢do de niimero como “multiplo de unidade™,
consciéncia que se esforca em representar de modo repetido a multiplicidade do nimero
criando uma unidade.

Percebe-se nesse inicio da investigacdo husserliana um primeiro esboco do que
seria a fenomenologia quando, na constituicdo do conceito numeral, quando, ele comeca a
expor a ideia de esforco da consciéncia, o que se pode referir a idéia fenomenologica de
intencionalidade. Ao visualizar alguns problemas no projeto psicologico, Husserl trata logo de

critica-lo abrindo a perspectiva do que seria propriamente a fenomenologia. Veremos em

*® 1bid., p. 88.
2 Ibid., p. 88.
** 1bid., p. 90.
*! 1bid., p. 91.
% Ibid., p. 91.
* 1bid., p. 91.
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seguida, tomando como base a obra do professor José Henrique Santos, algumas de suas
criticas ao empirismo moderno, corrente na qual se iniciou o psicologismo, embora, podemos
notar que o psicologismo ja tem a sua origem no fim da idade média com o nominalismo.

Podemos destacar quatro grandes filosofos que defendem o psicologismo: Locke,
Hume, Stuart Mill e Berkeley. A modernidade tenta fundamentar as ciéncias, isto é,
determinar a origens dos seus conceitos e fundamenta-los a partir de uma base empirista.
Esses quatros fildsofos citados acima sdo de certa maneira a base e o inicio do movimento
positivista®*.

Para muitos, como para José Henrique dos Santos, o termo psicologismo é
atribuido a Husserl, os fil6sofos representantes desta teoria podem ser, conhecidos como
empiristas e, em sentido amplo, como positivistas. Além do mais, o psicologismo é uma
doutrina da l6gica ou até mesmo ainda referente a teoria do conhecimento. Sobre a logica diz

Husserl:

Quando se quer definir a arte légica - enquanto arte do pensar, do julgar, do
concluir, do conhecer, do demonstrar, do saber, ou como arte das dire¢cGes do
entendimento em busca da verdade, ou na avaliagdo dos fundamentos da
demonstracdo, etc. — sempre encontramos atividades ou produtos psiquicos como
objetos de regulamentacdo pratica. E como em geral todo o trabalho referente a uma
matéria em conformidade com as regras da arte pressupde o conhecimento das
propriedades desta matéria, assim também ocorre aqui, tratando-se especialmente de
matéria psicologica. A investigacdo cientifica das regras segundo as quais esta
matéria deve ser tratada a levar-nos a evidentemente a investigacgdo cientifica destas
propriedades: a psicologia ou, mais precisamente, a psicologia do conhecimento
proporciona o fundamento teérico para a construgdo de uma arte l6gica™.

VVemos, portanto, que Husserl no inicio de sua investigacdo aderia as teses do
psicologismo que posteriormente passou a combater. O método dos empiristas consistia em
examinar os atos subjetivos da consciéncia para poder analisar e determinar o valor e o
alcance do conhecimento. Contudo, para alguns filosofos como Hume, o psicologismo era
mais que um método teorico, pois, Hume eliminava toda fundamentacdo filoséfica do
conhecimento ao colocar todas as ciéncias — inclusive a logica e a matemética — na
dependéncia de uma ciéncia da natureza humana.

Na época do lluminismo do século XVIII diversos autores investigaram a

natureza humana com a esperanca de fundar uma Ciéncia do Homem que correspondesse ao

** Inclusive o fato de Husserl recorrer a psicologia para explicar os principios l6gicos e matematicos ndo
constitui um traco isolado; indica, antes, a tendéncia dominante entre os ldgicos da época que pretendiam
fundamentar a I6gica huma ciéncia positiva.
* APUD: SANTOS, José Henrique. Do Empirismo & Fenomenologia: A Critica do psicologismo nas
Investigacdes Logicas de Husserl. Sdo Paulo: Edi¢cdes Loyola, 2010, p. 39.
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que Newton havia feito em relagdo as Ciéncia da Natureza. O proprio Kant ao formular as
questdes diretivas de seu pensamento — 0 que posso conhecer?, O que devo fazer?, O que me
é permitido esperar? — procurou unifica-las na questao “O que ¢ o Homem?”, ou seja, numa
teoria filosofica acerca do ser humano, numa Antropologia Filosoéfica.

Feitas essas observacdes, iremos analisar brevemente o psicologismo em Locke,
Berkeley, Hume e Mill, bem como a critica de Husserl sobre eles.

1- Locke: o objetivo que faz com que Locke escreva o “Ensaio sobre o
entendimento humano” foi, sobretudo “investigar a origem, a certeza ¢ a extensdo do
conhecimento humano, juntamente com as razdes e 0s graus de crenca, opinido e
assentimento®®”. Sendo assim, Husserl nio vé a teoria lockeana do psicologismo como algo
qgue vai além da inducdo, isto €, a ciéncia lockeana permanece sempre prisioneira do
empirismo, deitada sobre a fria pedra da experiéncia sensivel.

A producao de ideias se da pela apreensao das qualidades primérias e secundarias
e elas se dividem em ideias simples e complexas. Todo problema consistird em explicar como
as chamadas ideias simples (que coincidem com as sensacfes) se unem, como as partes de um
todo, para formar as ideias complexas, a partir das definidas como gerais e abstratas.

O trecho abaixo conclui as criticas feitas por Husserl — segundo José Henrique
Santos - a Locke e aos empiristas em geral:

Nem Locke nem os demais empiristas — apesar de terem descoberto as descri¢des
imanentes — conseguem efetuar analises corretas da consciéncia. Embora procurem
descrever o que é experimentado na experiéncia interna, escapa-lhes o verdadeiro
sentido da analise intencional; e como ficam prisioneiros da concepgdo naturalista
das impressdes e ideias singulares ndo conseguem avancar até uma doutrina do
pensamento abstrato e da universalidade das ideias™’.

Sobre isso podemos ainda colocar a seguinte questdo: como a ideia da tabula rasa
apreende a complexidade dindmica da consciéncia? A questdo é que ela deixa de lado um
elemento importante: o conceito de intencionalidade.

Mas o empirismo é contra qualquer forma de sintese intencional da consciéncia,
qualquer forma de ego. Para o empirista inclusive, o objeto intencional é absurdo, pois, ndo
pode ser experimentado.

2- Berkeley: esta de acordo que o conhecimento se da a partir da articulagdo das

ideias, porém, para ele a idéia é imagem e a imagem € essencialmente particular. Ndo existem

% LOCKE, John. An Essay Concerning the human Understanding. Collated and annotated by Alexander
Campbell Fraser. New York, 1959, p. 26.
% SANTOS, José Henrique. Do Empirismo & Fenomenologia: A Critica do psicologismo nas Investigacées
Ldgicas de Husserl. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 2010, p. 51.
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ideias universais-abstratas, a colocacdo e a existéncia do objeto se d& segundo a célebre
proposicao: “Esse est percipi”. Isto ¢, existem na medida em que sdo percebidas ou podem ser
percebidas. O empirismo berkeliano é mais fundamentalista do que o lockeano, pois, em
Berkeley caem duas ideias lockeanas:

Em primeiro lugar, é suprimida a distin¢do de qualidades primérias e secundarias.
Segundo Locke as qualidades secundérias (cor, sabor, cheiro, som, dureza) ndo existem como
tais fora do sujeito pensante, enquanto as qualidades primarias existem objetivamente nas
coisas. Para Berkeley, isso ndo é verdade, porque em primeiro lugar extensao, movimento,
figura e qualidades primérias, sdo percebidas através de qualidades secundarias. Se nds
abstraissemos destas (as secundérias) as primérias ficariam ininteligiveis, em segundo lugar,
as qualidades séo as ideias e como tais sua existéncia esta no fato de serem percebidas.

Em segundo lugar € suprimida a necessidade da hipGtese de um substrato ou
substancia material das coisas uma vez que a existéncia delas consiste no “percipi”. Logo se

torna desnecessario hipotizar um substrato metafisico do qual ndo temos a menor ideia.

Contudo Husserl pensa, com razdo, que Berkeley confunde a coisa sempre
experimentada, idéntica a si mesma, permanente, com 0s momentos subjetivos
acusticos, sensiveis, tateis etc.; sem se dar conta de que na continuidade da
experiéncia uma coisa pode ser dada como sintese de identidade, como unidade,
precisamente das modificagbes subjetivas; escapa-lhe, sem dulvida a evidente
distingo, que pode ser apreendida nos limites da propria imanéncia, entre o
transcorrer dos modos da aparéncia, aos aspectos que se sucedem, cada qual
relacionado a uma caracteristica particular da coisa, e a prépria coisa que aparece,
com suas caracteristicas que aparecem, consideradas puramente enquanto tais™

O grande problema se da pela falta de explicacdo acerca da unidade sintética de
diversos momentos da vida do sujeito que unifica todos os varios momentos particulares e
contingentes. Para solucionar esse problema, o empirismo busca a idéia de associacdo. Porém,
0 psicologismo ndo acarreta somente a naturalizacdo da consciéncia, acarreta também, a
subjetivacdo da natureza, com a consequente reducdo de suas leis a estados de consciéncia, a
associacao de ideias e habitos psicoldgicos.

3- Hume: de todos os empiristas Hume € aquele que mais valoriza e solidifica o
método empirista. Para Hume todo conhecimento vem da experiéncia. O ponto de partida é a
impressdo que ¢ um dado imediato da experiéncia vinculada pela sensacdo. As sensacfes se
fixam na memoria e na imaginacdo em forma de imagens e formam as ideias. Entdo as ideias

sdo pura e simplesmente as imagens retidas na imaginacdo. Neste caso, as impressdes sao

** Ibid., p. 55/56.
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mais vivas e nitidas do que as ideias ou, 0 que € 0 mesmo, estas sdao mais fracas e menos
nitidas que as impressdes.

A esta altura Hume faz uma distincdo entre impressfes de sensacao e impressdes
de reflexdo. Com um exemplo é facil entender o que Hume pensa. Tenho uma impressdo de
calor acompanhada por um mal estar; é a impressdo da sensacdo. A impressdo da sensacao
permanece na mente também quando a sensacdo cessa. O que permanece € a idéia de calor.
Ora esta idéia por sua vez gera outra impressdo, por ex., a impressdo de repulsdo. Esta é a
impressdo de reflexdo™.

Hume chega mesmo a duvidar da existéncia dos corpos cuja aparente evidéncia
ele interpreta como mera crenga, como um ato de fé.

Sobre a tese de Hume podemos considerar a partir de Henrique Santos que:

Hume comega com a sensagdo e tenta explicar como a partir dai se constituem
nossas ideias. Repete, pois, a explicagdo genética de Locke. O principio de
explicacdo genética serd mais tarde também acolhido pelo método fenomenoldgico
de Husserl. Este, porém, ndo partird da sensacdo para tentar construir o
conhecimento humano. Husserl pretendia ao contrario, explorar a consciéncia ja de
forma imediata, tomando-a como tema de investigagdo, como algo ja estruturado,
concreto, que ndo necessita ser constituido a partir da sensac&o™.

Hume ao valorizar sobremaneira a sensacéo, esqueceu alguns elementos que serdo
importantes para a fenomenologia husserliana, o que deixa o seu sistema fraco. O sistema
empirista € mecanico e material, ndo leva em conta a consciéncia estrutural na imaginacao, na
formacdo das ideias, na psicologia do conhecimento. Sendo assim, Husserl nos atesta que
somente uma psicologia fenomenolégica é capaz de fundamentar o processo cognitivo da
consciéncia, pois é uma psicologia pura, ndo é empirista e por isso esta para além de qualquer
subjetividade e representatividade. O empirismo inglés torna o conhecimento cientifico
cético, pois, acaba com a idéia de causalidade.

Portanto, embora o termo fenomenologia signifique “estudo do fendomeno”, a
finalidade maior do método fenomenologico é fundamentar o conhecimento de forma segura,
mostrando como se forma o conhecimento, tendo como base, ideias importantes como
consciéncia, epoché, esséncia, intencionalidade, etc. Iremos ver agora a formacdo da

experiéncia.

% Veja 0 esquema: impressao de sensagio — idéia — impressao de reflexao.
40 H
Ibid., p. 64.
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1.1.1 A formacdo da experiéncia

A formacdo da experiéncia refere-se a formacao do conhecimento, contudo, como
veremos, 0 projeto fenomenolégico vai além de qualquer teoria do conhecimento®. Nesse
ponto iremos analisar a formacgdo da experiéncia, e para tanto, € de extrema necessidade uma
reflex@o acerca das ideias de intencionalidade, de temporalidade e da passagem do mundo da
condicdo pré-filosofica para a concepcgdo filoséfica. Também abordaremos o processo da
experiéncia pelos modos da percepcdo, memoria e imaginacdo; palavras, retratos e simbolos;
intencgdes e objetos categoriais, terminando o ponto com a fenomenologia do si (self).

Na introducdo deste capitulo comecamos a conceituar a fenomenologia, porém,
falta-nos aprofundar este conceito. De inicio, gostaria de salientar a importancia do método
fenomenoldgico proposto por Husserl; pois, embora seja um método contemporaneo, a
fenomenologia tem a pretensdo de ser um método contrario muitas vezes a algumas ideias
modernas sobre o conhecimento e, indo contra a idéia cética instaurada pela filosofia
empirista. A afirmacdo do homem, ou melhor, da consciéncia, que torna 0 homem um ser que
busca a verdade, a veracidade e a correcdo. A razdo humana € orientada para a evidéncia e a
verdade, isto €, nossa consciéncia é intencional.

O aprofundamento da fenomenologia se da pela analise do centro desse projeto
que é a idéia de intencionalidade. Por que a intencionalidade é tdo importante? Primeiro
porque o ¢ o termo mais intimamente associado a fenomenologia uma vez que “a doutrina
nuclear em fenomenologia é o ensinamento de que cada ato de consciéncia que noés
realizamos, cada experiéncia que nos temos, € intencional: é essencialmente consciéncia de ou

»#2 Quando falamos em intencionalidade da consciéncia,

experiéncia de algo ou de outrem
relacionamos imediatamente esse termo a fenomenologia, isto significa que o inicio da
fenomenologia é o conceito de intencionalidade.

No primeiro capitulo da primeira se¢ao das “Investigacdes Logicas”, Husserl
elabora o conceito de intengdo, associado este ao preenchimento de significagdo; assumindo
de inicio a tese de que o conhecimento é sintese de preenchimento. No trecho a seguir Husserl
aclara em que sentido consideramos a idéia de intencionalidade como fundamental para o

projeto fenomenoldgico:

*! Teoria do conhecimento como filosofia primeira.
*2 SOKOLOWSKI, Robert. Introducéo a Fenomenologia. S&o Paulo: Edicdes Loyola, 2010, p. 17.
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Vamos caracterizar fenomenologicamente 0s conceitos totalmente gerais de
significacéo e intui¢o, recorrendo aos fendmenos do preenchimento, e enveredar na
andlise, fundamental para a alucidacdo do conhecimento; das diferentes espécies de
intuicdo, a comecar pela intuicdo sensivel. Entraremos entdo na fenomenologia dos
graus do conhecimento, para aclarar e determinar com firmeza uma série de
conceitos fundamentais do conhecimento, a ela relacionados. Com isso surgirdo
novos conceitos de conteddo, aos quais aludimos de passagem nas analises
precedentes: O conceito de conteddo intuitivo e o conceito de conteldo
representativo (apreendido). Ao ja conhecido conceito de esséncia intencional vira
juntar-se o de esséncia cognitiva, na qual distinguiremos a qualidade intencional, a
matéria intencional enquanto sentido da apreensdo, a forma da apreensdo e o
contelido apreendido. Com isso ficard determinado o conceito de apreensdo ou
representacdo apreensiva, como unidade de matéria e conteldo representante-
apreendido produzido pela forma de apreensdo®.

O trecho acima revela-nos o vocabulério tipico da ciéncia fenomenoldgica, na
medida em que Husserl esta situado na tradicdo transcendental e também cognitiva. Quando
lemos seu texto, percebemos que a sua preocupacdo estd em fundamentar o conhecimento de
uma forma transcendental.

Nesse texto, Husserl coloca a intencionalidade ou a matéria intencional como
sentido de apreensdo, ao percebemos um objeto o estamos apreendendo e isto é a matéria
intencional, enquanto que a consciéncia € predicativa, ou seja, ela estd para o objeto assim
como o objeto esta para ela.

Agora, devemos entender melhor o conceito de intencionalidade, pois, pode
parecer se considerarmos a linguagem atual que intencionalidade tenha apenas um significado
pratico-utilitarista, isto €, como propoésito que temos em mente quando agimos, por exemplo:
“Ele comprou aquele carro com a intengdo de lazer”. O termo intencionalidade refere-se aqui
a um conceito puramente tedrico, ou seja, referente a teoria do conhecimento ou a metafisica.

Na fenomenologia, portanto, intencdo significa a relacdo de consciéncia que nos
temos com um objeto. Nesse caso o fenomenologo ira analisar e conceituar diversos tipos de
intencionalidades, pois, existem diversos tipos de objetos e diversas formas de relagdo entre
consciéncia-objeto.

A intencionalidade vai contra o predicamento egocéntrico, abordando a mente
como estruturalmente aberta para o objeto e, num certo sentido, como “fora-de-si”. Quando
falarmos sobre a passagem da naturalidade para a fenomenologia exporemos a dignidade da
razdo diante do contexto intencional. Por hora fixaremos nossa reflexdo sobre a idéia

egoceéntrica do conhecimento do mundo a partir da qual, a teoria do conhecimento no final do

* HUSSERL, Edmund. Investigacdes Ldgicas: Sexta Investigacdo. S&o Paulo: Abril Cultural (col. Os
Pensadores), 1980, p. 59.
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século XIX enveredou para a idéia de psicologismo. Talvez possamos tomar como ponto de
partida o “penso, logo existo” cartesiano e o solipsismo de tipo kantiano.

De um lado temos o racionalismo de tipo cartesiano, que coloca a consciéncia
como consciéncia de si. Nesse caso é uma consciéncia que se volta para si mesmo e da as
costas para 0 mundo. Desde a exposicdo do método, Descartes ja mostra uma filosofia
egoceéntrica, na qual, ndo leva em conta 0 mundo, o outro e por isso deixa de lado elementos
importantes como a linguagem ¢ a cultura: “Assim meu prop6sito ndo € ensinar aqui 0
método que cada um deve seguir para bem conduzir sua razdo, mas somente mostrar de que
modo procurei conduzi a minha” .

O carater egocéntrico da filosofia cartesiana € debatido por Sartre na
“Transcendéncia do Ego”, obra essa que falaremos no segundo topico. De inicio, podemos ja
afirmar uma transcendéncia do ego em Sartre, isto é, que o eu se faz no mundo
transcendendo-o.

O psicologismo é uma heranca remota desse egocentrismo da consciéncia, pois, a
corrente empirista é contra a idéia do inatismo das ideias, mas afirma que a consciéncia é
consciéncia das ideias construidas pela nossa mente, isto é, somos conscientes da
representacdo. A consciéncia é tomada por ser como uma ilusdo ou um gabinete fechado; a
mente vem em uma caixa. Essa idéia é levada a cabo até hoje, sobretudo, pela filosofia da
mente, na qual, alguns filésofos desse grupo dizem que a consciéncia é uma mera ilusao e
todas as coisas conhecidas sdo representacGes; o que vale é a matéria ou as impressoes
formadas pelos atos cognitivos. E de considerar a idéia de Searle a respeito da consciéncia,
quando ele fala sobre a irredutibilidade da consciéncia, expondo a conexao entre mente-
linguagem e sociedade, para ele isso constitui a filosofia no mundo real.

Robert Sokolowski disse no seu livro “Introdugdo a Fenomenologia” que as vezes
parece que sabemos e ndo podemos negar que estamos para além de qualquer subjetividade,
ou seja, existem muitas outras coisas para além de nossos estados cerebrais e mentais
internos. O problema é que a cultura do solipsismo é muito forte, porque, desde Descartes
tudo que estd para além do Eu parece ser uma ilusdo, motivo de divida, eis, portanto um
paradoxo no sistema: ndo podemos negar 0 mundo, mas ndo conseguimos sair de nés
mesmos, ndo conseguimos colocar de forma correta a existéncia do mundo. Até porque
quando observo as grandes teorias filosoficas, cientificas tenho a impressdo de que todos

guerem criar um mundo, ou explicar o mundo de forma egocéntrica. Husserl ndo pretendia

* DESCARTES, René. Discurso do Método. S3o Paulo: Martins Fontes, 1996, p. 7.
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explicar ou formular o mundo, mas explicar de que forma acontece o conhecimento do
mundo.

Partindo da reflexdo sartreana podemos dizer que até mesmo Hegel, através do
seu idealismo — embora muitos ndo concordem — ndo conseguiu sair do solipsismo, pois, ele
simplesmente mostrou a idealidade do mundo real. Hegel mostrou que o mundo é uma
simples projecéo objetiva, na qual, entende-se que tudo esta dentro, isto €, na consciéncia.
Resumindo: “Quando tentamos pensar sobre a consciéncia humana, comecamos com a
premissa de que estamos inteiramente dentro, e ficamos enormemente surpresos de como
podemos alcangar o fora™*,

Falamos sobre o problema do materialismo na filosofia da mente, pois, o
materialismo é um fildo que concebe a mente como produto do cérebro, resultado de uma
conexdo entre os neurdnios. Também a separagdo entre mente e corpo vincula uma espécie de
isolamento da mente com o mundo.

A intencionalidade nos levou a considerarmos a publicidade da mente, esta
declaracdo vai contra as teses solipsistas, pois, estamos afirmando que a consciéncia €
consciéncia de objetos. Quando buscamos uma explicacao tedrica para a fundamentacéo da
ética em Sartre pela liberdade, estamos buscando as suas raizes nessa doutrina
fenomenoldgica, ainda mais no xeque-mate que a fenomenologia da na doutrina cartesiana.
Expurgamos da consciéncia todas as ideias do mundo e as colocamos no mundo, esvaziamos
a mente de ideias inatas e representativas, a consciéncia ndo é o mundo, mas esta voltada para
0 mundo, isto é, a mente e 0 mundo sdo correlatos entre si, € mais, compartilhamos o mundo
com os outros. Discutindo a intencionalidade, a fenomenologia ajuda-nos a reivindicar um
sentido publico ao pensamento, ao raciocinio e a percepgao.

A consciéncia fechada do modelo cartesiano-empirista possui um termo univoco,
isto €, ndo h& estruturas diferentes dentro da consciéncia, hd apenas consciéncia pura e
simples. Mas, com o conceito de intencionalidade da fenomenologia, a consciéncia possuli
diferentes tipos de intencionalidade correlacionados com os diversos tipos de objetos, com
isso, estamos diante do nucleo da fenomenologia, como nos diz Sokolowisk: “separar e
diferenciar todas essas intencionalidades, como também os tipos especificos dos objetos
correlatos a ela, é o que é feito pelo que a filosofia chamou de fenomenologia™®. A
fenomenologia ajudou o homem a aprofundar e entender o conhecimento, bem como, 0s

muitos modos com gque podemos nos relacionar com os muitos objetos da experiéncia.

* SOKOLOWSKI, Robert. Introducéo & Fenomenologia. S&o Paulo: Edigdes Loyola, 2010, p. 19.
** SOKOLOWSKI, Robert. Introducdo & Fenomenologia. Sdo Paulo: Edicdes Loyola, 2010, p. 22.
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A fenomenologia €, portanto, uma atividade de apreender o que nos é dado,
fornecendo um l6gos de varios fenémenos, dos varios modos em que as coisas podem
aparecer. Todos esses fendbmenos podem ser explorados quando possuimos o entendimento de
gue a nossa consciéncia ndo esta presa, mas ela esta relacionada com o mundo. Com isso,
Husserl quer nos apresentar um modo seguro para explorar e conhecer o método das ciéncias,
bem como, o significado de cada fendmeno.

O conceito de intencionalidade é fundamental para entendermos o processo da
formacéo da experiéncia.

Quando experienciamos, por exemplo, um cubo, 0 experimentamos por um
angulo, através de uma perspectiva. Nao vemos o cubo completamente de uma s6 vez, vemos
partes do cubo seja por uma base psiquica ou fisica. Porém, intencionamos o lado, o ponto no
qual estdo escondidos. Neste, os dados ausentes fazem parte do que experenciamos, pois,
temos uma relagdo de consciéncia com o0s objetos ausentes do cubo. Como isso acontece? Isso
ocorre porque a coisa sendo vista envolve uma mistura do presente e do ausente.
Subjetivamente, nossa percepcao, nossa visualiza¢do, € uma mistura composta de intencées
cheias e vazias. Nossa atividade de perceber, entdo, também €& uma mistura; partes
intencionam o que esta presente, e outras partes intencionam o que esta ausente, 0s outros
lados do cubo. Inclusive para alguns autores outros tipos de objetos teriam ainda outros tipos
de mistura além da presenca e auséncia®’.

Tudo isso s6 é possivel porque nossa percepcao € dinamica, pois, quando olhamos
uma parte do cubo, o nosso olhar busca inconscientemente a parte ausente do cubo e o que era
vazio se torna cheio e o que era cheio se torna vazio. O vazio era potencialmente percebido, e
entdo, ele se torna ato quando o percebemos inteiramente.

Vamos demonstrar os resultados dessa experiéncia visual*® do cubo, a qual faz
parte da formacdo da experiéncia:

1) “Ha os dois lados do cubo, seis deles. Cada lado pode ser dado sob diferentes

. 4
perspectivas” %

. . 50
2) “Chamemos cada um dos modos nos quais o lado ¢ um de seus aspectos™".

7 Cf.: SOKOLOWSKI, Robert. Introdug&o & Fenomenologia. S&o Paulo: Edigdes Loyola, 2010, p. 25-28.
*8 Digo apenas visual pois é interessante notar, que s6 a visdo e o tato apresenta, o objeto como um cubo; o ouvir,
o0 degustar e o cheirar presentam o material de que o cubo é feito, ndo seu carater de ser formado como um cubo.
* Ibid., p. 27.
*% 1bid., p. 27.
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3) “Podemos visualizar um aspecto particular num dado momento, isto &, o
aspecto possui diferentes perfis, dependendo a nova visdo que possuimos do
objeto”51.

Sokolowisk cita um exemplo interessante para a nossa compreensao: quando uma
pessoa esta visualizando um prédio e pede para vocé visualizar este mesmo aspecto que ela
visualizou, vocé verd o mesmo aspecto que ela viu, porém, com um perfil diferente, pois, 0
perfil é uma presentagdo momentanea, temporal.

O objeto possui uma identidade propria, isto €, mesmo com diferentes aspectos e
perfis, estamos apresentando um mesmo objeto. Isto € possivel, porque a identidade nunca se
mostra como um lado, um aspecto ou um perfil, mas é ainda presentada para nds precisamente
como a identidade em todos eles. Entdo, quando dizemos que o cubo é presentado para nds,
entendemos que sua identidade nos € dada. A identidade do objeto € intencionada e dada.

Na concepcao empirista na qual, tudo € interno a nés, tudo que seria dado para
nos seriam perfis. Isso significa que atras e dentro dos lados, aspectos e perfis ha também a
unicidade do objeto mesmo, a identidade que é dada para nds. A identidade é publica e
disponivel para todos, ndo é apenas algo que projetamos nos aparecimentos. A formacao da
experiéncia, portanto, se da atraves da intencionalidade da consciéncia, na qual adquirimos a

identidade do objeto experimentado.

1.1.2 O Mundo Fenomenal

A formagdo da experiéncia nos levou ao conceito de intencionalidade da
consciéncia, a fenomenologia circunscrita, na qual, podemos adentrar no mundo fenomenal,
no método da investigacao sistematica da consciéncia e seus fendmenos mentais em relacéo
ao mundo real. A fenomenologia analisa de forma rigorosa a experiéncia humana, propondo
uma reflexdo que torne possivel observar as coisas tal como elas se manifestam em sua pureza
original, bem como descrevé-las. Para tanto, Husserl propGe a suspensdo de qualquer
julgamento e a elaboracéo rigorosa e sistemética do metodo fenomenolégico.

No inicio desse capitulo falamos sobre a diferenca existente entre 0 mundo natural
(atitude natural) e o mundo fenomenal (atitude fenomenologica), também podemos considerar
a diferenca entre 0 método husserliano e os método catersiano e empirista; isto significa que

de um lado temos o mundo fenomenal com a sua estrutura e metodologia, de outro lado temos

*! 1bid., p. 27.
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0 mundo da coisa em si ou da representacdo. Portanto, consideremos abaixo a distingdo feita
por Sokolowski:

A atitude natural é o foco que temos quando estamos imersos em nossa postura
original, orientada para 0 mundo, quando intencionamos coisas, situacdes, fatos e
quaisquer outros tipos de objetos. A atitude natural é, podemos dizer a perspectiva
padrdo, aquela da qual partimos, aquela que estamos originariamente. Ndo viemos
para ela de nenhuma coisa mais basica. A atitude fenomenolégica por outro lado, é o
foco que temos quando refletimos sobre a atitude natural e todas as
intencionalidades que ocorrem dentro dela. E dentro da atitude fenomenoldgica que
levamos a cabo as analises filosoficas. A atitude fenomenoldgica é também algumas
vezes chamada de atitude transcendental®.

Somos rodeados por objetos, aquilo que Sartre chama de arredores, fazemos parte
do mundo, por isso ndo podemos negar esses objetos que estdo para nés. Todas essas coisas
em suas identidades s&o correlatas com nossas intencionalidades, fazem parte portanto, do
nosso mundo. Porém, esse mundo ndo é o mundo da astronomia, ou um conjunto de coisas-
utensilios, mas, um contexto, um plano no qual estdo todos 0s objetos que sdo correlatos a
nés. O mundo é a configuracdo Ultima para n6s mesmos e para todas as coisas que
experenciamos. O mundo é o concreto e 0 todo atual de nossa experiéncia.

Esse mundo é organizado por nos, isto €, 0 nosso ego configura o0 mundo, nunca
poderemos imaginar a existéncia do mundo sem a nossa prépria existéncia, entdo, vemos aqui
um circulo, pois, sabemos da nossa existéncia colocando a existéncia do mundo e a existéncia
do mundo depende de nds, do nosso Eu. Desde Kant, com a sua “revolu¢do copernicana” do
conhecimento, o Eu est4 no centro do mundo. O Eu, portanto, é a identidade para a qual o
mundo e todas as coisas nele podem ser dadas, aquele polo subjetivo que recebe o mundo
através do conhecimento.

O conhecimento do mundo, 0 modo como aceitamos as coisas € 0 mundo se d&do
pelo modo de crenca. E estranho colocarmos esse conceito, tendo em vista que estamos em
um mundo cujo significado é cientifico; contudo, devemos perceber e entender que o
conhecimento cientifico também se da sob um modo de crenca. Antes da revolucéo cientifica
moderna, acreditava-se no paradigma da Terra como centro do universo. Essas mudancas séo
feitas de forma gradual, porque, gradualmente descobrimos que as coisas ndo sao sempre
como elas aparecem; uma distingdo entre ser e parecer entra em jogo, porém, essa distin¢ao
necessita de uma grande atividade cognitiva para produzi-la.

Inclusive, para Sokolowski nossa crengca no mundo esta construida até mesmo

antes do nascimento. Essa idéia do mundo como crenca é mais uma ruptura do sistema

>2 |bid., p. 51.
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solipsista. Fazendo parte do mundo, somos um conjunto, isto €, intencionamos o0 mundo e a
nds mesmos.

Portanto, sobre a atitude natural podemos concluir que:

Somos dirigidos para todos os tipos de coisas, mas somos também dirigidos para o
mundo como horizonte ou contexto para todas as coisas que podem ser dadas, e
correlativo ao mundo esta o si-mesmo ou ego, 0 agente da atitude natural, aquele
para quem o mundo e suas coisas sdo dadas, que, simultaneamente, é parte do
mundo e ainda esta na posse intencional do mundo™.

Veremos agora a atitude fenomenoldgica, suas caracteristicas e depois
sistematizaremos a reducdo fenomenoldgica como método primordial.

A primeira caracteristica da atitude fenomenal é que ela é mais radical e
abrangente, pois, na atitude natural o sujeito possui diversos pontos de vista referentes ao seu
mundo da vida cotidiano. Ha o ponto de vista do médico, do cientista, do padeiro etc.

A segunda caracteristica diz respeito a uma elevada reflexdo que possuimos ao
assumirmos a atitude fenomenologica. Desprendemo-nos do mundo natural; refletindo sobre
esse mesmo mundo natural e suas crengas. Isto significa que do ponto de vista
fenomenolo6gico, olhamos e descrevemos analiticamente todas as intencionalidades
particulares e seus correlatos, bem como a crenca no mundo, tendo 0 mundo como seu
correlato.

A terceira caracteristica € a suspensdo de todos os juizos construidos na atitude
natural, porém, devemos ter boas razdes para fazermos essa transposicdo, realizarmos a
passagem da certeza para a divida ou, antes, colocamos as certezas da atitude natural entre
parénteses.

A quarta caracteristica é a contemplativa no sentido de que nos distanciamos de
nossa implicagdo imediata com nossas vivéncias e tomamos consciéncia do modo em que

apreendemos o mundo.

Quando nos movemos na atitude fenomenol6gica, nos tornamos algo como
observadores imparciais da cena que passa ou como espectadores de um jogo. N6s
nos tornamos espectadores. Contemplamos os envolvimentos que temos com o
mundo e com as coisas nele, e contemplamos o mundo em seu envolvimento
humano®.

5 Ibid., p. 56
> Ibid., p. 57
37



A principal caracteristica dessa idéia é que deixamos de ser apenas parte desse
mundo e nos tornamos contempladores dele, analisamos e refletimos sobre esse nosso
envolvimento com o mundo, os fenémenos e intencionalidades que ocorrem.

O interessante da atitude fenomenoldgica é a separacdo que o filésofo faz entre o
mundo natural e fenomenal, dessa atividade podemos distinguir o filésofo do homem comum,
pois, 0 homem comum ndo percebe essa diferenca e consequentemente ndo efetua a
separacéo.

Neste caso, o filésofo fenomenoldgico realiza uma “redugdo fenomenoldgica,”
que significa uma retirada dos alvos naturais do nosso interesse; em direcdo ao que parece ser
mais um ponto de vista restritivo, simplesmente um daqueles das intencionalidades
mesmas™>”.

Neste principio da epoché, da suspensdo do juizo, podemos encontrar o ponto
maximo da nossa investigacdo acerca do fenomeno e da ontologia: “assim quando entramos
na reflexdo fenomenoldgica, ndo restringimos nosso foco apenas ao lado subjetivo da
consciéncia; ndo focalizamos somente nas intencionalidades. Também focalizamos nos
objetos que sdo dados para nos, mas os focalizamos como aparecem para n0s em nossa atitude
natural”®. A partir desses objetos que se manifestam, nés os teorizamos, elevando-os sobre
uma perspectiva transcendental. Segundo Marek J. Siemek, da Universidade de Varsovia, 0s
topicos da filosofia de Husserl que sobressaem a frente da sua filosofia, tornam-se hoje atuais.
E sdo esses topicos também que unem Husserl a heranca do passado, em particular a tradi¢éo

da filosofia transcendental de Kant e Fichte. Vejamos:

...Todos os momentos filos6ficos mais significativos da fase tardia da definicdo de
fenomenologia por Husserl remetem diretamente para a heranca kantiano-fichetana
da filosofia transcendental e da descoberta da subjetividade transcendental na sua
estrutura pura, atraves do estudo da intencionalidade e da co-relatividade dos seus
atos primordiais. E aparecem, em especial, na constituicdo das significacfes
fundamentais, tanto subjetivas como objetivas, do mundo humano realizada
naqueles atos, até o surgimento das fungGes transcendentais da corporeidade
humana, enquanto tornamos exterior significante e senso-formativo de Egos

> Redugdo, com a raiz latina re-ducere, é um conduzir de volta, uma retencdo ou um retraimento. Quando
entramos nesse novo ponto de vista, suspendemos as intencionalidades que agora contemplamos. Essa
suspensdo, essa neutralizacdo de nossas modalidades doxicas, é também chamada epoché, um termo tomado do
ceticismo grego, em que significa a retencdo que o cético dizia que deveriamos ter com respeito a N0SsOSs juizos
sobre as coisas; eles diziam que deveriamos reter o0 juizo até que a evidencia fosse clara. Embora a
fenomenologia tome esse termo do ceticismo grego, a implicacdo cética do termo ndo é preservada. A epoché na
fenomenologia é simplesmente a neutralizagdo das intencdes naturais que deve ocorrer quando contemplamos
essas intencdes. Cf. sokolowski, p..58.
*® 1bid., p. 59.
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subjetivos. E também pela andlise das estruturas fundamentais das formas
intersubjetivas que se realizam por meio de sua corporeidade®.

A andlise transcendental da filosofia de Husserl é derivada da reducédo
fenomenologica, na qual, marca a nossa reflexdo acerca do mundo fenomenal, isto é, a
reducao é um método primordial da fenomenologia.

Antes disso, devemos resumir o que foi dito até agora, sobretudo porque nossa
intencdo foi mostrar marcas e aspectos do mundo fenomenal. A principal “marca” que
podemos considerar a partir dos comentarios de Natalie Depraz é a fenomenologia como
retorno a experiéncia do sujeito. Nessa experiéncia refletimos sobre as coisas mesmas e a
intuicdo como doadora de sentido.

A reflexdo sobre as coisas mesmas®® ndo significa um retorno ingénuo as coisas
fisicas, como diz Depraz, “este termo ‘coisas’ remete ao alemdo Sachen e ndo Dinge.
Enquanto Ding corresponde a coisa fisica (a res de Descartes), Sache designa o problema, a

99¢¢

questdo, a aposta de um pensamento”*ndo se refere a um conceito fisico, mas, a um conceito
sache que designa o problema, a questdo, a aposta de um pensamento. Neste caso, deixamos
os dogmas de lado em proveito das interrogacdes nativas, das quais nossa viva reflexdo se
alimenta”®.
Neste caso, Husserl afirma a tese da intuicdo doadora originaria que se desenvolve
na reflex&o sobre as formas da evidencia intuitiva como verdade.
O proposito da reducdo fenomenoldgica é a apreensdo das coisas mesmas como
elas se ddo a nossa consciéncia. Uma vez definidos os tracos préprios a fenomenologia (o

requisito de um retorno a experiéncia, o privilégio da atitude descritiva), convém insistir em

" SIEMEK, Marek J. Husserl e a Heranca da Filosofia Transcendental. Belo Horizonte: Revista Sintese, v.28,
n.91, mai./ago. 2001. p 202
*% Contra o formalismo simbélico Husserl também se insurge contra um método que se contentaria com simples
palavras, quer dizer, com uma compreensdo simbdlica das palavras, e que se fecharia em uma posi¢do auto
coerente interna regida por uma concep¢do formal da verdade. Ao contrério de todo pensamento simbolico, cujo
sentido se acha desinvestido apenas na forma abstrata. Como é o caso da l6gica pura, ele se pleiteia os direitos de
um pensamento cuja sua fonte e alimento sdo as licdes da prdpria experiéncia, e de seu critério interno: a
intui¢do, significados que ndo fossem vivificados sendo por intui¢des distantes e imprecisas, inauténticas — se
realmente o forem por intuicdes distantes-, ndo poderiam nos satisfazer. Husserl assim aposta na forca intuitiva
do conhecimento. Um objeto ndo é conhecido, no sentido forte do termo, a ndo ser que ele me seja dado em uma
evidencia intuitiva que resulte de uma atestacdo em primeira pessoa.
Contra o construtivismo neokantiano: é por isso que o fundador da fenomenologia ndo pode ter sendo
desconfianca e reserva em relacéo a epistemologia dos neokantianos. A experiéncia sensivel e intuitiva é ai uma
dimensdo secundaria, derivada de conceitos a priori, aos quais, ela apenas pode ser aplicada. A esse respeito,
quer se trate de H.Cohen, de P. Natorp ou mesmo de E. Cassirer, todos defendem, embora com estilos diferentes,
os direitos dos conceitos a priori contra a intuicdo receptora. Conhecer equivale a conhecer por conceitos, o que
implica defini¢cBes propostas previamente ao invés de provadas de acordo com nossa experiéncia de sujeitos. P
28
> DEPRAZ, Natalie. Compreender Husserl. Petrépolis: Editora Vozes, 1999, p. 27.
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sua originalidade: seu alcance metddico, em primeiro lugar redutivo. Com efeito, é a reducéo
que forma a pedra angular do edificio fenomenoldgico, até mesmo nas suas diferentes formas:
1) a conversao reflexiva; 2) variacao eideitica; 3) a epoché transcendental.

N&o iremos aprofundar acerca do estudo da reducdo fenomenoldgica, mas
podermos refletir sobre sua importancia como projeto filoséfico e sua pertinéncia para 0 nosso
trabalho.

A fenomenologia é muito mais do que um projeto dentro da teoria do
conhecimento, pois sua reflexdo vai além do problema da verdade e de que forma possuimos
o0 conhecimento do mundo real. Como vimos, a fenomenologia é transcendental uma vez que
o projeto filos6fico da fenomenologia se apropria do pensamento moderno, mas rompe com
ele, elaborando métodos e temas que sdo originais como a propria reducdo fenomenoldgica e
aplicando o método fenomenoldgico para descrever e apreender a esséncia das proprias
operacgdes fundamentais do psiquismo como, por exemplo, o tema da imaginacé&o.

A fenomenologia considera a experiéncia pré-filosofica, o primeiro contato com o
mundo, pois, se a filosofia tenta substituir o pensamento pré-filosofico, o resultado é a adogéo
do racionalismo, como o tipo de racionalismo abstrato introduzido na filosofia moderna por
Hobbes no que diz respeito & vida moral e politica, e por Descartes nos assuntos teéricos. A
fenomenologia valorizou a cultura, a vida intelectual, a verdade e a experiéncia do homem.

Com isso queremos afirmar que a fenomenologia pretende ndo anular a vida pré-
filoséfica, mas, completa-la, explica-la como sendo uma busca pelo ser, como nos diz Sartre
acerca da ontologia e da verdade.

Com a doutrina da epoché, com a distincdo entre atitude natural e fenomenoldgica
e a idéia de neutralizacdo das intencGes da atitude natural, temos um esclarecimento do
mundo, ndo modificamos 0 mundo, mas o vemos com o olhar filoséfico e assim instauramos
0 mundo fenomenal.

A grande consequéncia disso é a elaboracdo da nova metafisica de Husserl:

Ser ndo ¢ apenas “como-coisa”; 0 ser envolve manifestacdo ou verdade, e a
fenomenologia olha para o ser primariamente sob sua rubrica de ser verdadeiro.
Olha para o ser “humano” como o lugar em que a verdade ocorre®.

Essa idéia foi fundamental para que Sartre fundasse uma nova ontologia, uma
ontologia fenomenoldgica, que como Husserl rompe com Descartes, pois retira da consciéncia

todas as coisas e as coloca na coisa mesma.

% SOKOLOWSKI, Robert. Introducéo & Fenomenologia. Sao Paulo: Edicdes Loyola, 2010, p. 73.
40



1.2 Aapropriacgao sartreana da fenomenologia

Os bidgrafos concordam entre si sobre a influéncia da filosofia husserliana nas
obras filosoficas de Sartre. Nosso filésofo passou a conhecer a filosofia alema, sobretudo a de
Husserl, a partir do estudioso alemdo Raymond Aron, em um bar parisiense, em 1932. Aron
que havia sido colega de Sartre na Escola Normal apresentou ao jovem fildsofo suas ultimas
leituras feitas na Alemanha, principalmente a obra de Husserl. A descoberta dos
fenomenologos alemaes prescreveria 0 percurso de Sartre, que se muda para Berlim com o
intuito de dominar os conceitos-chave da doutrina fenomenoldgica. As ideias de Husserl —
sobretudo a sua teoria da intencionalidade para o qual o centro da reflexdo é a consciéncia
enguanto consciéncia de algo — vém ao encontro dos dilemas de Sartre, insatisfeito diante dos
postulados idealistas e realistas que dominavam o debate intelectual francés do periodo. Por
isso, as obras de Sartre até a construcdo de “O Ser e o Nada” sdo uma reacdo antipositivista,
tomando a posicdo de uma psicologia fenomenoldgica. Isto significa que a filosofia francesa
sem 0 método husserliano estava ultrapassada e por isso ndo conseguia abordar de modo
conveniente o tema da consciéncia, da imaginacdo e muitos outros, que podem ser elaborados
a partir da fenomenologia.

Portanto, iremos verificar os elementos nas obras de Sartre que confirmam a sua
apropriacdo do método fenomenoldgico, porém, devemos mostrar através da passagem da
psicologia a fenomenologia, como Sartre se propde ir além da filosofia de Husserl visando
construir uma ontologia fenomenoldgica.

81 considerada a primeira obra filosofica de

Na obra “A Transcendéncia do Ego
Sartre, encontramos claramente o método fenomenolégico, porém, ha uma separacdo que por
hora ndo nos interessa. Ja no titulo da obra, encontramos o método fenomenoldgico, a
intencdo de Sartre ao escrevé-la é descrever o Ego a partir da fenomenologia. Com isso, Sartre
pretende continuar o trabalho fenomenologico de Husserl; tirando da consciéncia até mesmo o
ego, que em Descartes existia de forma necessaria no “interior” da consciéncia. O Eu Penso
como condigdo de possibilidade da existéncia.

O ego como forma subjetiva que nasce da reflexdo, necessita de uma elucidagéo
acerca de sua constituicdo, essa constituicdo do ego feita por Sartre ultrapassa a nocgéo
egoldgica de Kant, Descartes, dos psicologos e até mesmo de Husserl. Franklin Leopoldo

elabora essa separacdo de forma clara:

®! A diferenca entre essa obra e O Ser e o Nada se dé pelo deslocamento, isto &, 14 Sartre desloca o problema de
seu viés de origem, essencialmente epistemoldgico, para um ambito ontoldgico.
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Tornou-se lugar comum na filosofia a idéia de que o Ego seria a instancia que
deveria garantir a unidade de todas as representacfes do sujeito. Em Descartes isso
ocorre na medida em que o Eu Penso é estabelecido como nlcleo essencial e
substancia a partir da qual se compreendem todas as modalidades de pensamentos
como variagdes dessa unidade fundamental. Em Kant, o eu penso aparece como
elemento unificador de todas as funcdes de unidade do entendimento, o que fica
patente quando nos damos conta de que as unificagdes distributivas realizadas pelas
categorias dependem formalmente do que Kant denomina apercepcdo sintética a
priori, que € o sujeito transcendental unificador de todo conhecimento. O enunciado
dessa funcdo da subjetividade transcendental em Kant tornou-se célebre: “o eu penso
deve poder acompanhar todas as minhas representagdes”. Assim como as categorias
da Iégica transcendental, esse eu penso é concebido por Kant como formal®.

Nesse caso, 0 Eu seria 0 principio vazio que opera o conhecimento. Em Descartes
0 Eu Penso ainda é mais emblematico do que em Kant, porque ele é substancializado, nao é

apenas formal:

O filésofo critica severamente, nos Paralogismos da Razdo, a concepcdo cartesiana,
substancial e metafisica do Eu, mostrando que ndo ha intuicdo empirica
correspondente a realidade do eu, o que invalida o estatuto que Descartes lhe
atribui®.

A outra critica sartreana é dirigida aos psicologistas, que afirmam a presenca
material do Ego como mentor de nossos afetos e acbes morais, explicando dessa forma a

teoria do amor proprio:

Para Kant e Husserl o Eu é uma estrutura formal da consciéncia. Nos tentamos
mostrar que um Eu nunca é puramente formal, que ele é sempre, mesmo
abstratamente, concebido como uma contragdo infinita do Eu material. Mas é nos
necessario, antes de irmos adiante, desembaragarmo-nos de uma teoria psicoldgica
que afirma, em virtude de razdes psicologicas, a presenca material do “Mim” em
todas nossas consciéncias. E a teoria dos moralistas do amor-préprio. Segundo eles,
0 amor de si — e por conseqiiéncia o “Mim” — estaria dissimulado em todos 0s
sentimentos sob mil formas diversas®.

A superacdo dessas ideias se da pela apropriacdo fenomenoldgica. Segundo
Sartre, a fenomenologia permite repor a questdo do Ego de forma a escapar do intelectualismo
e do substancialismo caracteristicos da interpretacdo dos neokantianos.

Podemos considerar que o primeiro ponto dessa apropriacao € a intencionalidade,

na qual, vimos que ela é o nucleo do projeto fenomenolégico:

Contra a filosofia digestiva do empirio-criticismo, do neo kantismo, contra todo
psicologismo, Husserl também ndo cessa de afirmar que ndo se pode dissolver as

%2 SILVA, Franklin Leopoldo. Etica e Literatura em Sartre. S&o Paulo: Editora Unesp, 2003. p. 34.
63 H
Ibid.,p.34.
® SARTRE, Jean Paul. A Transcendéncia do Ego — Esboco de uma descricdo fenomenolégica. S&o Paulo:
Cadernos Espinosianos XXI, s/d. p. 197.
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coisas na consciéncia. Vemos uma arvore. Mas a vemos la mesmo no lugar em, que
se encontra: na margem da estrada, no meio da poeira, solitaria e vergada pelo calor,
a vinte léguas da costa mediterranea. Ela ndo poderia entrar na nossa consciéncia,
pois ndo é da mesma natureza. A consciéncia e 0 mundo sdo dados a0 mesmo tempo
é exterior, por esséncia, a natureza, 0 mundo &, por esséncia, relativo a ela®.

A retirada dos objetos da consciéncia € o ponto de partida para Sartre construir o
Ego. Porém, como podemos perceber, Husserl coloca o ego ainda como condi¢do formal a
priori do cogito da consciéncia.

Por isso, Sartre devera por no seu sistema a idéia de reflexao, isto é, o cogito tem
como caracteristica principal a reflexdo. Mas também Sartre admite que Husserl fosse o
primeiro a reconhecer que um pensamento sofre uma mudanca radical tornando-se reflexivo.
O filésofo entdo diferencia as consciéncias:

A . , A . 66
1- “Consciéncia irrefletida: que ¢ apenas consciéncia do objeto transcendente™".

2- “Consciéncia reflexionante: que reflete sobre a consciéncia irrefletida”®’.

“Destas, a consciéncia de consciéncia é chamada reflexionante, ¢ a outra refletida.
Ora, se o cogito ¢ obtido como resultado da reflexdo, entdo o Eu do “Eu Penso” ¢ o eu da
consciéncia refletida e ndo da consciéncia reflexionante, isto é, o Eu afirmado no cogito é o
Eu que aparece como objeto para a consciéncia reflexionante. Ha, portanto, razbes para

2,68

distinguirmos pelo menos dois niveis, fazermos a divisdo acima™" (Como foi feito acima).

Portanto, compreender a diferenca entre consciéncia refletida e consciéncia
irrefletida é de extrema importancia para entender o funcionamento do cogito.

Percebe-se ainda que ndo ha eu na consciéncia irrefletida, essa idéia é a tese da
ruptura com o pensamento husserliano e a elaboracao da teoria da transcendéncia do Ego.

Neste sentido Sartre conclui que o Ego é transcendente, vejamos:

O ego ndo é diretamente unidade das consciéncias refletidas. Existe uma unidade
imanente destas consciéncias, é o fluxo da consciéncia em se constituindo ele
préprio como sua prépria unidade — e uma unidade transcendentes: os estados e
acoes. O Ego é unidade de estados e a¢Oes — facultativamente de qualidades. Ele é
unidade de unidades transcendentes e ele proprio transcendente. E um p6lo
transcendente de unidade sintética, como o pdlo-objeto da atitude irrefletida. Apenas
este p6lo ndo aparece sendo no mundo da reflex&o®.

% SARTRE, Jean Paul. uma idéia fundamental da fenomenologia de Husserl: a intencionalidade, 1986. P.29.
**SILVA, F. Leopoldo e. Etica e Literatura em Sartre: Ensaios Introdutérios. S&o Paulo: Editora UNESP, 2004,
p.40.
*” 1bid., p. 40.
* Ibid., p. 40.
® SARTRE, Jean Paul. A Transcendéncia do Ego — Esbogo de uma descricdo fenomenolégica. S&o Paulo:
Cadernos Espinosanos XXI, s/d. p. 201.
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Antes do Ego ser unidade de consciéncia refletida, ele é unidade imanente, ou
seja, de estados e agdes. Isso significa que o fluxo das consciéncias se unifica a si préprio na
medida em que a consciéncia nele se transcende para alcancar os objetos. O que pode ser dito
em outras palavras: O eu é um existente e sua realidade transcende a consciéncia, tal como a
realidade dos objetos, dos quais ele evidentemente se diferencia. Tenho, portanto, intuicio™
do eu, que é também diferente da intuicdo dos demais objetos. Qual é entdo a diferenca

intuitiva do Eu com os demais objetos? Sobre isso afirma Franklin Leopoldo:

Tenho, portanto, intuigdo do Eu, que é também diferente da intuicdo dos demais
objetos. E uma intuicdo que ocorre na consciéncia refletida, quando captamos o
nosso proprio Eu de maneira fugidia — com o “rabo do olho”, como diz Sartre. E
certo também que o Eu somente aparece num ato reflexivo: é o objeto transcendente
de um ato reflexivo. Assim, ao contrario do que pensa o proprio Husserl, ndo ha
razdo para o Eu escapar da reducdo fenomenoldgica. Afinal, contra a propria indole
da Fenomenologia, Husserl concebe um Eu transcendental que ndo é tdo diferente
do de Kant: unifica e sintetiza, permanecendo como ntcleo invariavel no interior da
consciéncia’.

Portanto, vimos até agora dois pontos: a apropriacdo sartreana da fenomenologia
através do conceito de consciéncia intencional, avangando este conceito através da idéia da
transcendéncia do Ego pelo ato da consciéncia reflexiva.

Outro avanco se da através do conceito de espontaneidade da consciéncia
egoldgica, isto é, a consciéncia € ativa, criadora, 0 ego neste caso é dificil de ser captado pelo
seu caréater fugidio como ja dissemos. Ele é unidade de estados e a¢fes que sdo sempre novos
e que se dao sob a perspectiva do ser no mundo. Disso decorre mais uma vez a necessidade de
separarmos a consciéncia reflexiva e consciéncia irrefletida, na medida em que é preciso
também ordena-los, isto é, para Sartre é absurdo colocar a consciéncia reflexiva antes da

consciéncia irrefletida:

A consciéncia irrefletida é primeira e autbnoma: ndo depende da consciéncia
reflexiva para existir. O que significa que primeiro ha: Pedro de quem se deve ter
compaixdo, ou aquele que deve ser socorrido (consciéncia irrefletida), depois o Eu
como referente de um certo incbmodo diante do sofrimento de Pedro, e que
interpreta a consciéncia espontanea de Pedro sofredor como efeito dessa reflexdo: “
O Eu ndo deve ser procurado nos estados de consciéncias irrefletidas nem por tras

7® Varios problemas fenomenoldgicos como a teoria do Ego e da Imaginacao, néo estdo na linha da intuic&o. Diz
Husserl: o pensamento que confere a significacdo é fundado na intuicdo e se relaciona, por meio dela, a seu
objeto. Por exemplo, falo do meu tinteiro e a0 mesmo tempo, o proprio tinteiro estd na minha frente, eu o vejo. O
nome nomeia o objeto da percepcdo e o faz por meio de um ato significativo, estampado, em forma e espécie, na
forma do nome.
"' SILVA, F. Leopoldo e. Etica e Literatura em Sartre: Ensaios Introdutérios. S&o Paulo: Editora UNESP, 2004,
p.41.
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deles. O Eu s6 aparece como ato reflexivo e como correlato noematico de uma
intencéo reflexiva’®

Pensemos no édio. O odio é uma vivéncia de repulsa, essa repulsa ocorre quando
nos transcendemos a um objeto, neste caso, a pessoa que se odeia. Nessa pessoa, estd o polo
transcendente de unificagdo dos vividos de repulsa. Essa unificacdo € chamada de 6dio.
Portanto, a repulsa (unidade transcendente no outro) € chamada depois da reflexdo de odio.
Este ndo corresponde ao vivido, mas ao sentido que a reflexdo atribui a pluralidade dos
vividos.

Por isso que o erro dos psicologos como j& afirmamos é entender que o vivido é
manifestacdo desse sentimento de odio, que seria sua causa anterior, como se a reflexdo
pudesse anteceder o vivido. O estado (de édio) € a unidade dos vividos.

Neste sentido que podemos apresentar o Ego sartreano nos moldes da
fenomenologia husserliana, ou seja, apesar dos avancos realizados pela filosofia criativa de
Sartre, o conceito de intencionalidade coloca, assim como os outros objetos do mundo, o ego,

porém, como objeto sintético:

O psiquico é o objeto transcendente da consciéncia reflexiva, e também é o objeto da
ciéncia chamada psicologia. O Ego aparece a reflexdo como um objeto
transcendente realizando a sintese permanente do psiquico. O Ego esta do lado do
psiquico. Notaremos aqui que o0 ego que nds consideramos é psiquico e ndo psico-
fisico. N&o é pela abstragdo que separamos estes dois aspectos do Ego. O mim
psico-fisico é um enriquecimento sintético do Ego psiquico que pode
suficientemente bem (sem nenhum tipo de reducao) existir em estado livre. E certo,
por exemplo, que quando se diz: “Eu sou um indeciso” ndo se visa diretamente o
“Mim” psico-fisico. Seria tentador constituir o Ego em pdlo sujeito como este polo-
objeto que Husserl coloca no centro do ndcleo noematico. Este p6lo objeto é um X
que suporta as determinagdes”.

A sintese do Ego como podemos analisar acima, ¢ uma sintese total: “O sujeito
do predicado serd neste caso a totalidade concreta e o predicado sera uma qualidade
abstratamente e separada da totalidade e que ndo assume todo seu sentido sendo se ele é
ligado novamente a totalidade”".

Percebe-se que o estudo do Ego tem origem no estudo fenomenologico feito por
Sartre. Outro tema que preocupava o nosso filésofo € o tema da imaginacdo, tema esse que
segundo Sartre era mal elaborado pelos psicologistas, inclusive por Husserl. Toda essa

tematica, o Ego, a imaginacéo, sdo temas fenomenologicos ou de psicologia fenomenolodgica e

2 Ibid., p. 42.
® SARTRE, Jean Paul. A Transcendéncia do Ego — Esboco de uma descricdo fenomenoldgica. S&o Paulo:
Cadernos Espinosanos XXI, s/d. p. 208.
" bid., p. 210.
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que em “O Ser e o Nada” se tornaram também ontologicos. Ambos o0s temas estdo
relacionados com o problema da consciéncia, da formacéo da experiéncia, elevando-os a um
problema elaborado por Sartre posteriormente: o ser. E muito importante observarmos essas
“viradas”, pois, Sartre é um filosofo que elabora a sua filosofia conhecida como existencial,
sob o prisma da psicologia, da fenomenologia e da ontologia, estudando o psiquico, o ser, a
consciéncia, 0 ego e a imaginacao.

O estudo sobre a imagem inicia com sua obra de cunho critico: “A imaginagdo”,
na qual de inicio ele ja tenta caracterizar a consciéncia afirmando que ela ndo € uma coisa, um
em si, mas, € um para si. Ela aparece como uma pura espontaneidade em face do mundo das
coisas que é pura inércia. Ele chega a esse conceito a partir do exemplo de uma folha em

branco:

Olho esta folha branca posta sobre minha mesa; percebo sua forma, sua cor, sua
posicdo. Essas diferentes qualidades tém caracteristicas comuns: em primeiro lugar,
elas se ddo a meu olhar como existéncia que apenas posso constatar e cujo ser nao
depende de forma alguma do meu capricho. Elas sdo para mim, ndo sdo eu. Mas
também ndo sdo outrem, isto é, ndo dependem de nenhuma espontaneidade, nem da
minha, nem da de outra consciéncia. S80, a0 mesmo tempo, presentes e inertes. Essa
inércia do contelido sensivel, freqlientemente descrita, é a existéncia em si. De nada
serve discutir se esta folha se reduz a um conjunto de representacBes, ou se é ou
deve ser mais do que isso. O certo é que o branco que constato ndo pode ser mais do
que isso”.

Mais uma vez estamos diante da tese fenomenoldgica da nao representabilidade
da coisa, isto &, a consciéncia ndo produz a coisa, pois ela é para si. Porém, o que é a imagem?
De certa forma poderemos afirmar a existéncia da imagem, pois, parece que ela existe em
nossa consciéncia como uma coisa que se da logo apds a visualizacdo do objeto material.
Contudo, para dizer o que é a imagem, é preciso uma experiéncia reflexiva, pois, estamos
diante de uma confuséo, parece que a folha real e a folha em imagem sdo as mesmas.

Antes dessa confusdo, Sartre tenta esclarecer a diferenca classica entre esséncia e
existéncia. A folha que apareceu em minha mente tem uma identidade de esséncia. Nosso
filésofo entende por esséncia ndo somente a estrutura, mas a individualidade mesma, um
conceito que ¢ retirado da metafisica classica, “aquilo que ¢”. Porém, essa identidade de
esséncia ndo vem acompanhada pela identidade de existéncia, isto €, a imagem da folha existe
de outro modo. Pois, ndo a vejo, ela ndo se impde como um limite a minha espontaneidade;
tampouco é um dado inerte existindo em si. Em uma palavra, ela ndo existe de fato, existe em

imagem. Com essa afirmagdo, mais uma vez vislumbramos a ruptura sartreana em relagéo a

" SARTRE, Jean Paul. A Imaginac&o. Sdo Paulo: Difusdo Européia do Livro, 1967.p 5
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todo sistema filosofico ocidental. Pois, como veremos, a imagem desde a filosofia antiga
possui um carater existencial, como uma coisa que habita a consciéncia. Neste sentido que a
obra “A Imagina¢ao” consiste em ser uma obra critica que perpassa a filosofia de Descartes,
Hume, Leibniz e dos psicologos. Esses autores apesar de suas especificidades possuem

caracteristicas comuns no que se refere a teoria imaginativa:

O mote central da critica serd a observacdo de que as diferentes doutrinas, malgrado
as diferencas especificas, partilham todas de certa “metafisica ingénua” que consiste
em conceber a imagem como coisa, como um quadro, um Picture na consciéncia. A
imagem bem mais que a sensacéo, é a fonte da iluminagdo da imanéncia; sem nos
darmos conta, pensamos que a imagem estd na consciéncia, transformando essa
altima num lugar povoado de pequenos simulacros’.

Antes de chegar a conceber essa conclusdo, Sartre expde 0 pensamento de cada
filésofo sobre a imagem e depois analisa as contradi¢bes da concepcao classica. Feito isso,
Sartre se apropria mais uma vez da fenomenologia husserliana.

A idéia de Husserl consiste em dizer que a experiéncia nunca dara mais do que
informacBes obscuras e contraditérias’’. Por isso o que Husserl escreve da fisica pode ser
repetido a respeito da psicologia. Esta fard o maior progresso, quando, renunciando a se
embaracar com experiéncias ambiguas e contraditdrias e comecar a se dar conta exatamente
das estruturas essenciais que constituem o objeto de pesquisa. A psicologia € um empirismo
qgue procura ainda os seus principios eidéticos. Somente uma ciéncia descritiva podera
pesquisar e conceituar o objeto da psicologia, dizendo sem mais o que € a imagem. Sartre

chega a formular um principio bésico para a psicologia fenomenoldgica:

33

. 0o psicologo deve constituir antes de tudo uma psicologia eidética. Essa
psicologia, naturalmente, ndo tomara de empréstimo os seus métodos as ciéncias
matematicas que sdo dedutivas, mas as ciéncias fenomenoldgicas que sdo assertivas.
Ser4 uma psicologia fenomenoldgica; efetuard no plano intramudano pesquisas e
fixacbes de esséncias como a fenomenologia no plano transcendental. E,
certamente, deve-se aqui falar ainda de experiéncia, na medida em que toda visao
intuitiva de esséncia continua sendo experiéncia. Mas é uma experiéncia que
precede toda experimentagdo .

Em “O Ser e o Nada” Sartre consegue esbocar uma psicologia ainda mais

ontoldgica, através do principio da psicanalise existencial:

Esta comparacdo nos permite compreender melhor que deve ser uma psicanalise
existencial, caso possa existir. E um método destinado a elucidar, com uma forma

’® SARTRE, Jean Paul. O Imaginario. S&o Paulo: Editora Atica, 1996, p. 6.
"0 objetivo de Hume era racionalizar os dados sensiveis.
8 Ibid., p.42.
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rigorosamente objetiva, a escolha subjetiva pela qual cada pessoa se faz pessoa, ou
seja, faz-se anunciar a si mesmo aquilo que ela é. Uma vez que o método busca uma
escolha de ser, a0 mesmo tempo que um ser, deve reduzir os comportamentos
singulares as relagcBes fundamentais, ndo de sexualidade ou de vontade de poder,
mas sim de ser, que expressam nesses comportamentos’®.

Essa passagem acima mostra a critica de Sartre a correntes psicologicas como a
psicologia comportamental e a psicanalise freudiana, mas ao fazé-lo, propondo uma
psicanalise existencial, vemos que sua investigacdo fenomenoldgica anterior ja continha uma
clara orientagdo ontologica.

Para além do método investigativo, mais uma vez a idéia de intencionalidade é
apropriada pela filosofia sartreana, pois, ela esta destinada a renovar a nocdo de imagem.
Toda consciéncia é consciéncia de alguma coisa. Esse conceito revela o erro do psicologismo
com sua nog¢ao de “representagdo do mundo”. Husserl comeca a colocar a arvore fora de nos.
Também a imagem intencional: toda imagem € imagem de alguma coisa. O estado de
invencdo é estado de invencdo desse centauro. Apesar de Husserl tirar um peso do mundo
psiquico, ele ndo vai, além disso. Falta descrever: qual é a diferenca intencional entre a
imagem e a percepgdo? Qual é a natureza da intengdo da imagem? Como encontrar as
caracteristicas da imagem verdadeira?

Antes de tudo, Sartre afirma a necessidade de separar radicalmente a imagem-
lembranca da imagem ficcdo, confusdo essa realizada pelos psicologistas®®. Além desses
problemas que nédo foram solucionados por Husserl; por causa das limitacdes do seu sistema
filosofico e acaba caindo no erro dos psicologistas que queria evitar. Sendo assim, Sartre tera

que reelaborar a teoria da imagem:

Husserl, na verdade, limitou-se a fornecer os métodos, deixando a questdo em
aberto. Ele apenas abre o caminho, mas tudo ainda esta por fazer, e O Imaginario foi
até entdo o texto mais ousado de Sartre. além disso, o préprio Husserl nas poucas
observacdes incidentais que faz sobre a imagem, parece ele préprio vitima da iluséo
da imanéncia, caindo no mesmo erro que o estudo critico denunciara nos classicos.
De modo que é uma obra também contra Husserl, ainda que se sirva de instrumentos
fornecidos por ele. Segundo Sartre, o imaginario é escrito contra Husserl, mas
apenas na medida em que um discipulo pode escrever contra o seu mestre®!

" SARTRE, Jean Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenolégica. Petrépolis: Editora Vozes, 1998,
p. 703.
% Sera conveniente também comparar a consciéncia de imagem com a consciéncia de signo, a fim de libertar
definitivamente a psicologia desse erro inadmissivel que faz da imagem um signo e do signo uma imagem.
81 SARTRE, Jean Paul. O Imaginario. S&o Paulo: Editora Atica, 1996. p 7.

48



Para tanto, Sartre volta-se ao conceito de consciéncia como ato, isto é, a partir da
analise fenomenoldgica da imagem é possivel uma certeza®sobre ela, seguindo a estrutura
intencional dela mesma. Dessa forma, chegamos a uma primeira caracteristica da imagem que
pode responder a questdo acerca da diferenca intencional entre imagem e percepcdo: a
imagem é uma consciéncia; isto significa que o objeto se d& a consciéncia como imagem, sao
estruturas que chamamos consciéncias imaginantes. A imagem pertence a consciéncias
espontaneas, que criam seus objetos sem colocar a existéncia deles, ja 0 objeto sensivel da
consciéncia limita-a, pois é de certa forma imutavel. Para terminar esse assunto®, afirmamos
que o Unico modo segundo Sartre de encontrar a natureza da imagem € encontrando a
natureza do analogon® na imagem mental, na qual Sartre deixa de lado o certo oriundo da
fenomenologia para o provavel que se da pelo método da psicologia experimental.

A partir do estudo do Ego e do Imaginario em Sartre, podemos ter a certeza da
apropriacéo da fenomenologia feita por ele. A filosofia de Husserl foi de extrema importéncia
para os filésofos franceses ndo sé para Sartre, como para Paul Ricoeur, Emmanuel Lévinas,
Jacques Derrida, e tantos outros que partiram do rigor da filosofia alema e elaboraram suas
filosofias com a leveza da filosofia francesa.

A fenomenologia foi decisiva para Sartre elaborar a sua filosofia sobre o ser, a
alma e o mundo. A partir da fenomenologia até a analise do ser, podemos considerar trés
caracteristicas da filosofia sartreana que partem da fenomenologia:

Primeira caracteristica: a transcendéncia do ego é uma subjetivacdo do ser, um
primeiro ponto do existencialismo. O Ego sendo um objeto transcendente é sintese dos
objetos que ndo estdo no mundo, por isso ele é passivo a consciéncia, a consciéncia produz-se
diante dele, vai ao seu encontro. Essa tese da passividade do Ego encontra fundamento na
falta de espontaneidade do Ego: “A espontaneidade do Ego escapa ao proprio Ego a medida

que o ddio do Ego, ainda que ndo possa existir por ele proprio, possui, malgrado tudo, uma

0 certo parte do método descritivo da imagem, ¢ o ato reflexivo que permite o julgamento: “eu tenho uma
imagem”. Segundo Descartes o ato reflexivo nos da elementos certos. O psicologo deve descrever essa imagem,
buscando sua esséncia. Portanto, 0 método é produzir em noés imagens, refletir sobre essas imagens, descrevé-las,
isto é, tentar determinar e classificar seus tracos distintos.
# 0 problema da imagem em Sartre é vasto e n4o é necessario entrarmos em mais detalhes, pois, ndo pertence ao
nosso tema central.
* Sartre diz que 0 que é necessario para o processo imaginario que ocorre é um analogo, isto é, um equivalente
de percepcdo. Esta pode ser uma pintura, uma fotografia, um desenho, ou mesmo a imagem mental que conjurar
quando pensamos em alguém ou algo. Através do processo imaginario, o analogon perde seu sentido préprio e
assume o sentido do objeto que ele representa. Novamente, ndo estamos iludidos. Mas em algum nivel a
fotografia do meu pai deixa de ser apenas cores em papel e em vez disso remete para meu pai ausente. Em
seguida, tenho a tendéncia de atribuir os sentimentos que tenho sobre meu pai para a foto dele. Assim, um
analogo pode assumir novas qualidades com base na minha proépria intencdo em direcdo a ela.
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certa independéncia em relagio ao Ego”®. Por conseguinte, a consciéncia deve realizar um
empreendimento para com o objeto Ego: “Segue-se que a consciéncia projeta sua propria
espontaneidade no objeto Ego para Ihe conferir o poder criador que lhe é absolutamente

necessario”®®.

Desse modo o Ego é afetado por ele mesmo, tendo como bojo o
comprometimento: “Em virtude dessa passividade, o Ego ¢ suscetivel de ser afetado. Nada
pode agir sobre a consciéncia porque ela é causa de si. Mas, contrariamente, 0 Ego que produz
sofre o contra-choque do que ele produz. Ele estd “comprometido” porque cle produz”87. A
coisa produzida pelo Ego é conhecida através da consciéncia reflexiva. Portanto, o diferencial
que existe entre 0 Ego e a consciéncia € importante para a demonstragdo da contingéncia da
consciéncia e a individualidade do Ego.

Com essa afirmacdo colocamos um primeiro elemento para a nossa andlise ética
da filosofia sartreana, pois, ha uma questao ética envolvida na representacdo da opacidade do
Ego em contraposigéo com a transparéncia da consciéncia.

Dai também brota a angustia que falaremos mais tarde, pois, € angustiante pensar
gue o que somos se constitui fora de nds, na contingéncia das coisas e da historia. Porém,
essas dificuldades nos ajudam a nos narrarmos de forma nova e auténtica, buscando sempre a
subjetividade mais diretamente atravessada pelas exigéncias éticas de representacdo do
humano.

A segunda caracteristica diz respeito & ideia futura do nada, essa idéia brota da
relacdo entre consciéncia e vida imaginaria, pois, a consciéncia imaginaria é criadora, € um
nada, pois, nega o ser, 0 mundo. Porém, ndo podemos negar a consciéncia imaginaria, pois, é
COMO Se Negassemos o cogito, e isso é absurdo.

A terceira e grande caracteristica refere-se & unidade existente entre 0 método
fenomenoldgico e a ontologia heideggeriana, na qual, uma vez estabelecida a consciéncia
como puro ato, espontaneidade sem contetdos inertes, Sartre procura descrevé-la no horizonte
do “Ser-no-Mundo”, e a conclusdo € o primeiro esforco de pensar o In-der-welt-sein sem
abandonar a consciéncia. Neste sentido, Sartre lancou a suspeita de que o Dasein estaria
destituido da consciéncia-de-si. E neste sentido que a pesquisa sobre o ser em Sartre é de
cunho tedrico existencial, assumindo a diferenca entre Husserl e Heidegger e recorrendo

unido desses dois teoricos:

¥ SARTRE, Jean Paul. A Transcendéncia do Ego — Esbogo de uma descrigdo fenomenoldgica. Sao
Paulo: Cadernos Espinosanos XXI, s/d. p213.
% 1bid., p. 213.
¥ Ibid., p. 214.
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Husserl projetara a fenomenologia para ser uma ciéncia pré-tedrica; Heidegger
radicalizou essa compreensdo de Husserl, Trans-significando o principio
metodoldgico fundamental de tomar simplesmente como se da e dentro dos limites
em que se da tudo o que se refere a intuicdo originaria. Heidegger toma esse
principio como comeco absoluto, o qual ndo é de natureza tebrica a isso esta
intimamente ligada a oposi¢do husserliana entre vivéncia vivenciada e vivéncia
visada. Decididamente, Heidegger identifica “o principio dos principios” com a
intencdo originaria da verdadeira vida em geral, a postura originaria do vivenciar e
viver enquanto tais, a simpatia-da-vida absoluta, idéntica com o préprio vivenciar.
Assim, o principio fenomenolégico da evidéncia ndo é de natureza tedrica, para
Heidegger, quer dizer exatamente que ndo estd orientado para mostrar 0 que
constitui genética e sistematicamente o sentido de todo dado na consciéncia
transcendental purificada de um eu originario, mas (esta orientado) para a genuina
exibicdo de si mesmo, do modo como esta se arranja originariamente na vivéncia do
mundo circundante®,

Todo este estudo introdutério feito por Sartre o leva, assim como toda a
tradicdo filosdfica, a buscar o ser, porém de forma diferente, pois o ser através do qual o nada
vem ao mundo tem que ser seu préprio nada, no qual todos os problemas até aqui elucidados

sdo resolvidos a partir de uma ontologia fenomenoldgica.

1.3 O projeto de uma ontologia fenomenolodgica

A filosofia de Sartre é uma rede de interconexdes. Nos itens acima analisamos a
filosofia de Sartre buscando a identificacdo do método fenomenoldgico. Entretanto, € mister
observarmos que os estudos de Sartre anteriores a “O Ser e o Nada” ja indicam uma
preocupacdo ontolégica do autor. O projeto de uma ontologia® fenomenolégica como
poderemos observar é fundamental no projeto filoséfico sartreano, pois, na introducédo da sua
obra, encontramos toda a base ontologica que serd articulada no decorrer do livro e ja
encontramos as criticas feitas por Sartre & filosofia de Husserl e Heidegger, no que diz
respeito a ontologia, o estudo do ser.

Sartre também ndo s6 considera, mas, adota 0 método fenomenoldgico, como
sendo o marco tedrico que possibilitou um novo olho sobre o ser: “o pensamento moderno
realizou progresso consideravel ao reduzir o existente a serie de apari¢cbes que o manifestam.

Visavam-se com isso suprimir certo nimero de dualismos que embaracavam a filosofia e

8 ARENHART, Livio Osvaldo. Ser-No-Mundo e Consciéncia-De-Si. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2004. p .18.
# Santino Cavaciut define o significado do termo ontologia em Sartre: per ontologia egli intende la descrizione
Del fendomeno d’essere quale si manifeta in se stesso, cio¢ senza intermediari. Come appare dal passo citatom
I’ontologia, secondo Sartre, ha carattere deescritivo, constatativo; descritivo, precisamente, del fendmeno
d’essere; dove ¢ dato comprendere, almeno in parte, obesto carattere descritivo, in quanto per Sartre 1’ ontologia,
pit Che mediare Il dato nel concetto di essere, identifica semplicemente Il dato, Il fendmeno, com essere.
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790 Toda a histéria da filosofia antes da

substitui-los pelo monismo do fendémeno
fenomenologia fora caracterizada pelo monismo metafisico, os primeiros fil6sofos j& faziam a
distingdo entre o ser e o aparecer. Com Platdo essa idéia se firma e com ele todo surge toda
uma tradicdo que se orienta numa direcéo idealista ou realista.

Segundo Sartre a concepcdo realista segue a teoria da “invasdo” fenomenologica a
consciéncia, de acordo com a teoria do conhecimento, isso significa que é o objeto que
determina a consciéncia do sujeito, na qual, como ja vimos, a consciéncia representa o objeto
na consciéncia, como se ele fosse uma coisa na consciéncia. Ao estudar a consciéncia, Sartre
conclui que “pelo exame da consciéncia ndo posicional (de) si, concluimos, com efeito, que o
ser do fendbmeno ndo poderia de modo algum agir sobre a consciéncia. Com isso descartamos
uma concepgao realista das relacdes do fendmeno com a consciéncia”®!. Sendo assim, tanto o
realismo metafisico quanto o empirico ndo conseguem encontrar a verdade sobre o ser.

Por outro lado existe o fildo que segue a teoria idealista, isto é, a consciéncia é
capaz de “invadir” o fendmeno. Essa concepgdo ¢ expressa na filosofia cartesiana, na qual,
concebe a consciéncia como substancia inerte, pesada em seu ser. Porém, ao analisar
novamente a consciéncia e considerar um ponto nodal da sua estrutura que é o cogito pré-
reflexivo, Sartre afirma que “pelo exame da espontaneidade do cogito ndo reflexivo, que a
consciéncia ndo poderia sair de sua subjetividade se esta Ihe fosse previamente dada, nem agir
sobre o ser transcendente ou suportar sem contradicdo 0s elementos de passividade
necessarios para constituir a partir deles um ser transcendente: assim, descartamos a solu¢éo
idealista do problema”gz.

Os problemas®™ que impedem uma conceitualizacdo do ser, isto &, encontrar 0
sentido do ser, sdo por Sartre resolvidos a partir do verdadeiro método fenomenoldgico, na
qual, poderemos encontrar uma verdadeira ontologia, isto significa que o ser deve ser

analisado fenomenologicamente.

% SARTRE, Jean Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenoldgica. Petrépolis: Editora Vozes, 1998.
p. 15.
L Ibid., p. 36-37.
% Ibid., p. 37.
% Existe também um terceiro problema, questio essa que se refere ao ateismo sartreano, é o problema de analisar
e conceituar o ser através da perspectiva divina: “a clara visdo do fendmeno de ser é frequentemente obscurecida
por um preconceito generalizado que chamaremos de criacionismo. Como se supunha que Deus havia dado o ser
ao mundo, o ser parecia sempre afetado por certa passividade. Mas uma criagdo ex nihilo ndo pode explicar o
surgimento do ser, o qual, concebido em subjetividade, divina que seja, permanece como modo de ser intra-
subjetivo. Essa subjetividade ndo poderia sequer ter a representacdo de uma objetividade e, em consequéncia, ser
afetado por essa vontade de criar um objeto. Por outro lado, o ser, mesmo colocado subitamente fora do
subjetivo pela fulguracdo de que fala Leibniz, s6 pode afirmar-se como ser para e contra seu criador, sendo iria
fundir-se com este: a teoria da criagdo continua, tirando do ser o que os alemaes chamam de “Selbststandigkeit,
faz o ser desvanecer-se na subjetividade divina”.
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Apesar de avangarem no método e no estudo sobre o ser, Heidegger e Husserl,
ndo conseguiram exprimir de forma adequada o ser. Heidegger em relagdo com os demais
avangou no conceito de ser, elaborando uma ontologia antropoldgica, a partir do conceito de
Dasein. Esse conceito foi fundamental para solucionar a confusdo existente entre ente e ser.
Porém, Heidegger ndo conseguiu formular um conceito articulado sobre o ser, porque, fixou-
se no mistério do ser.

O problema da filosofia de Husserl, como ja refletimos, € fixar-se no método e
ndo estendé-lo ao estudo aprofundado do ser, ou melhor, o ser de Husserl situa-se
praticamente no mesmo nivel do conceito do ser dos antigos, porém, Husserl atualiza esse
conceito com a reducdo. Contudo, a reducdo fenomenoldgica e a époche analisam o ser a
partir de uma série finita de aparices, isto é, 0 ser nunca consegue ser estudado em si mesmo,
pois, esta aprisionado numa série de manifestacdes para o sujeito. Sobre isso diz Sartre:

Conseguimos suprimir todos os dualismos ao reduzir o existente as suas
manifestacGes? Parece mais que os convertemos em novo dualismo: o do finito e
infinito. O existente, com efeito, ndo pode se reduzir a uma série finita de
manifestacdes, porque cada uma delas € uma relagdo com um sujeito em perpétua
mudanca. Mesmo que um objeto se revelasse através de uma s6 “Abschattung”,

somente o fato de tratar-se aqui de um sujeito implica a possibilidade de multiplicar
os ponto de vista da “Abschattung”*.

Para Sartre a série infinita de aparicdes, revela a complexidade do ser, isto €, para
buscar o ser sera necessario a elaboracdo e discussdo sobre diversos conceitos, um deles é a

consciéncia.

1.3.1 A busca do ser

A pergunta que sempre motivou a filosofia foi: “Por que existe algo”? Essa
pergunta torna-se ainda mais complexa quando colocamos o nada: “Por que existe o ser ao
invés do nada”? Desde Tales ndo so a filosofia, mas também as ciéncias naturais buscam o
ser, em uma linguagem cientifica poderiamos perguntar: Por que existe a matéria?

Tivemos diversas respostas, metodologias para estudar o ser, propostas religiosas,
filoséficas ou cientificas e uma gama de questdes que até hoje parecem insollveis. Kant
chegou a suspender a questdo, afirmando a impossibilidade de conhecer o ser. Porém,
Heidegger ao estudar o ser do homem, deu um novo animo ao estudo do ser, impulsionando

novas formas de pensar como fez Sartre na buscar pelo conhecimento do ser.

*Ibid., p. 17.
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Para buscar esse ser, Sartre parte do fendmeno, a partir desse conceito ele
encontra diversas outras questdes que o levam a um estudo sobre o ser de forma rigorosa e
sistematica. Depois refletiremos sobre o nada, na qual, veremos que as implicacdes para o
estudo do ser levaram Sartre a analisar o ndo-ser e perceber qual é a sua relagdo com o ser.

A introducdo de “O Ser e o Nada” com o titulo: “Em busca do ser” ¢ uma leitura
obrigatoria para o entendimento da obra total, pois, além de chegar ao conceito de ser-em-si,
essa introducdo expde o método, as implicacBes sobre o estudo do ser e dentro dessas
implicacdes encontramos 0 conceito de consciéncia, que serd desenvolvido em toda a sua
obra®™.

Como afirmamos, Sartre se apropria da fenomenologia husserliana, na qual a ideia
de fenbmeno € o inicio do estudo do ser. Para 0 nosso autor, o ser se da a partir do aparecer,
isto significa que tudo esta em ato: “Tudo estd em ato. Por tras do ato ndo ha nem poténcia,
nem “hexis”, nem virtude®®”.

Porém, se o aparecer ndo anula o ser, para chegarmos ao ser, serd necessario
definir o ser desse aparecer, isto €, o ser do fenomeno: “se a esséncia da apari¢gdo € um
“aparecer” que nao se opoe a nenhum ser, eis aqui um verdadeiro problema: o do ser desse
aparecer «7

Neste sentido, Sartre encontra 0 primeiro ser: existe um ser da apari¢éo. Portanto,
primeiramente existe o fendmeno de ser e depois o ser do fendmeno.

O fendmeno de ser é uma aparicdo, o fenbmeno é o que se manifesta, ndo
podemos negar que o ser se manifesta a todos de algum modo, ele pode ser descrito, por isso,
ndo podemos negar o fendmeno desse ser, pois, seria absurdo, mas e o ser do fenbmeno, da
aparicao?

O ser nos é dado por diversas vias de acessos: angustia, nausea, o tédio, etc; Kant
se esqueceu delas, pensou que a Unica via de acesso para 0 Ser seria 0 pensar, porém, o pensar
estd apenas como uma dessas vias de acesso ao ser. Que 0 ser nos aparece ja estd provado,
contudo o que intriga Sartre é saber se 0 fendmeno de ser assim alcangado é idéntico ao ser

dos fendbmenos, isto é, a natureza do fendbmeno é a mesma da natureza do existente?

% A Obra Ser e Nada é possui uma originalidade que marcou a historia do pensamento ocidental, sobretudo
porque o estudo do ser em Sartre é uma ruptura com a ontologia de até entéo.
96 i
Ibid., p. 16.
% Ibid., p. 18.
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Para tanto, sera necessario, transcender o existente rumo ao fenémeno de ser,
porém, essa metodologia € realizada com um objeto particular que é transcendido até a sua
esséncia. Portanto, ela pode ser aplicada ao existente?

A resposta a essa questdo desenvolve-se a partir da tese que afirma que o objeto
ndo possui e nem mascara o ser. Sendo assim: “O existente é fenbmeno, quer dizer, designa-
se a si como conjunto organizado de qualidades”. Esse existente mostra as suas afeccdes,
mas ndo o seu ser. Neste sentido, o ser é somente a condi¢do de todo desvelar, como diz
Sartre: é ser-para-desvelar. Temos, portanto, uma transcendéncia como queriamos, isto é,
transcendemos a cadeira para seu ser, porém, estamos diante do fenémeno-ser e ndo do
fendmeno cadeira, esse ser desvelado, aparecido, necessita de um ser como base no qual possa
desvelar-se, pois, o fendmeno-ser ja ndo é mais condicdo de desvelamento.

Portanto, o fenbmeno de ser necessita de um fundamento para se desvelar, pois,

ele ndo se reduz ao ser do fendmeno, da aparicdo, algo que seja transfenomenal:

Em resumo, o fendmeno de ser é ontoldgico, no sentido em que chamamos de
ontoldgica a prova de Santo Anselmo e Descartes. E um apelo ao ser; exige,
enquanto fendmeno, um fundamento, um fundamento que seja transfenomenal. O
fendbmeno de ser exige a transfenomenalidade do ser. N&o significa que o ser se
encontre escondido atrds do fendmeno (vimos que o fenémeno ndo pode mascarar o
ser), nem que o fenbmeno seja uma aparéncia que remeta a um ser distinto (o
fendmeno é enquanto aparéncia, quer dizer, indica a si mesmo sobre o fundamento
do ser). As precedentes consideracfes presumem que o ser do fendbmeno, embora
coextensivo ao fendbmeno, deve escapar a condi¢cdo fenoménica — na qual alguma
coisa sO existe enquanto se revela — e que, em consequéncia, ultrapassa e
fundamenta o conhecimento que dele se tem®.

Desse modo chegamos a um principio sobre o ser: o ser de um existente é o que
aparece. Essa afirmacdo nao quer significar como ja ficou bastante claro que o objeto esconda
0 Seu ser, mas que, o ser esta no fendmeno e é a condicdo de todo desvelar.

A questdo sobre a fundamentacdo do desvelar comeca a ser resolvida a partir da
teoria do cogito pré-reflexivo e o ser do percipere; a partir dessa tese, Sartre vai além da idéia

de Berkeley, na qual afirmava que ser é ser percebido'®

. O problema, segundo nosso filosofo,
estd na primazia da gnoseologia dos idealistas, pois, afirmam que toda metafisica presume
uma teoria do conhecimento, quando logicamente ocorre que toda teoria do conhecimento
presume uma metafisica. A dificuldade se d& a partir da reducéo do ser ao conhecimento, isto

é, o ser se da através do ato cognoscente, entretanto, essa férmula leva Sartre a considerar que

% Ibid., p. 19.
% Ipid., p. 20.
100 asse est percipi.
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se deve nesse caso comprovar de algum modo o ser do conhecimento. Para ele, se colocamos
o ser do conhecimento como algo ja dado, sem fundamentacdo, caimos num circulo vicioso.

Esse embaragoso problema é solucionado com o conceito sartreano de
consciéncia, esse conceito se torna primordial, isto significa que é necessario deixar de lado a
primazia do conhecimento para poder fundamentad-lo. Mas, a consciéncia ndo €
conhecimento?

A consciéncia é conhecimento de si, ou seja, se volta para si. Voltamos, portanto,
a velha formula da intencionalidade: “toda consciéncia, mostrou Husserl, € consciéncia de
alguma coisa. Significa que ndo ha consciéncia que ndo seja posicionamento de um objeto
transcendente, ou, se preferirmos, que a consciéncia néo tem conteudo™ %%,

Neste sentido, a consciéncia € apenas posicional, essa idéia, ndo é aceita pelos
idealistas, pois o conhecimento do ser é possivel na medida em que todos os objetos
conheciveis estdo de forma a priori na minha consciéncia. Por isso para eles a relacdo entre
metafisica e teoria do conhecimento é tdo necesséria e até mesmo Kant ndo abandonou essa
diade, ao colocar o sujeito transcendental como filosofia primeira. Portanto, para muitos o ser,
0 agir e o conhecer sao inseparaveis.

Na definicdo da consciéncia, Sartre elabora um conceito universal para a
consciéncia, isto €, valido para todos os tipos de consciéncia. Porém, nem toda consciéncia é
conhecimento, como por exemplo, a consciéncia afetiva do 6dio. O outro tipo de consciéncia
€ a cognoscente, essa categoria toma como juizo universal a seguinte proposicdo: toda
consciéncia cognoscente s6 pode ser conhecimento de seu objeto.

A consciéncia cognoscente pressupde como condicdo necessaria para exercer tal
ato que é a consciéncia de si, ou, consciéncia de consciéncia. Porém, ndo podemos aceitar
essa formulacdo, porque reduzimos a consciéncia ao fato do conhecimento e a dualidade
sujeito-objeto, isto &, tomamos a consciéncia como objeto dela mesma'®?.

Para tanto, existe algo anterior a consciéncia reflexiva que fundamenta o
conhecimento, que é a consciéncia ndo reflexiva, ou seja, o cogito pré-reflexivo. Sartre

elabora de forma coerente a sua teoria:

...a consciéncia ndo-reflexiva torna possivel a reflexdo: existe um cogito pré-
reflexivo que é condicdo do cogito cartesiano. Ao mesmo tempo, a consciéncia ndo-
tética de contar é condigdo mesmo de minha atividade aditiva. Sendo, como a adi¢éo

1% Ipid., p. 22.
192 Embora Sartre admita o uso dessa diade: “por outro lado, a consciéncia reflexiva posiciona como seu objeto a
consciéncia refletida: no ato da reflexdo emito juizos sobre a consciéncia refletida, envergonho-me ou orgulho-
me dela, aceito-a ou a recuso.
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seria tema unificador de minhas consciéncias? Para que este tema presida toda uma
série de sinteses de unificagdes e reconhecimentos, é necessario que esteja presente a
si, ndo como coisa, mas como intencdo operat6ria que sé pode existir enquanto

“reveladora-revelada”, para empregar expressdao de Heidegger. Assim, para contar é

preciso ter consciéncia de contar'®.

Essa consciéncia ndo é conhecimento e nem posicional, ela defini-se como
consciéncia de percepcdo, ela caracteriza-se por causa de sua plenitude, ela é absoluta. Neste
sentido, a percepgdo dos afetos é plena, ndo é uma representacao ou qualidades distintas, & um
ser total. Isto é: “o prazer ¢ o ser da consciéncia de si e a consciéncia de si ¢ a lei de ser do
prazer”.104

Com essa idéia breve aqui apresentada, chegamos a definicdo do ser do
cognoscente e isso so foi possivel a partir da retirada da primazia do conhecimento, chegando
ao cogito pré-reflexivo que, nos levou ao conceito do absoluto. Esse conceito apresentado na
forma da filosofia sartreana € permanente, pois o absoluto ndo € abstrato, l6gico, mas é
concreto.

Discutimos essa parte da introducdo do “O Ser e 0 Nada” de forma profunda, pois
0 cogito pré-reflexivo é o ponto inicial que leva a discussdo do ser do percipi, da prova
ontoldgica e do ser-em-si. Vimos de anteméao o ser daqueles que percebem, mas qual é o ser
das aparéncias, ou seja, do percebido? Aparentemente seria a passividade ou a relatividade,
porém, essas determinagcdes dizem respeito as maneiras de ser, ndo ao ser. O ser
transfenomenal da consciéncia ndo pode fundamentar o ser transfenomenal do fen6meno.

A prova ontolégica da consciéncia é a tese da transcendéncia, isto €, uma
consciéncia que transcende rumo ao mundo, aos objetos, ela nasce tendo por objeto um ser
que ela ndo é. Através da consciéncia possuimos o ser, pois ela mesma possui um ser que esta

para além de qualquer aparéncia:

Partimos assim da pura aparéncia e chegamos ao pleno ser. A consciéncia é um ser
cuja existéncia coloca a esséncia, e, inversamente, é consciéncia de um ser cuja
esséncia implica a existéncia, ou seja, cuja aparéncia exige um ser. O ser esta em
toda parte. Por certo, poderiamos aplicar a consciéncia a definicdo que Heidegger
reserva ao Dasein e dizer que é um ser para o qual, em seu préprio ser, estd em
questao o seu ser, mas seria preciso completa-la mais ou menos assim: a consciéncia
é um ser para o qual, em seu prdprio ser, estd em questdo o seu ser enquanto este ser
implica outro ser que ndo si mesmo'®.

1% 1pid., p. 25.
104 1bid., p. 26.
195 Ipid., p. 35.
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A ética existencialista inicia-se com a idéia da descoberta de si, isto é, a

descoberta de si como ser no mundo implica que o homem seja o Unico capaz de desvelar-se e
de desvelar as coisas. Essa experiéncia humana revela que a existéncia e a consciéncia sao as
mesmas coisas, existir € ter consciéncia de que existe, quer dizer, a consciéncia mais uma vez
possui a primazia no lugar do conhecimento. O conhecimento é sempre ideal, sendo assim,
tendemos a conceber o homem a partir de uma esséncia pré-estabelecida. Para ser
subjetividade pura ou consciéncia (de) consciéncia, implica que ela seja, entdo, intuicdo
revelante que ndo pode se constituir sendo frente ao revelado.

A consciéncia ¢ um nada, ¢ o modo de ser do “Ser-Para-Si”, tornando o homem
sujeito, sem determinacgdes. Essa consciéncia vazia se faz no seio do mundo, ela est para o
ser, toda consciéncia implica um ser, mas esse ser ndo € aparente, deve ser um “Ser-Em-Si”.

O “Ser-Em-Si” é o ser que se identifica absolutamente consigo mesmo. Nele nédo
ha nenhuma dualidade. E uma densidade pura. Sartre oferece dois modos para o entendimento
do em-si: no primeiro, afirma que a compreensdo do ser sé é valida para o ser do fenémeno;
no segundo, parte da idéia da distingdo das duas regides do ser absolutamente separadas: o ser
do cogito pré-reflexivo e o ser do fendbmeno.

Embora ndo seja o desejo de Sartre, essa cisdo, que ele reconhece como
necessaria, é tida como presenca do dualismo racionalista.

O em-si € incriado. Qualquer possibilidade de criacdo ex-nihilo é descartada por
Sartre. Ele vem do nada, de parte alguma. Porém, sendo incriado, ndo € causa de si mesmo,
ndo é causa sui. Ele é em si, simplesmente é: o ser que € 0 que €: opaco a si, empastado de si,
pleno de si mesmo: “O ser €. O ser € em si. O ser é 0 que é. Eis as trés caracteristicas que o
exame provisorio do fendmeno de ser nos permite designar no ser dos fendmenos™.

Encontramos dois seres: o “Ser-Em-Si” ¢ o “Ser-Para-Si”. A relacdo entre esses
dois seres e o sentido de ambos € a principal preocupacdo de Sartre ao escrever O Ser e 0

nada. Qual ¢ a relacdo existente entre o ser e 0 ndo-ser? O que é o ser e 0 nada?

19 Ipid., p. 40.
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1.3.2 O Ser e 0 Nada

A chave para podermos analisar a relagdo entre o ser e 0 nada é a negacao, pois a
consciéncia concebida por Sartre € fundamentalmente um ndo-ser em relacao ao ser que existe
como uma negagao do ser. Portanto, iremos refletir sobre a origem da negagéo.

Antes da negagédo existe a interrogacdo, ou seja, interrogamos sobre o ser, a
intencdo da interrogacao € interrogar o ser sobre seu proprio ser e sobre suas maneiras de ser,
logicamente que essa interrogacdo caracteriza-se também pela espera, esperamos a revelacéo
do ser. A resposta pode ser positiva ou negativa.

Essa idéia implica j& o componente do néo ser, por trés motivos: o ndo saber do
homem, o ndo ser do ser e 0 ndo ser limitador.

Agora devemos desenvolver o ser da negacdo, pois, vimos a interrogagdo como
atitude humana e essa interrogacao trouxe a existéncia da negagéo.

A negacdo ndo € proveniente do juizo e nem da subjetividade, a negacdo é um fato
objetivo, concreto, ndo € um simples pensamento. Por isso, € 0 juizo de negacdo que esta
condicionado e sustentado pelo ndo-ser. Segundo Sartre, para que exista o nada é preciso
existir o ser, isto é, o0 nada infesta o ser através da negacdo. Entdo podemos afirma que o nada
é intuido no homem. O nada € intuido quando busco um ser e 0s outros seres sao0 um nao ser.

Analisando as caracteristicas do nada chegamos a negacédo, a fundamentacéo da
negacdo nos levou a intuicdo do nada; mas, o que é o nada?

Segundo Sartre existe duas respostas, ou, duas concep¢des do nada: a concepgéo
dialética e a fenomenoldgica.

A concepcdo dialética é desenvolvida por Hegel. Para ele toda determinacgdo €
negacao, o0 ser é pura indeterminacdo e vazio. Porém, Sartre lembra o conceito de “Ser-Em-
Si”, isto é, o ser é e 0 nada ndo é; o problema de Hegel foi colocar o ser como abstracdes
vazias infinitamente, sem levar em conta que o nada nasce no bojo do ser. Temos de recusar
colocar ser e ndo ser no mesmo plano, como também, devemos evitar colocar o nada como
abismo original de onde surgiria o ser, pois, é o ser que fundamenta o nada.

A concepcao fenomenoldgica do Nada surge com Heidegger, pois, ele considera o
nada como nada, isto €, o0 ser € e 0 nada nédo é. A realidade humana surge na exata medida da
emergéncia do ser no ndo ser, na qual, 0 mundo se encontra em Suspenso, essa operagao &

realizada pela transcendéncia do homem.

59



Dessa forma, a realidade humana, para Sartre, s6 pode parecer uma totalidade
organizada, como mundo, transcendendo-o0. Essa transcendéncia é condicéo do surgimento do
mundo, que é operagdo do Dasein. Nesse ato, 0 homem apreende-se e transcende a si mesmo,
realizando o0 seu ser numa permanente ultrapassagem do movimento sobre 0 mundo e do
mundo sobre o movimento. Aqui se daria 0 processo no qual o homem vive
permanentemente: por um lado é a emergéncia do mundo, por outro, encontra-se SuUspenso no
nada. Nessa separacdo reside a perpétua nadificacdo: a suspensdo do mundo no nada e a
emergéncia do ser no néo ser.

Concebendo assim o nada que emerge no coracdo do homem, Sartre funda a
negacdo como um ato, porque, ela é a negacdo como ser. E o nada ndo pode nadificar-se
sendo sobre parte do ser; o nada ndo é nem antes nem depois do homem, tampouco fora dele,
mas no seio dele, em meio as suas entranhas, como um verme®’!

A condicdo para a transcendéncia € a prevaléncia da existéncia sobre a esséncia,
isto €, 0 homem se faz, pois, 0 seu ser que € a consciéncia é um nada de ser, disso decorre 0
surgimento da liberdade e da angustia, pois, segundo Sartre a angustia esta na origem do nada
e ela é a prova da existéncia da liberdade.

Embora os psicélogos analisem a angstia'®

como uma patologia, ou um
sofrimento que possa ser dissolvido, Sartre coloca a angustia como algo necessario em se
tratando de um ser totalmente livre, ou seja, a angUstia assim como o nada esta no coracao do
homem. Na maioria de suas obras literarias Sartre explora o tema da angustia e da nausea,
Seus personagens vivem intensamente essas realidades existenciais.

Interessa-nos nesse estudo ético a fundamentacgdo da liberdade, tema esse que sera
desenvolvido no préximo capitulo. A liberdade é uma categoria do ser-para-si, na qual, temos
consciéncia da liberdade através da angustia. Portanto, assim como o nada, a angustia
fundamental nasce da interrogacdo, da questdo primeira da existéncia do homem que p6e em
questdo a si mesmo, que experimenta a nadificacdo de si e das coisas. O homem como ja
afirmamos ndo é como um “Ser-Em-Si”, um ente pronto, opaco e acabado, mas, esta por se
fazer e, assim, desnudado e sem ser ele busca sentido para a sua existéncia, por conseguinte a

angustia é experimentada a todo 0 momento e ndo se define objetivamente:

%7 Cf.: SARTRE, Jean Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenoldgica. Petrépolis: Editora Vozes,

1998, p. 64.
1% A néusea pertence & mesma dimens&o da angustia, Esses processos psiquicos se d&o pela realidade humana de
ser-no-mundo. A nausea € a consciéncia da contingéncia do mundo e pelo fato dos objetos presentes no mundo
contornarem e sufocarem o homem, tudo aquilo que ndo é consciéncia e dentro do qual a pessoa esta4 condenada
a viver.
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Estou s6 e desnudado, como na véspera de uma tentacdo, depois de construir
pacientemente barreiras e muros, depois de encerrar-me no circulo magico de uma
decisdo, percebo com angustia que nada impede jogar. E a angustia sou eu, pois que,

pelo fato de que me transporto a existéncia como consciéncia de ser, eu me faco

ndo-ser esse passado de boas decisdes que eu sou’®.

O nada, portanto, assim como o ser estd em toda parte, prova disso é o ser do
homem que se faz como nada, por isso a pergunta ética “O que devo fazer?” nao possui um
conteddo a priori, pois, como vimos nesse capitulo, a partir da reflexdo sobre o método
fenomenologico e sobre o ser, que ndo ha nada na consciéncia. Nesse caso 0 homem se faz,
essa é a condigdo do ser homem. Portanto, a liberdade é o ser construido pelo eterno fazer do
homem.

Nossa pesquisa tem também um carater de fundamenta¢do moral, ndo no sentido
de buscar o seu fundamento objetivo e racional, pois a base do nosso trabalho esta em realizar
uma reflexdo que coloca a liberdade num lugar primordial, ou seja, o fundamento da ética se
encontra na condi¢do existencial do homem como ser “sem fundamento”, como ser
irremediavelmente livre. Tal reflexdo é originaria no sentido em que buscamos atraves de

Sartre resolver um problema fundamental da Etica.

199 SARTRE, Jean Paul. L'étre et le néant: essai d’ontologie phenomenologique. Paris: Gallimard, 1994.
Traducédo de Nelio Vieira de Melo.
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CAPITULO 1

A LIBERDADE COMO UNICO FUNDAMENTO MORAL VALIDO

Terminamos o primeiro capitulo, tentando mostrar a relacéo entre fenomenologia
e ontologia. Concluimos que através do método fenomenoldgico, Sartre apresenta a
concepgdo do ser do homem em contraposicao ao ser dos outros entes, isto €, como “Ser-Para-
Si”. Vimos também alguns direcionamentos que nos apontam para o problema ético, melhor
dizendo, o problema ontolégico em Sartre revela a dificuldade de uma fundamentacdo da
ética e por isso tantos filésofos e comentadores ndo cessam de afirmar a falta de um contedo
moral na filosofia ética sartreana. Porém, devemos entender que isso se da pelo modo com
que Sartre analisa e fundamenta o ser.

Também compreendemos a falta de um principio moral universal em Sartre,
principio este que poderia coloca-lo no fildo dos filésofos morais racionalistas. A falta de
universalidade é alvo de critica dos filésofos atuais, inclusive Karl Otto Apel, o qual, afirma a

importancia de uma moral universal como Gnico modo de resolver os problemas atuais:

As subjetivas decisdes de consciéncia de cada um, exigidos pela tradi¢do crista,
secularizada no liberalismo e no existencialismo, sdo agora mediados pela exigéncia
de validade intersubjetiva a priori- de modo a cada um reconhecer, desde logo, a
argumentacdo publica como explicacdo de todos os possiveis critérios de validade,
e, assim, também na formacdo racional da vontade. Dessa forma, o solipsismo
metédico é também superado na esfera ética’.

Apel no trecho acima considera a filosofia de Sartre assim como a de Kant,
solipsista, isto €, mesmo que a filosofia moral kantiana possua um carater universal — a partir
do imperativo categdrico — ela é subjetiva. A filosofia de Sartre além de ndo poder ser
universal, também é subjetiva por natureza. Porém, nosso objetivo € mostrar alguns pontos da
filosofia de Sartre que podem ser considerados como maximas morais e sua importancia para
uma conscientizagdo da problematica fundacional da ética.

A principio o problema de uma fundamentacdo moral em Sartre se da pelo modo
como ele compreende o agir humano. No existencialismo sartreano, como veremos, o fazer é
condicdo primordial para o ser, 0 ser ndo é, ele se faz. Essa é a principal caracteristica do

Para-si. Nosso filosofo ndo consegue conceber um agir moral que apenas constroi ou segue

"% APEL, Karl Otto. Estudos de Moral Moderna. Petrépolis: Editora VVozes, 1994, p. 151.
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principios éticos, mas a ética para ele é a perseguicdo do ser. As virtudes (aristotélicas) ou o
dever (Kant) sdo para Sartre um modo de ser, um ato que busca o ser a partir da liberdade.
Portanto, as regras morais e as escolhas existenciais estdo em uma mesma categoria. Neste
sentido, podemos entender a moralidade ndo como um conjunto de regras que nos impedem
de fazer determinada acdo, mas, como algo que pode complementar o “Ser-Para-Si” do

homem:

Quanto ao ser que é objeto desse desejo, sabemos a priori qual é. O Para-si € 0 ser
que é para si mesmo sua propria falta de ser. E o ser que falta ao Para-si é 0 Em-si.
O Para-si surge como nadificagdo do Em-si, e tal nadificacéo se define como projeto
rumo ao Em-si: entre o Em-si nadificado e o Em-si projetado, o Para-si é nada.
Assim, o objetivo e o fim da nadificagdo que sou é o Em-si. Logo, a realidade
humana é desejo de ser Em-si. Mas 0 Em-si que ela deseja ndo poderia ser puro Em-
si contingente e absurdo, compardvel em todos os aspectos ao Em-si que ela

encontra e nadifica. A nadificagdo, como vimos, assemelha-se, de fato, a uma

revolta do Em-si que se nadifica contra sua contingéncia**’.

Terminamos o primeiro capitulo falando sobre isso: 0 nada. A nadificacdo como
caracteristica essencial do “Ser-Para-Si”, isto é, consciéncia de si. Sem mais, precisamos
sintetizar os principios do existencialismo, sendo estes principios a causa da liberdade
absoluta como sendo para Sartre o Unico fundamento moral valido.

A)A Ontologia'?: como vimos, Sartre abandona o conceito de esséncia (da
filosofia Cléassica) e prioriza o conceito de existéncia.

O método fenomenol6gico sem davida contribuiu muito para a nova ordem
ontoldgica, pois, por esse método o ser é descrito tal como aparece. Neste sentido, a
constatacdo do absurdo ou da primazia da existéncia se da através da psicanalise existencial,
através dos sentimentos: angustia, tédio e nausea’™. Segundo Heidegger, esses sentimentos

revelam o existente em sua totalidade.

" SARTRE, Jean Paul. O Ser e 0 Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenoldgica. Petropolis: Editora Vozes,

1998. p. 692. Texto na lingua original: Quant a 1’ tre qui est I’ objet de ce désir, nous as vons a priori ce qu’ il
est. Le pour — soi est I’etre qui est a soi-méme son prope manqué d’étre. Et 1’étre dont manque le pour —soi, e’est
1”ensoi. Le pour-soi surgit comme néantisation de 1’en-Soi et cette neantisation se définit comme pro-jet vers
’ensoi : entre 1’en-soi neant et I’en soi projeté, le pour-soi est nednt. Ainsi le but et la fin de la néantisation on
queje suis, c’est I’en-soi. Ainsi la réalité humaine est dévir d’etre —en-soi. Mais 1’em-soi qu’elle désire ne saurait
étre pur en-soi contigent et absurd, com parable em tout point a celui qu’elle rencontre et qu’elle néantiti la
néantisation, nous 1’avons vu, est em effet assimilable & une revolte de 1’en soi qui se néantit contre as
contigence
"2 Foi em L’ etré et le Neant que Sartre fez a mais completa e sistematica exposi¢io de sua filosofia. Essa obra
tem o subtitulo de Ensaio de Ontologia Fenomenoldgica, para assinalar, a um tempo, o intuito essencial, que é
ontoldgico, e 0 método, o da fenomenologia, mas transformado profundamente pela perspectiva existencial, em
que o conceito de existéncia se torna a nog¢ao fundamental, substituindo a “consciéncia” da filosofia classica.
' De fato, podemos encontrar em Sartre duas exposicdes de sua doutrina sobre a nausea: a primeira de tipo
romanesco aparece em La Nausée (1938) e Le Mur (1939), enquanto que a outra , técnica e pesada, vem em
L’etré et le Neant. As duas apresentagdes completam-se e esclarecem-se mutuamente, podendo La Nauseé servir
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Sem duvida, estes sentimentos sdo provas da absoluta liberdade que é como
veremos, a “esséncia” do ser humano.

Entretanto, essa “esséncia” ¢ um Nada, ndo possui nenhuma determinagdo, pois,
ela mesma (a liberdade) ndo possui esséncia. Por isso, 0 principio da existéncia esta huma
opcdo profunda, completamente gratuita, pela qual os homens mesmos se escolhem'**de
modo absoluto. Dessa forma, ndo podemos compreender em Sartre uma moral que ndo esteja
ligada as escolhas do sujeito, que s@o constitutivas para a vida daquele que escolhe.

A aceitacdo da existéncia livre e contingente € denominada ironicamente por
Sartre de “trapaca”, pois, ao optar pela existéncia auténtica, o homem estara “burlando” os
conceitos chaves da tradigdo cultural e moral. E necessario banir da consciéncia qualquer
construcdo social ou outra coisa que traga constrangimento para 0 homem. Dessa forma,
assumimos todas as vicissitudes da existéncia e, entdo, realizamos a liberdade. Uma liberdade,
comenta Simone de Beauvoir, que nada absolutamente nada deve intimidar, nem as nobrezas
de alma, nem as éticas intemporais, nem 0s grandes principios, nem os idealismos, nem 0s
humanismos™>.

Porém, essa forma é negativa, a trapaca consiste na revelacdo que traz e que nos
permite ver coisas que ndo podem existir para os “sordidos”, isto é, por aqueles que nédo
compreenderam a existéncia de forma filoséfica, dessa forma ha uma espécie de manifestacéo
ontoldgica, assinalando o ponto culminante da experiéncia existencial e cujo sentido € que “as
coisas podem ser seja o que for”, que ndo possuem estabilidade alguma e que, se ndo mudam,
¢ somente por causa de nossa preguica e da inércia social. A nausea resulta dessa visdo da
existéncia absurda, desprovida de toda e qualquer razdo ou necessidade. Desdobra-se em

horror e pavor quando nos revela o ultimo fundamento do mundo, que é a poténcia de

de introdugdo as explanagdes de L’etré et le neant. Cf.: JOLIVET, Régis. Sartre ou a teologia do absurdo. S&o
Paulo: Editora Herder, 1968.

* A opcéo pela liberdade, revela a total problematicidade da vida humana. E essa liberdade que os personagens
de Sartre ilustram, especialmente Antdnio Roquetin, em La Nausée, Pedro, em La Chambre e os Les Chemins de
la liberte, sobretudo Mateus. Duas posi¢Oes sdo possiveis: resistir a certas impressdes e recalca-las, como fazem
os chamados “normais”, ou entregar-se de todo a elas, para recomecar da estaca zero, livres de qualquer
determinacdo imposta, assumindo-se completamente a partir de si proprios, ou seja, da liberdade. Os
personagens de Sartre escolnem a segunda posi¢do, com a esperanca de chegar a uma verdade inacessivel ao
homem “normal”, o qual nio cessa de alienar-se nas leis, regras e principios que o transforma em coisa. E a
atitude que Sartre denomina trapaca, devido ao que ha de consentido e voluntario na sua sistematica negagdo do
mundo “normal” ou “burgués”. Os trapaceiros, visando afundar-se na nausea resultante do sentimento da radical
absurdidade do mundo, distinguem-se, por isso mesmo, dos outros individuos, embrutecidos, vivendo placida e
confortavelmente, envoltos nas amarras de seus tranquilizadores principios, amigos da ordem, abominando a
soliddo, fugindo da angustia que acompanha todo compromisso e, como Brunet, em Les Chemins de la Liberté,
tornando-se rob0s para sempre. Cf.: JOLIVET, Régis. Sartre ou a teologia do absurdo. S&o Paulo: Editora
Herder, 1968.

5 JOLIVET, Régis. Sartre ou a teologia do absurdo. Sao Paulo: Editora Herder, 1968, p. 24
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proliferacéo, indefinida e sem leis, de todas as coisas, ndo tendo outra razéo sendo o impulso
inicial também sem razdo nenhuma.

O que refletimos até aqui provém da estrutura ontologica que Sartre elaborou em
L’étre et le Neant, na qual, falamos no final do primeiro capitulo. Sem mais, podemos afirmar
que a contraposi¢édo entre o Ser-Em-si e o Ser- Para-si revelam a falta de raz&o ou sentido do
ser, onde percebemos que Sartre levou as ultimas consequéncias o Dasein de Heidegger.

B) A teologia do Absurdo: a liberdade como fundamento ético toca um ponto
essencial: o problema de Deus. Embora Sartre nunca tenha se preocupado exaustivamente
com a questdo de Deus, pois, para ele, a sua nao existéncia deve ser intuida e nao
argumentada, constatamos que ao afirmar a liberdade do homem, Sartre esta negando a
existéncia de Deus, mesmo nado discursando sobre esse ser, de maneira implicita ou explicita.

Dessa forma, entendemos que tal problematica é a chave da questdo ética e existencial:

O problema de Deus é um problema humano que diz respeito a relacdo dos homens
entre si, um problema total para o qual cada um traz solucdo mediante toda a sua

vida, e essa solucdo reflete a atitude que se escolheu relativamente aos outros

homens e a si proprio™®.

A ideia de Deus como Sartre coloca acima, se da pela unidade entre as
consciéncias. Primeiro temos uma consciéncia que deseja Deus e Ele nos é dado por meio das
outras consciéncias. A religido é o conjunto de consciéncias que se dobram diante da grandeza
divina.

Observemos os seguintes trechos autobiograficos: “No fundo, conclui o fildsofo,
tudo isso me enfadava: fui levado & descrenga, ndo pelos conflitos dos dogmas, mas pela

o L 2117
indiferenca de meus avos”

. Entretanto ainda tinha fé: “De camisola, ajoelhado sobre o leito,
fazia todos os dias minha ora¢do, mas sempre mais raramente pensava em Deus”. Uma s6 vez
teve a sensacdo da existéncia de Deus, por ocasido de um pecadilho que tentava esconder:
“Repentinamente, senti o olhar de Deus no interior da minha cabeca e sobre minhas maos.
Mas a indignacdo salvou-me: enfureci-me contra uma tdo grosseira indiscricdo e blasfemei:
Deus nunca mais me olhou”**®,

Estas trés evocagOes de Sartre revelam a sua rejeicdo precoce da religido uma vez
que nos ritos, nas ilusdes e na culpabilizacdo provenientes dela os homens se alienam de sua

liberdade. O problema moral se encontra em intima ligacdo com a questdo religiosa. Nem

16 SARTRE, Jean Paul. Les Temps Modernes, N° 65 (marco de 1951)
" SARTRE, Jean Paul. As Palavras. Trad. De Guisburg. 4. Ed. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1986, p. 66.
18 |bid., p. 65.
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mesmo a ética de Kant conseguiu excluir a idéia de Deus do sistema moral. Para Sartre a ideia
de Deus esta na base de uma consciéncia moral que nega a liberdade humana. Por isso a
critica da idéia de Deus € imprescindivel para uma ética da liberdade. Em L ’étre et le néant,
Sartre critica em Leibniz a afirmacdo de que o ato de Ad&o foi o resultado de sua esséncia e

que esta ndo foi escolhida por Addo, mas dada por Deus :

A compreenséo dos resultados obtidos por esta analise sera mais facil para o leitor se
0S compararmos a outra teoria da liberdade, a de Leibniz por exemplo. Para Leibniz,
como para nds, quando Addo colheu a macé, teria sido possivel que ndo a colhesse.
Mas, para Leibniz, como para n6s, as implicacdes desse gesto sdo tdo numerosas e
tdo ramificadas que, em Ultima analise, declarar que teria sido possivel que Addo
ndo colhesse a maca equivale a dizer que teria sido possivel outro Addo. Assim, a
contingéncia de Addo identifica-se com sua liberdade, pois esta contingéncia
significa que este Adao real estd rodeado por uma infinidade de Ad&os possiveis,
cada um dos quais se caracteriza, com relacdo ao Addo real, por uma alteracéo
ligeira ou profunda de todos os seus atributos, ou seja, em Gltima anélise, de sua
substancia. Para Leibniz, portanto, a liberdade exigida pela realidade humana é
como a organizagdo de trés nogdes diferentes: é livre aquele que, 1°, racionalmente
determinar-se a executar um ato, 2°, é de tal ordem que este ato compreende-se
plenamente pela propria natureza daquele que o executou; 3°, é contingente, ou seja,
existe de tal modo que teriam sido possiveis outros individuos executando outros
atos a propdsito da mesma situagdo. Mas, devido a conexdo necesséaria dos
possiveis, outro gesto de Addo sé teria sido possivel para e por outro Adéo, e a
existéncia de outro Addo implicaria na existéncia de outro mundo. Reconhecemos
com Leibniz, que o gesto de Addo compromete a pessoa de Ad&o inteira, e que outro
gesto de Addo seria compreendido a luz e nos limites de outra personalidade de
Ad&do. Mas Leibniz incide em um necessitarismo totalmente oposto a idéia de
liberdade ao colocar no ponto de partida a propria formula da substancia de Adéo
como premissa que conduzira o ato de Adao enquanto uma de suas conclusdes
parciais, ou seja, ao reduzir a ordem cronoldgica a mera expressdo da ordem
l6gica™™.

Portanto, a idéia crista do livre arbitrio ndo possui nenhum sentido real, pois, a
experiéncia mostra que a liberdade s6 pode ser total. A complexidade da idéia de Deus segue
essa linha da experiéncia existencial, pela qual a experiéncia da liberdade incondicional
expressa de forma l6gica a ndo existéncia de Deus; se ele existe ndo somos livres, mas se ele
ndo existe, a liberdade torna-se essencial no ser do homem.

Em algumas obras Sartre fala sobre a ndo existéncia de Deus, pela qual podemos
ver as razdes e estrutura desse ateismo; a inexisténcia de Deus lhe parecia tdo necessaria
quanto o respirar, independente de qualquer prova ou demonstracdo. Esta sobrevem apenas

pelas exigéncias de uma exposicdo filosofica que pretende ser completa. Mas a recusa de

Deus, que, para Sartre, poderia dispensar argumentos, satura e orienta toda a sua obra, que

"9 SARTRE, Jean Paul. O Ser e 0 Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenolégica. Petrépolis: Editora Vozes,

1998. p. 577.
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assim se torna uma teologia do absurdo, na qual, o autor tenciona provar a possibilidade de
suprimir Deus e construir até sobre essa auséncia um sistema coerente do homem e do mundo.

Uma série de argumentos tende provar que Deus € contraditorio tanto em seu
conceito como enquanto criador do mundo. O argumento mais geral consiste em dizer que “se
Deus existe, ¢ contingente”. De fato, diz Sartre, todo em-si é contingente, ndo apenas
enquanto pode fundar, por ser de per si pleno, imével e sem fissura, mas também enquanto
ndo pode fundar-se a si proprio sendo dando-se a modificagdo do para-si; mas por isso mesmo
deixando de ser em-si. Quanto a dizer, recorrendo a argumentacdo fundada nas exigéncias da
razdo, que todo contingente exige um necessario que o explique e justifique em seu ser, seria
apenas a expressao de um desejo de fundamentar, mas, de modo algum, “a ligacao explicativa
a um fundamento real”, e, de qualquer forma, nao poderia dar a razdo de uma contingéncia
singular, mas somente da idéia abstrata da contingéncia em geral.

Sartre apresenta um outro argumento que pretende igualmente provar ser a nogéao
de Deus ndo é sendo o pseudo-conceito, absolutamente impensavel, da perfeita identidade do
em-si com o para-si. Para apreendermos o sentido dessa argumentacdo cumpre lembrar que o
para-si sO se funda enquanto nega, referindo-se a si, um ser ou uma maneira de ser, isto &, o
ser-em-si.

Na questdo moral, se Deus existe, diz Goetz, 0 homem é nada; se 0 homem existe,
Deus ndo é. E dirigindo-se a Hilda: “Digo-te que Deus morreu. Ndo temos mais testemunhas
como ¢és verdadeira desde que ele ndo é mais”.

Argumento contra a cria¢do divina do mundo:

A compreensdo da totalidade seria impossivel ao proprio Deus, porque, se ele é
consciéncia (ou para-si), integra-se na totalidade, ao passo que, se 0 concebéssemos como um
em-si que fosse o fundamento de si mesmo, a totalidade se lhe anteporia, sejam como um
objeto e, por conseguinte, como um limite de seu para-si, seja como um sujeito e,
consequentemente ndo sendo ele esse sujeito, ndo poderia sendo experimenta-la, sem
conhecé-la. Nos dois casos, ei-lo limitado pela totalidade, ou seja, pelo mundo, o que
contradiz o conceito de Deus. O criador se colocaria como absoluto, autbnomo e
independente: Deus, criando-se, negar-se-ia e destruir-se-ia a si mesmo.

Um outro argumento tende a estabelecer que a criacdo é impossivel da parte de
Deus e, por conseguinte, que a idéia de Deus, ja qualificada de contraditoria em si mesma, €
um conceito inutil, uma hipdtese injustificada e gratuita. Realmente, diz Sartre, a criacdo ex

nihilo ndo pode explicar o surgimento do ser, porque o ser universal deveria (por hipétese) ser
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concebido primeiro pela subjetividade divina, e por isso mesmo ficaria sendo um modo de ser
intra subjetivo, sem admitir nem sequer a simples representacdo de uma objetividade possivel,
nem, por conseqiiéncia, a vontade de criar seres'?°,

C) A critica do materialismo: Sartre critica tanto o idealismo — instaurado desde a
filosofia de Descartes — quanto o materialismo. O idealismo viu que o ser é reduzido ao
fendmeno e coextensivo a ele, pois na subjetivacdo do fenémeno feito pelo idealismo esta

também a subjetivacao do ser, porém:

O ser de um existente é precisamente o que ele aparece. A aparéncia, ou seja, a
objetividade do fendmeno, é toda a realidade da coisa. E um relativo-absoluto.
Relativo enquanto se refere a alguém a quem aparece, mas absoluto enquanto nédo
indica nada fora de si mesmo. O que o fendmeno €, é-o0 absolutamente: desvenda-se
como é, podendo ser estudado e descrito como tal. Essa descricdo serd uma

ontologia, desde que visa o ser, mas uma ontologia fenomenoldgica, enquanto o ser

nada mais é que a objetividade do fendmeno*?.

De forma inerente e clara Sartre desvela a ontologia fenomenoldgica: o ser é
objetivado e por isso absoluto através do fendmeno, esta fora da consciéncia, por isso, ndo é
uma invencao dela, se fosse seria relativo, mas € absoluto na medida em que esta para além da
consciéncia.

Podemos questionar dizendo que Sartre valoriza demasiadamente a subjetividade,
podendo até configurar um idealismo. Contudo, a nocdo de subjetividade apenas impde a
no¢do de uma subjetividade que ndo pode bastar-se a si mesma, devendo, portanto, definir-se

pela “transcendéncia” ou abertura para o mundo. Sendo assim:

Ora, se ¢ verdade que a “transcendéncia” assim definida ndo significa outra coisa
sendo o0 além da subjetividade, segue-se que o duplo aspecto permite reencontrar
tanto uma estrutura ontolégica como uma universalidade, sem a qual ndo existe
filosofia, e, continuando na mesma linha, fundamentar uma especulacdo orientada
para uma transcendéncia capaz de explicar a existéncia humana e 0 mundo, dentro

do qual ela se desenvolve?.

Porém, percebe-se que mesmo com essa interpretacdo apresentada por Jolivet, o
idealismo n&o consegue explicar o homem e o mundo de forma consistente, inclusive
Descartes com sua Mathesis Universalis ndo conseguiu reconstituir o sistema filosofico do

mundo.

29 Cf.: JOLIVET, Régis. Sartre ou a teologia do absurdo. Sao Paulo: Editora Herder, 1968.
121 SARTRE, Jean Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenolégica. Petrépolis: Editora Vozes,
1998. p. 11-12.
122 JOLIVET, Régis. Sartre ou a teologia do absurdo. Sao Paulo: Editora Herder, 1968. p.62.
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Sartre se coloca para além do idealismo e do realismo. N&o obstante, se
observarmos o estatuto da existéncia posto por Sartre, isto €, injustificado e injustificavel,
podemos dizer que Sartre — metafisicamente falando — € um realista absoluto.

A principal tese que desestrutura as bases do idealismo e também do realismo
tradicional é a velha formula que ja foi enunciada nessa pesquisa: toda consciéncia é
consciéncia de alguma cosia, e 0 que aparece a consciéncia é o ser. Por isso mesmo o realismo
de tipo kantiano, se € que se pode falar de realismo kantiano, é falso, pois, para ele, por tras
do fenbmeno existe o ser enquanto coisa-em-si, que é incognoscivel.

Sobre o materialismo, podemos colocar uma questdo problematica: o0 mundo do em
si ndo é material? A principio vejamos 0 conceito de materialismo segundo Jolivet:
“Denominamos materialista toda doutrina segundo a qual a realidade do ser se reduz a matéria
e suas modificacdes, com exclusdo de qualquer principio de natureza imaterial ou espiritual

L 12
(alma ou espirito)™%.

4 6 anti-metafisico, isto é, ndo aceita nenhuma

Sendo assim, o materialismo*
interpretacdo metafisica da ordem vital e especialmente da realidade humana.

Filosoficamente Sartre “destroi” os argumentos materialistas através da contradi¢éo
performativa. Ao reduzir o espirito & matéria, os materialistas estdo fazendo metafisica, isto é,
buscando um fundamento por trds dos fendmenos. Porém, o materialismo € uma metafisica
que, ao recusar os principios da metafisica, tira todo o fundamento de suas préprias
afirmacdes.

Sistematicamente Sartre formula dois argumentos contra o materialismo:

Em primeiro lugar mostra que esse sistema reduz a consciéncia a uma coisa, ou seja,
a matéria, o que equivale a supor gratuitamente o que est4d em questdo, pois que a
explicacdo da consciéncia pela matéria j& pressupde consciéncia, visto que s6 uma
consciéncia pode “explicar”. De outro lado, o materialismo faz da consciéncia um
simples reflexo. Nesse caso, como compreender que tal reflexo reflita o conjunto
dos objetos? Em outras palavras, para falar como Bergson, se meu cérebro é apenas
uma parte do mundo, ndo se vé de que forma este estaria no meu cérebro (pelo
pensamento): seria preciso admitir que o todo se acha contido na parte, o que €

absurdo'®.

De fato o tema da consciéncia coloca os monistas idealistas e materialistas em

situacdo dificil. O materialismo ganha grande for¢a na década de 1970, quando o fil6sofo

123 1hid., p. 63.
124 Do ponto de vista psicolégico, portanto, serd materialista qualquer doutrina conforme a qual a realidade
humana consiste apenas no corpo e em seus mecanismos fisiol6gicos, concebendo-se assim os fatos ou estados
psicologicos como epifendmenos ou “reflexos do ser”, uma simples “modalidade de energia”, ou uma funcéo o
cerebro.
125 |bid., p. 65.
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americano Hilary Putnam fundamentou o funcionalismo quando publicou o célebre artigo
“minds and machines” (mentes e maquinas). O funcionalismo de forma geral busca analogia
entre mentes, cérebros e computadores digitais. Assim, a analogia consistiria basicamente em
estabelecer uma correlacdo entre os estados mentais (pensamento) e o software (conjunto de
instrugdes da maquina ou programa do computador) de um lado, e entre os estados cerebrais e
0 hardware ou os diferentes estados fisicos pelos quais passa a maquina ao obedecer &s
instrucdes. Essa correlacdo dispensaria qualquer tipo de pressuposicdo metafisica responsavel
pela possibilidade de interacdo entre o fisico e 0 mental.

Esse tema da consciéncia é a chave para a compreensdo ontoldgica colocada por
Sartre. Os trés principios expostos até aqui tém como base a consciéncia, pois, a negatividade
¢ posta pela consciéncia e a idéia do nada é fundamental na construcdo da ontologia
fenomenolégica sartreana.*?®

Sendo assim, devemos mostrar a correlacdo entre o nada e a consciéncia, dai
podemos pensar a liberdade como manifestacdo ou prova ontolégica dessa correlagéo.

No primeiro capitulo, refletimos sobre a consciéncia a partir do método
fenomenoldgico e vimos que a consciéncia é constitutiva da realidade humana, isto é, do
“Ser-Para-Si”; e ¢ bom lembrar que a afirmacdo do “Ser-Para-Si” se da pela busca do ser pela
realidade humana.

Vimos também que o sentido da consciéncia é dado também pela fenomenologia,
isto €, como diz Husserl: “toda consciéncia € consciéncia de alguma coisa”, dessa forma ela ¢é
posicional, ou seja, coloca os objetos do mundo sem se “desmanchar” no mundo e sem
conceber os entes em-si do mundo como sendo ela mesma. Outro principio importante é o da
irredutibilidade da consciéncia, isto €, a consciéncia ndo pode colocar a si mesma como objeto
de investigacdo, & maneira com que faz perante os objetos, o que significa que a consciéncia é
ndo posicional em relacdo a si prépria, dessa forma, 0 homem néo pode pensar a si mesmo,
caso contrario, ele depara com o nada.

A consciéncia ¢ “cheia de nada”, a realidade humana é caracterizada pela falta,
por isso, é também marcada pela busca do ser como busca de sentido. Em contraponto a
consciéncia sartreana, encontramos a consciéncia religiosa, isto €, “cheia de Deus”, também
como ja falamos, encontramos a consciéncia moral, onde a piedade natural j& esta

disseminada em todas as consciéncias. Neste caso tudo j& estd determinado, pois, ja temos

% Inclusive, muitos consideram Sartre um materialista por causa do seu ateismo, porém, o principio do ateismo

sartreano € metafisico, estamos diante do problema ontolégico do Nada. Além do mais, toda filosofia é
transcendental.
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plena consciéncia daquilo que somos, pois estamos de certa forma pré-determinados pela
esséncia que nos e dada e ndo escolhida por nos.

Contudo, a experiéncia nos mostra através da liberdade que estamos por nos fazer,
pois 0 ser humano se constitui como ser dos possiveis.

Portanto, o reflexo do nada é a liberdade, entendida como autonomia de escolha.
A liberdade corresponde a possibilidade de ser, proporcionando uma total responsabilidade do
Para-si diante dela, tanto na escolha de ser, como na relagdo com o mundo, frente aos proprios
atos, pois nada os justifica, a ndo ser o proprio individuo. Se a liberdade € a prova do nada, a
angustia que esta paralela a liberdade é prova dessa total autonomia do homem. Assim, para
Sartre 0 homem se define num fazer, ndo havendo nele nada a priori que o constitua, mas

apenas a liberdade, que o possibilita criar a si mesmo.

2.1 Ser e Fazer: a dimensdo da liberdade

O ser em Sartre se estrutura a partir das trés dimensfes fundamentais de sua
ontologia: o “Ser-Em-Si”, o “Ser-Para-Si” e o “Ser-Para-Outro”. Do “Ser-Para-Si” surgem as
dimensdes humanas, isto €, frutos da estrutura do ser: transcendéncia e temporalidade. A
partir dai temos ainda as categorias da existéncia:

Ter, fazer e ser sdo categorias cardeais da realidade humana. Classificam em si toda
as condutas do homem. O conhecer, por exemplo, é uma modalidade de ter. Essas
categorias ndo carecem de conexBes mdtuas, e muitos autores insistiram em ftais
relagbes. Foi uma relacdo dessa espécie que Denis de Rousemont deixou clara ao
escrever em seu artigo sobre Don Juan: Ele ndo era suficientemente o seu proprio ser
para poder ter. E é também semelhante conexdo que transparece quando mostramos
um agente moral que faz para fazer-se e que faz-se para ser'?’.

A filosofia moral tradicional tem como principio o fazer-se para ser tendo ja em
vista um ser pre-fixado. Sartre cita 0 exemplo dos Estoicos e de Spinoza. Ambos confiaram na
razdo filosofica para agir de acordo com uma ordem natural, isto é, fazer para fazer-se, o
homem se faz quando enxerga todas as coisas como um todo, neste caso, o fazer é circular,
englobado no ser. Segundo Spinoza 0 bem ¢ “o que sabemos com certeza ser meio para nos

. . 12
aproximarmos cada vez mais do modelo da natureza humana que nos propomos”™*2.

127 SARTRE, Jean Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenolégica. Petrépolis: Editora Vozes,
1998, p.535.

128 SPINOZA, B. Etica. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1973, p. 162.
71



O fazer é sempre absorvido pelo ser, este é o valor maior da acdo pela qual
constitui o sistema moral tradicional. No trecho abaixo Sartre fala da passagem do objetivo

moral que é o ser para o objetivo moral que € o fazer:

Todavia, tendo triunfado na filosofia moderna a tendéncia anti-substancialista, a
maneira dos pensadores tentou imitar no campo das condutas humanas aqueles
predecessores que, em fisica, haviam substituido a substancia pelo simples
movimento. O objetivo da moral foi por longo tempo prover o homem com o meio
de ser. Tal era a significacio da moral estdica ou da Etica de Spinoza. Mas, se 0 ser
do homem héa de reabsorver-se na sucessao de seus atos, a meta da moral ja ndo sera
elevar o homem a uma dignidade superior. Nesse sentido, a moral kantiana é o
primfzigro grande sistema ético que substitui o ser pelo fazer como valor supremo da
acdo .

A passagem da moral antiga para a moral kantiana significa também a passagem
da moral teleoldgica para a moral deontolégica cujo principio € o dever. Inclusive Kant ndo
pergunta o “que devo fazer para ter uma vida boa ou ser feliz”’, mas, sua questdo ¢ simples:
“O que devo fazer?” O homem feliz da idade antiga e o homem santo da idade média ¢
substituido pelo homem digno da moral kantiana.

A concepcdo transcendental kantiana para a moral consiste na razdo pura pratica,
ele ndo aceita qualquer substancializacdo da moral. Kant afirma categoricamente que uma

acao boa é uma acdo moral praticada:

Uma metafisica dos costumes é pois rigorosamente necessaria, ndo s6 por motivo de
necessidade da especulacdo, a fim de indagar a origem dos principios préticos que
existem a priori em nossa razdo, mas também porque a prépria moralidade esta
sujeita a toda espécie de perversdes, enquanto carecer deste fio condutor e desta
norma suprema de exata apreciacdo. Com efeito, para que uma agdo seja
moralmente boa, ndo basta que seja conforme a lei moral; é preciso, além disso, que
seja praticada por causa da mesma lei moral; de contrério, aquela conformidade é
apenas acidental e muito incerta, visto como principio estranho a moral produzira,
sem duvida, de quando em quando, a¢des conformes com a lei, mas muitas vezes
acBes que Ihe sdo contrarias™.

Neste caso a razéo pratica deve postular leis praticas que deverdo ser praticadas
tendo por objetivo moral a dignidade humana.

Porém, Sartre deixa a questdo em suspenso: “Quem tem razao? O valor supremo
da atividade humana é um fazer ou um ser? E, qualquer que seja a solugdo adotada, que sera

do ter?”t*!

129 SARTRE, Jean Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenolégica. Petrépolis: Editora Vozes,
1998, p. 535.
130 K ANT, I. Fundamentag&o da Metafisica dos Costumes. p. 3.
131 SARTRE, Jean Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenolégica. Petrépolis: Editora Vozes,
1998, p. 535.
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De imediato a Unica certeza é a de que o Para-si é o ser que se define pela a¢do. O
restante do Ser e Nada serd “o estudo da acdao em geral e das relagdes essenciais entre o fazer,
o ser e o ter”**,

A liberdade esta na tensdo entre o fazer e o ser, como dimensdo determinante de

todo fazer que visa um ser.
2.1.1 Acéo e Liberdade

Antes de falar sobre a liberdade como condi¢do primordial da acdo, se faz
necessario uma reflexdo acerca do determinismo em Sartre. De alguma forma a filosofia
moral ndo aceita nenhuma forma de determinismo, nenhum ato externo que possa controlar o
agir humano, neste sentido, a liberdade juntamente com a consciéncia sempre foram
condicdes de possibilidade para um agir moral auténtico.

Todavia o conhecimento humano também avangou, em detrimento da filosofia
moral, em direcdo a afirmacdo do determinismo e a negacdo da liberdade. Nessa perspectiva
se desenvolveu a investigacdo dos principios determinantes para o seu agir, principios estes
que possibilitam ao homem a ndo escolha de seu ser. Em geral existem diversas formas de
determinismo: histdrico, metafisico, religioso, moral, psicoldgico e bioldgico.

Para entendermos a falta de consisténcia do determinismo, precisamos
compreender o0 que é o ato. A dificuldade para tal compreensdo esta no fato de que o conceito

de ato possui diversas significacGes o que exige alguma elucidagdo. Segundo Sartre:

O conceito de ato, com efeito, contém numerosas nog¢des subordinadas que devemos
organizar e hierarquizar: agir € modificar a figura do mundo , é dispor de meios com
vistas a um fim, é produzir um complexo instrumental e organizado de tal ordem
que, por uma série de encadeamentos e conexdes, a modificacdo efetuada em um dos
elos acarrete modificagdes em toda a série e, para finalizar, produza um resultado
previsto™®,

O conceito de ato descrito acima € analitico, e ainda, ndo contribui decisivamente
para a compreensao da acdo humana. Por detras desse conceito de ato encontra-se a condi¢ao
de possibilidade para o proprio ato, ou seja, seu sentido.

O que devemos enfatizar, antes de tudo, ¢ que, “uma acdo é por principio

intencional”*®*. Antes de modificar a figura do mundo se faz necessario uma intencdo™®.

132 SARTRE, Jean Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenolégica. Petrépolis: Editora Vozes,
1998, p. 536.
133 |bid., p. 536.
3 bid., p. 536.
73



Segundo Sartre, na intencdo néo estdo previstas todas as consequéncias do ato, na maioria das
vezes as consequiéncias do ato sdo maiores do que a intencdo. Sendo assim, o ato € a unido do
resultado da acdo com a intencao.

Porém, a intencdo ndo € ainda a esséncia do ato, para tanto, Sartre diz que a

condigdo da acéo é a negatividade:

(...) mas, se assim ha de ser, constatamos que a acdo implica necessariamente como
sua condi¢do o reconhecimento de um “desideratum”, ou seja, de uma falta objetiva,
ou uma negatividade. A intencéo de suscitar uma rival para Roma sd pode advir a
Constantino pela captagdo de uma falta objetiva: Roma carece de um contrapeso; a

esta cidade profundamente pagd era preciso opor uma cidade cristd, que, no

momento, fazia falta'®.

Mais uma vez o nada aparece como articulacdo necessaria na filosofia de Sartre.
Por isso, o fazer, o ser e o ter sdo categorias que existem por causa do nada, brotando da
experiéncia do Para-si como consciéncia nadificadora de si e do mundo.

Portanto, a acdo configura-se como falta, como um nao “Ser-Em-Si”, como algo
previamente determinado. A moral existencialista neste sentido consiste em afirmar “uma
intencionalidade que busca sentido”, ndo uma intencionalidade que ja vislumbra o fim altimo
ja estabelecido. Como ocorre, por exemplo, com Santo Tomas de Aquino que considera o ato
moral como movido por uma intencdo que deve ser configurada a moral crista, isto é, aos
ensinamentos de Cristo e da Igreja.

Sendo assim, Cristo é a possibilidade que subordina todas as outras. Para Sartre, a
possibilidade é aquilo que outrora ndo foi realizado, por isso, essa possibilidade ndo pode ser

separada do desejo:

Criar Constantinopla s6 pode ser compreendido como ato se, primeiramente, a
concep¢do de uma cidade nova precedeu a propria agdo, ou, a0 menos, esta
concepcdo tenha servido de tema organizador a todos os tramites ulteriores. Mas
esta concepgdo ndo poderia ser a pura representa¢do da cidade como possivel, e sim
a apreensdo da mesma em sua caracteristica essencial, que é a de ser um possivel

desejavel e nio realizado™’.

135 Segundo o dicionario Abagano intencdo é: propriamente, a intencionalidade no dominio prético, ou seja, a
referéncia de uma atividade préatica (desejo, aspiracdo, vontade) ao seu préprio objeto. Nesse significado, a
intencionalidade do ato moral pode ser reconhecida por qualquer doutrina moral.
3 Ipid., p. 536-537.
37 Ibid., p. 537.
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Para caracterizar o desejo, Sartre retoma o tema da consciéncia’® como
transcendéncia, pela qual, a consciéncia abandona o mundo atual e se dirige rumo aos mundos
possiveis.

Afirmamos que a acdo é intencional e se configura como falta, ou como ndo ser.
Esse ndo ser como ja falamos é posto pela transcendéncia da consciéncia, pois, esta €
55139

“remetida do ser ao ser e ndo poderia encontrar no ser um motivo para descobrir o ndo ser

No trecho abaixo Sartre explica essa tese:

Mas tal difusdo sé aparece desse modo, justamente, se a transcendéncia rumo a uma
situacdo — limite colocada a priori como valor — por exemplo, rumo a certo ritmo das
conversdes religiosas, a certa moralidade de massa; e esta situacdo limite ndo pode
ser concebida a partir da simples consideracdo do estado real das coisas, pois, assim
como a jovem mais bela do mundo ndo pode dar mais do que tem, também a
situacdo mais miseravel s6 pode ser designada por si mesmo como €, sem qualquer
referéncia a um nada ideal™®.

Esse nada ideal é a escolha original do ser. Quando Sartre fala sobre a situacao
real, ele esta querendo dizer que somente o homem livre, isto é, criador de seu futuro, podera

imaginar o mundo de outro modo:

Pois é preciso inverter aqui a opinido geral e convir que ndo é a rigidez de uma
situagdo ou os sofrimentos que ela impde que constituem motivos para que se
conceba outro estado de coisas, no qual tudo saird melhor para todos; pelo contrario,

é a partir do dia em que se pode conceber outro estado de coisas que uma luz nova

ilumina nossas pendrias e sofrimentos e decidimos que sdo insuportaveis**.

Por isso a acdo sO pode ser determinada pela consciéncia, em outras palavras, a
liberdade é a fonte de toda acéo.

Sartre mostrou que a acdo é definida pela falta, ou seja, por uma liberdade
incondicional.

Como ja afirmamos, o conceito de liberdade se da pela nadificacdo, isto é, o
posicionamento do fim é realizado a partir do processo de negacdo engendrado pela
consciéncia que nadifica o presente e o passado colocando um fim que ainda ndo existe, este
fim ndo efetivamente existente, mas possivel s pode ser posto livremente.

O problema do determinismo € ndo aceitar o nada da existéncia, ou melhor, os

defensores dessa tese acreditam que o motivo determina suficientemente o fim de uma agdo.

1% Afirma Sartre: Enquanto algo considerado exclusivamente em seu ser, a consciéncia é remetida
perpetuamente do ser ao ser e ndo poderia encontrar no ser um motivo para descobrir 0 ndo ser.
139 H
Ibid., p. 537.
1% 1pid., p. 538.
! Ibid., p. 538.
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Além do mais na maioria das vezes esses motivos escapam da liberdade, isto é, sdo motivos
pré-estabelecidos por outrem.

Por outro lado, também a liberdade de indiferenca € problematica, pois, nao
considera 0 motivo, podemos dizer que € uma liberdade metahistérica. Porém, para Sartre,
“todo ato possui um motivo. O fim ou temporalizagdo de meu futuro implica um motivo, ou
seja, remete a meu passado, e o presente & surgimento do ato”*.

Sartre se esforca em mostrar que o principio da acdo € a liberdade, porém, o falso
entendimento da liberdade é problematico para a compreensdo dessa dimensdo fundamental
da existéncia, da mesma forma que o determinismo deve ser criticamente problematizado.

Mas, o motivo néo significa determinagdo? N&o estariam os deterministas certos
em seu modo de pensar?

No trecho seguinte Sartre esclarece o conceito de motivo:

A questdo essencial, com efeito, acha-se além da organizagdo complexa “motivo-
ato-fim”: devemos indagar, com efeito, como o motivo (ou mobil) pode ser
constituido como tal. Bem, acabamos de ver que, se ndo ha ato sem motivo, ndo é
absolutamente no sentido em que se diz que ndo ha fenbmeno sem causa. Para ser
motivo, com efeito, 0 motivo deve ser experimentado como tal. Certamente, ndo
significa, de modo algum, que deve ser tematicamente concebido e explicitado,
como no caso da deliberacdo. Mas, ao menos significa que o Para-si deve conferir-
Ihe seu valor de mébil ou motivo™®.

Essa escolha do mobil como valor se faz pela liberdade. Inclusive, este mobil
encontra-se idealmente, isto é, 0 motivo s6 tem sentido fora de si. Neste caso € também posto
no fim, ou seja, 0 motivo esta na finalidade da acdo, vejamos o exemplo: “se aceito um misero
salario, é sem duvida por medo — e 0 medo é um mobil. Mas é medo de morrer de fome; ou
seja, este medo s6 tem sentido fora de si, em um fim posicionado idealmente, que é a
conservagio de uma vida que apreendo como perigo”™*.

Podemos sintetizar a questdo sobre o mdbil a partir da idéia de significacdo, o
motivo deve ter um significado para o Para-si, somente dessa forma é que o motivo possui 0
seu devido valor.

A reflexdo sobre 0 motivo e a acdo se da pela tentativa sartreana de mostrar a total

fundamentacdo do ato pela liberdade. “Todavia, ndo podemos nos deter nessas consideracdes

Y2 Ipid., p. 540.
3 1pid., p. 540.
1% Ibid., p. 540
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superficiais: se a condicdo fundamental do ato é a liberdade, precisamos tentar descrever a
liberdade com maior precisdo™*

O problema € que descrever significa desvelar a esséncia de uma coisa. Porém, a
liberdade é a esséncia do homem enquanto existéncia, portanto, ela é indefinivel e
inominavel. Entretanto, Sartre nos garante que a liberdade é descritivel.

Ela é descritivel na medida em que é fundamento das esséncias, isto €, assim
como o cogito, a liberdade pode ser experimentada por todos os homens. Essa experiéncia €

adquirida de forma singular, observe o raciocinio de Sartre:

Ao contrario a liberdade é fundamento de todas as esséncias, posto que o homem
desvela as esséncias intramundanas ao transcender o mundo rumo as suas
possibilidades proprias. Mas trata-se, de fato, de minha liberdade. Igualmente, além
disso, quando descrevia a consciéncia, ndo podia tratar-se de uma natureza comum a
certos individuos, mas, s6 de minha consciéncia singular, a qual, como minha
liberdade, esta além da esséncia, ou — como mostramos varias vezes — para a qual ser

é ter sido. Para alcangar esta consciéncia em sua existéncia mesmo, dispinhamos

precisamente de uma experiéncia particular: o cogito™.

Descartes considera 0 bom senso (razdo) como a coisa mais bem distribuida no
mundo. A nocdo de cogito € de extrema importancia para uma descri¢do correta e exata da
liberdade:

E também ao cogito que vamos nos dirigir para determinar a liberdade como
liberdade que € a nossa, como pura necessidade de fato, ou seja, como um existente
que é contingente, mas que ndo posso nao experimentar™*’.

(13

Portanto, pelo cogito descrevemos a liberdade como algo que estd no ser, “sou
consciéncia de liberdade™*®. Ndo podemos negar a liberdade, pois, negamos o nosso ser,
caindo em contradicdo performativa.

A descricdo da liberdade é feita de forma fenomenoldgica, Sartre ndo diz o que a
liberdade é, mas, apenas descreve a sua aparicdo, concluindo que ela é o fundamento do Para-
si, essa idéia € a primeira descricdo da liberdade.

A segunda descrigdo ¢ a facticidade da liberdade: “ndo posso nao ser livre”. Essa
descricdo revela também a ndo fundamentacdo da liberdade, pois a liberdade é um escapar a

um comprometimento no ser, é nadificacdo de um ser que ela é. Portanto, a liberdade é o nada

¥ 1pid., p. 541.
“® Ibid., p. 541
Y7 1pid., p. 543.
%8 |bid., p. 543
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do ser. O homem sendo para si (nada) é liberdade, logo, ele ndo pode deixar de ser livre. Eis,
portanto, o destino do homem:

Estou condenado a existir para sempre e para além de minha esséncia, para além dos
mdbeis e motivos de meu ato: estou condenado a ser livre. Significa que nao se
poderia encontrar outros limites a minha liberdade além da propria liberdade, ou, se

preferirmos, que ndo somos livres para deixar de ser livres*.

Por “natureza”, Sartre entende que o homem ¢ livre porque “o ser que € o que ¢é
ndo poderia ser livre”*®. Como ja afirmamos, a liberdade é a nadificacdo do em-si, sendo o

nada constitutivo do homem, um eterno fazer pela liberdade, buscando o ser que sempre

escapa das maos do homem.

2.1.2 A fundamentacéo da vontade pela liberdade

A vontade sempre foi um pressuposto ético. De acordo com a tradicdo comum a
“a vontade ¢ a faculdade de representar mentalmente um ato que pode ser ou ndo praticado
em obediéncia a um impulso ou a motivos ditados pela razdo™™*!, dessa maneira a vontade é
determinada, isto é, depende da deliberacdo da razdo para acontecer. Kant esta basicamente de
acordo com isso e fundamenta filosoficamente a sua concepc¢édo de vontade. Segundo ele para
que um ato possa ser considerado moral é necessario que se tenha uma boa vontade, isto &,

n&o pode ser qualquer vontade:

Né&o é possivel conceber coisa alguma no mundo, ou mesmo fora do mundo, que
sem restri¢do possa ser considerado boa, a ndo ser uma s6: uma BOA VONTADE.
A inteligéncia, o dom de apreender as semelhancas das coisas, a faculdade de julgar,
e os demais talentos do espirito, seja qual for o nome que se Ihe dé, ou a coragem, a
decisdo, a perseveranga nos propositos, como qualidades do temperamento, sdo sem
duvida sob mdltiplos respeitos, coisas boas e apeticiveis; podem, no entanto, estes
dons da natureza tornar-se extremamente maus e prejudiciais, se ndo for boa vontade
que deles deve servir-se e cuja especial disposi¢do se denomina carater. O mesmo se
digam dos dons da fortuna. O poder, a riqueza, a honra, a propria salude e o completo
bem-estar e satisfacdo do proprio estado, em resumo o que se chama felicidade,
geram uma confianga em si mesmo que muitas vezes se converte em presuncao,
quando falta a boa vontade para mediar e fazer convergir para fins universais tanto a
imprudéncia que tais dons exercem sobre a alma como também o principio da
acao™

9 1pid., p. 543.
0 pid., p. 545.
11 Dicionario Aurélio
132 KANT, I. Fundamentacéo da Metafisica dos Costumes, p.3.
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Como podemos ver a boa vontade é valida, pois segue principios universais da
razdo. Desse modo a vontade € livre enquanto determinada pela razéo.

Também Descartes entende a vontade como liberdade, porém afirma a existéncia
do determinismo por causa dos desejos, isto é, a agitacdo da alma causada pelos espiritos que
a dispdem a querer no futuro as coisas que a ela se afiguram convenientes.

Todavia, Sartre rejeita ndo somente essa ideia cartesiana, mas também a ideia
kantiana da vontade determinada pela razdo porque para ele o ser para-si consiste na pura
negatividade, numa liberdade prévia a toda determinacdo e afirmar o contrario é contradizer-

se. Isto é, ou 0 homem ¢ livre ou ele é determinado, ndo pode ser os dois. Vejamos:

Como conceber, com efeito, um ser que fosse uno e que, todavia, constituir-se-ia,
por um lado, como uma série de fatos determinados uns pelos outros, logo existentes
em exterioridade, e, por outro lado, como uma espontaneidade que determinasse por
si mesmo a ser dependente apenas de si? A priori, esta espontaneidade ndo seria
capaz de qualquer acdo sobre um determinismo j& constituido; sobre que poderia
agir? Sobre o proprio objeto (o fato psiquico presente)? Mas como poderia modificar
um Em-si quem, por definicdo, € e s6 pode ser aquilo que é? Sobre a lei mesmo do
processo? E contraditorio. Sobre os antecedentes do processo? Mas isso equivale a
agir sobre o fato psiquico presente para modifica-lo em si mesmo, ou a agir sobre ele
para modificar suas consequiéncias™>.

A grande dificuldade est4 em conceber a unidade entre o em-si e o para-si. O em-
si é pura exterioridade, deixando de ser consciéncia, 0 que é absurdo; entdo, devemos
conceber o homem como liberdade e todo desejo que é um pathos € exterior & consciéncia,
sendo captado somente pela transcendéncia: “esta negacdo interna so tera por efeito, portanto,
fundamentar o pathos no mundo, e tal pathos existiria, para uma livre espontaneidade que
fosse a0 mesmo tempo vontade e consciéncia, como um objeto qualquer no meio do
mundo”*.

Dessa forma a vontade que € determinada pela liberdade ndo é um fato psiquico
dado, um em-si. Na Gltima citacdo vimos a impossibilidade de uma fundamentagdo real do
pathos, pois, como ja afirmamos inimeras vezes, a consciéncia ndo é objeto, mas esta para
um objeto do mundo, neste caso, pathos.

Outro argumento importante contra o determinismo € que a vontade e o desejo séo
negatividades e potencias de nadificagdo, pois, a vontade é liberdade, ela s6 tem sentido e

fundamento através do ato livre.

13 SARTRE, Jean Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenolégica. Petrépolis: Editora Vozes,
1998, p. 546.
>4 Ibid., p. 547.
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Sartre afirma categoricamente que o psiquico em geral € uma nadificacdo, na qual,
0 desejo é um projeto e um empreendimento da consciéncia.
Portanto, a partir do argumento da néo substancialidade da vontade, Sartre conclui

que a vontade nao produz fins, pois, ela depende da liberdade para existir:

A vontade, com efeito, coloca-se como deciséo refletida em relacdo a certos fins.
Mas esses fins ndo sdo criados por ela. A vontade é sobretudo uma maneira de ser
em relacdo a ela: decreta que a perseguicao a esses fins sera refletida e deliberada. A
paixdo pode posicionar os mesmos fins. Por exemplo, frente a uma ameaca, posso

fugir correndo, por medo de morrer. Esse fato passional ndo deixa de posicionar

implicitamente como fim supremo o valor da vida'®.

A vontade é a maneira de ser diante do fim posto pela liberdade; o que importa é
a total liberdade: “Assim, a liberdade, sendo assimilavel a minha existéncia, é fundamento dos
fins que tentarei alcancar, seja pela vontade, seja por esforcos passionais™°. A partir do
exemplo indicado na pendltima citagcdo, percebemos que o desejo (paixdo) é posto em cena
dependendo do fim, sendo assim, o desejo e a vontade sdo nadificacbes que necessitam de
uma significagdo humana.

Essa significacdo é também uma decisdo minha, quer dizer, os fins séo
posicionados pela liberdade, resta apenas determinar a maneira como irei conduzir-me em
relacdo a eles. Serei voluntario ou apaixonado? O que serei sera decidido por mim mesmo.

Em ambos os casos esta a liberdade:

O para si é responsavel tanto por uma quanto por outra, porque ele s6 pode ser caso
tenha se escolhido. Aparece, pois, como livre fundamento tanto de suas emocdes
quanto de suas voli¢des. Meu medo é livre e manifesta minha liberdade; coloquei
toda minha liberdade em meu medo, e escolhi-me medroso nessa ou daquela
circunstancia; em outra, existirei como voluntario e corajoso, e terei posto toda
minha liberdade em minha coragem. Em relacdo a liberdade, ndo ha qualquer
fendbmeno psiquico privilegiado. Todas as minhas maneiras de ser manifestam

igualmente a liberdade, pois todas s&o maneiras de ser meu préprio nada®’.

Sobre o determinismo da vontade ndo ha davida sobre sua falsidade, porém, existe
uma outra forma de determinismo: o moral. A moralidade toma a vontade como coisa e as
paixdes como substancias. As paixfes da alma colocadas por Descartes estdo presentes
substancialmente na consciéncia. A vontade sempre foi uma coisa que impulsiona um agir

moral. Para Kant, como ja falamos, a vontade deve ser boa, ou seja, moral. A filosofia moral é

5 Ipid., p. 548.
%% 1pid., p. 548.
7 Ibid., p. 550.
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justamente a passagem do conhecimento racional comum da moralidade ao conhecimento
filosofico, isto é, a passagem da vontade para a boa vontade.

A vontade boa segundo Kant possui um valor supremo, pois, € uma vontade sem
fins empiricos, mas que obedece as leis da razdo. Portanto, percebe-se uma vontade ja

determinada, sendo assim uma coisa ja estruturada pela razéo pura prética:

Apos ter despojado a vontade de todos os impulsos capazes de nela serem suscitados
pela idéia dos resultados provenientes da observancia de uma lei, nada mais resta do
que a conformidade universal das acBes a uma lei geral que deva servi-lhe de
principio. Noutros termos, devo portar-me sempre de modo que eu possa também
querer que minha méxima se torne lei universal™®.

Essas consideracdes kantianas merecem uma reflexdo profunda se confrontadas
com as ideias sartreanas sobre a moralidade, mas sobre isso falaremos mais tarde. O ponto
aqui em questao consiste em mostrar que a vontade ndo é uma coisa, pois, como ja sinalamos,
ela ndo possui ser. Neste caso, a vontade sempre dependera dos fins postos pela liberdade.

Sartre chama o termo vontade-coisa e paixdo — substancia de maniqueismo
psicoldgico, ndo tendo sustentacdo filosofica.

Porém, o motivo é uma apreciacdo objetiva da situacdo, acontece quando postos
os fins, a pessoa justifica-os através de motivos que se ddo por uma reflexao da facticidade, da
situacdo. “todavia, esta aprecia¢do objetiva s pode ser feita a luz de um fim pressuposto e
nos limites de um projeto do para-si rumo a esse fim”**°. Ndo ha motivos se o homem n#o
tentar ver o mundo de outra forma. A conformidade do para-si com o ser que ele é confere um
motivo na medida em que essa conformidade € um ato de liberdade e pode ser justificado
subjetivamente.

E importante observarmos que as tentativas de uma determinagao da vontade e do
desejo se dao pela vontade/desejo de ser um em-si. Na parte da psicandlise existencial, Sartre
declara que o ser, o fazer e o ter configuram-se como desejo de ser, porém, como ele mesmo
diz, essa tentativa é inGtil, pois, 0 homem € o ser que é o que é e é 0 que nado €, ou seja, 0 ndo
ser ou a liberdade constituem o horizonte de sentido para qualquer ato humano.

Filésofos como Schopenhauer e Nietzsche afirmam que a vontade e o desejo
possuem a mesma esséncia e nada tém de racional.

Segundo Schopenhauer, a vontade é a vida, ou seja, vontade de viver. O que a

vida quer é a vida, justamente porque a vida é apenas o manifestar-se da vontade cega na

18 KANT. I. Fundamentacéo da Metafisica dos Costumes. p. 8.
9 SARTRE, Jean Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenoldgica. Petrépolis: Editora Vozes,
1998, p. 551.
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representacdo, e é simplesmente pleonasmo dizer vontade de viver em vez de simplesmente
vontade.

Nietzsche fala sobre a vontade de poténcia, um impulso fundamental que nada
tem de causacao racional. Para ele a vida aspira a0 maximo sentimento de potencia sensivel.
A maior vontade de poténcia € o desejo de imortalidade.

Na perspectiva sartreana essas concepcdes, aqui brevemente aludidas, também
convergem na vontade de ser. O viver e 0 poder buscam cada vez mais um ser-em-si, pois,
como ja dissemos no primeiro capitulo, o ser em si é pleno, cheio e nele a vida encontraria
supostamente a sua plenitude. Deus é pleno porque é fruto desse desejo de ser um “Ser-Em-
Si-Para-Si”, que é uma unidade absurda e, portanto impossivel.

A vontade é um tema ético que foi visto pelos moralistas e psicdlogos como uma
coisa ou um passado eterno, porém, Sartre mostrou que a vontade € a nadificacdo que aspira
um fim préximo possivel.

Ao analisar a liberdade surge uma questdo: existe limite para a liberdade?

2.1.3 Os possiveis limites da liberdade

Terminamos o item anterior falando um pouco sobre a tese levantada por
Nietzsche sobre a vontade de poténcia. Quando o homem ndo consegue desenvolver essa
vontade, ele se vé diante da impoténcia humana e comec¢a a questionar a liberdade. O
existencialismo ao analisar sistematicamente a existéncia humana, além de provar o fato de
que a existéncia precede a esséncia, torna ainda evidente a “miserabilidade” do homem. O
senso comum como fala Sartre, parte da experiéncia da vida humana — guerras, fome, morte,
doencas, desemprego — para mostrar a impoténcia humana diante do mundo. Parece que tudo
estd determinado ndo somente por algum tipo de ordem, que pode ser natural, divina, moral,
historica e psicologica, mas, também pela situacdo. A situacdo revela um destino que é dificil

de ser superado:

O argumento decisivo empregado pelo senso comum contra a liberdade consiste em
lembrar-nos de nossa impoténcia. Longe de podermos modificar nossa situagdo ao
nosso bel prazer, parece que ndo podemos modificar-nos a n6s mesmos. Nao sou
livre nem para escapar ao destino de minha classe, minha nacdo, minha familia,
nem sequer para construir meu poderio ou minha riqueza, nem para dominar meus
apetites mais insignificantes ou meus habitos. Nasco operério, francés, sifilitico

hereditario ou tuberculoso™®°.

180 Ipid., p. 593
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O problema torna-se maior ainda quando esse determinismo passa do plano
situacional para o plano do determinismo metafisico-psicoldgico. Nesse segundo nivel, por
exemplo, podemos atribuir todas as nossas “mazelas”, comportamentos, acontecimentos €
estados a Deus. Neste caso podemos ter posteriormente duas posigdes:

a) Conformismo: conformamo-nos a situagdo e a vontade de Deus.

b) Revolta: revoltamo-nos contra Deus, mas percebemos que a situagdo é

intransponivel.

Mais comumente considera-se como um fato que a situacdo revela um

determinismo de ordem natural, na qual, 0 homem néo se faz, mas é feito:

Bem mais do que parece “fazer-se”, o homem parece “ser feito”pelo clima e a terra,
a raca e a classe, a lingua, a histéria da coletividade da qual participa, a

hereditariedade, as circunstancias individuais de sua infancia, os habitos adquiridos,

os grandes e 0s pequenos acontecimentos de sua vida®".

Mais uma vez estamos diante do determinismo’®®. Esse modo de pensar
determinista pode se dar de duas formas. A primeira forma é a do senso comum, isto €, as
pessoas afirmam de modo geral a total dependéncia humana e, portanto, a sua impoténcia
diante de sua dependéncia material. A segunda forma € a transposicdo cientifica desse
determinismo tal como se vé atualmente na biologia e nas ciéncias naturais em geral que
alegam estar baseadas sobre as leis da natureza.

Todavia, se faz necessario esclarecer novamente o que é a liberdade, pois, dessa
forma poderemos mostrar mais uma vez a falacia determinista.

Assim, Sartre procura esclarecer a questdo tomando o exemplo de um rochedo. A
principio, um rochedo é um limite a nossa liberdade, pois nos impede de ver o outro lado,
contemplar a paisagem que estd para além daquele obstaculo. Porém, Sartre chama esse
rochedo de neutro, ou seja, espera ser iluminado por um fim de modo a se manifestar como
adversario ou auxiliar. Na medida em que eu quero escala-lo ele € auxiliar, agora, se pretendo
“olhar” a paisagem que esta por detras, ele ¢ um adversario. Mas, antes do fim estabelecido,

este rochedo ndo manifesta nada, isto &, ele é indiferente para mim:

Também s6 pode manifestar-se dessa ou daquela maneira no interior de um
complexo-utensilio ja estabelecido. Sem picaretas e ganchos, veredas ja tragadas,

%1 Ipid., p. 552 ou 592

162 Se faz necessario distinguir o determinismo metafisico/psicolégico do determinismo situacional. O primeiro

revela o desejo de ser e se da a partir dos mobiles, o segundo configura como um em-si que é intuido na

realidade, pelo qual o homem parece ndo escapar. Essa segunda forma é perigosa quando é munida da primeira,

ou seja, o determinismo natural se torna metafisico com o desejo de ser e realizar-se contra a situacao presente.
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técnica de escalagem, o rochedo ndo seria nem facil, nem dificil de escalar, a

questdo ndo seria colocada, e rochedo ndo manteria relacéo de espécie alguma com a

técnica do alpinismo™®.

Com isso Sartre coloca a liberdade como constituinte dos limites que ira encontrar
depois. Além do rochedo ser neutro, antes de ser colocado como dificil de escalar, o rochedo
era considerado escalavel, ambos os predicados sdo colocados a luz de uma liberdade. Sendo
assim, consideramos que o fim do rochedo é dado por nos e os limites sdo também colocados
ou descobertos por uma liberdade que ja determinou o fim do rochedo.

Um ponto importante ¢ sobre a “atuacao” eficiente da liberdade, ou seja, a
liberdade ou o determinismo sé existem em um mundo resistente, pois a liberdade atua sobre
ele. Essa tese se encontra na famosa expressdo sartreana: a liberdade ndo é gratuita, quer
dizer, o ato livre é histdrico, precisa de elementos para se fazer.

Neste caso, compreendemos que para que aja liberdade é necessario um ser livre
(para-si) e um em-si que seja iluminado e confrontado pela consciéncia livre.

Portanto, projetamos um fim a partir de determinados objetos. Dessa forma, o ser
dito livre € aquele que pode realizar os seus projetos?

Sartre observa que a liberdade é poder escolher, pois, como ja vimos, €
nadificacdo e escolha dos possiveis. Essa escolha se distingue de qualquer realizacdo de

projetos, se entendermos esse termo como éxito:

E necessario, além disso, sublinhar com clareza, contra 0 senso comum, que a
formula “ser livre” ndo significa “obter o que se quer, mas sim determinar-Se por Si

mesmo a querer (no sentido lato de escolher)”. Em outros termos, o éxito ndo

importa em absoluto & liberdade®.

A escolha sendo determinada pela liberdade é idéntica ao fazer, isto significa que
o valor de um projeto se da a partir de seu fazer-se. Portanto, a escolha pressupde um comeco
de realizacdo.

Sendo assim, a intencdo esta intrinsecamente vinculada ao ato na medida em que a
escolha e o fazer sdo inseparaveis'®, de modo que s6 podemos exercer a liberdade a partir do

fazer: “(...) nossos atos nos revelam nossas intengdes, ou seja, permitem-nos desempenha-los,

183 Ipid., p. 594.
184 Ibid., p. 595
185 Sartre cita o seguinte exemplo: “Assim, ndo diremos que um prisioneiro é sempre livre para sair da prisdo, o
que seria absurdo, nem tampouco que é sempre livre para desejar sua libertacdo, o que seria um truismo
irrelevante, mas sim que é sempre livre para tentar escapar( ou fazer libertar) — ou seja, qualquer que seja sua
condicdo, ele pode projetar sua evasao e descobrir o valor de seu projeto por um comego de acéo.
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esquematiza-los, torna-los objetos em vez de nos limitarmos a vivé-las, ou seja, a tomar delas
uma consciéncia ndo tética™ .
Até aqui podemos dizer que ndo existe liberdade sem situacdo e ndo existe

situacdo sem liberdade. Portanto, Sartre conclui dizendo que a liberdade:

A liberdade por seu proprio surgimento determina-se em um fazer. Mas como
vimos, fazer pressup0e a nadificacdo de algo dado.(...). A liberdade € falta de ser em
relacdo a um ser dado, e ndo surgimento de um ser pleno. (...). A liberdade é esse
buraco no ser, esse nada de ser. (...). Portanto, ndo poderia determinar-se a existéncia

a partir do nada, porque toda producdo a partir do nada ndo poderia ser sendo ser-

em-si*®’.

O trecho acima nos da sem mais uma descricdo clara e forte da liberdade.
Podemos dizer que o Para si € livre, mas essa liberdade nao é fundamento de seu ser, porque
sendo 0 homem seria determinado pela liberdade. A liberdade é o proprio nada do homem,
pois, ela é a falta de ser. Porém, a liberdade pressupde a nadificacdo de algo dado, visando o
ser que nunca é alcancado, mas sempre € nadificado novamente; € nessa perspectiva que
Sartre afirma que a liberdade ndo é um nada, mas um fazer-se mediante o dado.

Dessa forma, afirmamos que a liberdade estd no meio do mundo e o fato da
liberdade ndo escapar ao fato é a facticidade da liberdade, isto é, ndo poder ndo ser livre.

Portanto, a realidade humana encontra em toda parte obstaculos que n&o foram
criados pela humanidade, mas que possuem significados dados pela liberdade humana que
utiliza esses objetos, nadificando-os, dando significados a eles visando um fim.

168 530 condicdes de possibilidade para o

Sendo assim, a situacdo ou a facticidade
exercicio da plena liberdade.

Sartre expBe algumas situacdes que poderiam ser limites a nossa liberdade, mas
como veremos, sao condicOes para o ato livre.

A)Meu Lugar

1% 1pid., p. 596.
7 Ipid., p. 597-598.
188 A facticidade é a caracteristica de ser um facto. E o nome que fil6sofos, como Heidegger e Sartre, ddo aquele
aspecto da existéncia humana que é definido pelas situagdes em que nos encontramos, o “facto” que somos
forcados a confrontar. Um modo de ser, como um mero objeto de investigacdo desinteressada, separado de
qualquer interesse pratico ou pessoal. Tem a ver com as condigdes contingentes que ndo dependem das nossas
escolhas.
A facticidade inclui todas aquelas mindcias factuais acerca das quais n&o se tem nenhum controle. E o caso da
data do nosso nascimento, 0S Nossos pais, ou o0s limites do ser humano enquanto tal. Ou o caso de todos termos
de morrer um dia. Para Heidegger e Sartre, a facticidade é muito importante, porque constitui a base necessaria
de todas as nossas agdes. Apenas somos livres em situacdo. A nossa liberdade de acdo, a nossa capacidade de
transcender as nossas circunstancias, sempre o foi contra um contexto de facticidade. Segundo Heidegger, é s6
na facticidade da sociedade, em termos de uma identidade e um sistema de valores, que nés proprios nao
escolhemos, que exercemos a “decisdo” pessoal que define a nossa existéncia.
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Segundo ele, “meu lugar se define pela ordem espacial e a natureza singular dos
istos que a mim se revelam sobre o fundo de mundo™®°.

Heidegger chama de lugar o mundo do ser-ai, do Dasein. O ente humano é
definido pelo Dasein, um ser que esta “jogado” no mundo.

Esse meu lugar ndo pode ser negado, pois seria absurdo; s6 os entes divinos nao
possuem um lugar. Mas, existem duas formas de nadificacdo que estabelecem o sentido final
de lugar:

1° - Devo transcender nadificando meu ser para 0 meu projeto. Saio de mim
mesmo para posicionar meu ser-ai.

2° - Nadificacdo e negacéo interna sdo determinantes sobre o ser ai que sou: essas
duas operacdes se identificam.

Portanto, a facticidade de meu lugar sé me é revelada na plena e livre escolha que
faco de meu fim.

B) Meu Passado

Sartre problematiza a idéia de passado ao afirmar que o passado ndo determina o
presente, pois, precisa de uma forga racional para poder “determinar” o presente € o porvir.

Porém, ndo estamos negando o passado, pois, todo existente possui um passado.
Mas, € o préprio ser que decide o valor do passado como um possivel motivo para as minhas
acoes, nesse valor, o passado se perde na realizacdo do presente e o futuro decide se um
passado esta vivo ou morto.

Até mesmo o sentido do passado estd suspenso, ele passa pelo circulo
hermenéutico da razdo historica.

Portanto, assim como meu lugar, o passado necessita de uma valoracdo dada pelo
para-si.

C) Meus Arredores

Segundo ele, “ndo se deve confundir meus arredores (entours) com o lugar que
ocupo e do qual falamos anteriormente. Os arredores sdo as coisas-utensilios que me
circundam, com seus coeficientes proprios de adversidade e utensilidade™ .

Mas esses arredores sempre podem e sdo mudados, pois, ser livre é ser livre para
fazer e ser livre no mundo. A liberdade é que faz com que haja coisas, a partir das utilidades

delas para meu fim é que elas se ddo como coisas existentes.

%9 1pid., p. 601.
170 Ipid., p. 626.
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D) Meu Préximo

Sobre isso falaremos no proximo capitulo. Mas de anteméo podemos afirmar que:

Viver em um mundo infestado pelo meu préximo é somente poder encontrar 0 outro
a cada curva do caminho, mas também encontrar-me comprometido em um mundo
cujo complexos-utensilios podem ter uma significacdo que ndo foi primeiramente
conferida pelo livre-projeto*™

De inicio vemos que o outro é aquele que ja tras por si mesmo significaces,
como, por exemplo, a linguagem, porém, € através do meu ser que considero aquela
significagdo como necessaria.

E) Minha Morte:

Analiticamente minha morte ja constitui um limite, sendo também um néo ser e
uma serie unificada de significacdes.

Segundo Heidegger, a morte é um projeto realizavel e ja antecipado, pois, “somos
seres para a morte”. E a possibilidade que aniquila todas as outras. Essa possibilidade segundo
ele pode ser encoberta, pois, a morte € uma presenca cotidiana, mas, impessoal. Isto significa

que ela pode ser encoberta pelo sujeito:

Escapar da morte, encobrindo-a, domina, com tamanha teimosia, a cotidianidade
que, na convivéncia, os “mais proximos” freqlientemente ainda convencem quem

“estd a morte” do que ele havera de escapar da morte e, assim, retornar a

cotidianidade tranqiiila de seu mundo de ocupagdes'’.

Embora Heidegger considere a morte como uma certeza impessoal, que ndo pode
ser desvelada pessoalmente e experimentada, ele busca um sentido ontoldgico para o “Ser-
Para-a-Morte”; como resultado, Heidegger afirma que a possibilidade mais prépria é
irremissivel, sendo a morte antecipada e sempre presente a consciéncia humana.

Porém, a morte para Sartre é igual ao nascimento, vem de fora e nos toma por
dentro. Portanto, ndo é uma possibilidade e sendo assim ndo pode ser esperada, porque sO
espero e antecipo aquilo que planejo. A morte entdo € um obstaculo, pois ela é apenas um
destino final em outra parte.

Podemos ver, por conseguinte, que a situacdo é uma posicdo apreendida pelo
para-si que sempre estad em situacdo. O para si continua 0 mesmo, isto é, uma pessoa nédo é

simples, nem complexa; a situacdo que pode ser uma coisa ou outra. O homem é responsavel

! 1pid., p. 626.
12 HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. Petrépolis: Editora \Vozes, 2006, p. 329.
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por essa situacao, ele ndo pode agir de ma fé, pois, o ser humano é responsavel pelo ser, de

maneira que esse ser ndo € fundamento do homem.

2.2 O principio supremo da liberdade

A reflexéo sobre o ser e o fazer nos levou a admitir uma liberdade radical, na qual
toda finalidade ¢ posta por esse “Ser-Para-Si” do homem. Portanto, nunca a liberdade teve um
conceito tdo radical como em Sartre. Essa liberdade constitui a realidade humana.

Esse desvelar ndo é facil, pois, a realidade é desnudada de toda forma de
determinismo. A total gratuidade da coisa, ou seja, a contingéncia é descoberta pela nausea.
Através da nausea somos inseridos em um mundo metamorfoseado, isto &, a trama da vida é
escrita por nés mesmos e sempre acontece 0 acaso, algo gque nés mesmos ndo tecemos, entao
aparece aquela intuicdo originaria de Heréclito a partir da qual ele afirma a instabilidade de
todas as coisas. Roquetin, personagem de “A Nausea”, sente a possibilidade da existéncia e a
dificuldade em interiorizar essa realidade humana:

Nao posso dizer que me sinto aliviado nem contente; pelo contrério, estou
esmagado. Somente, atingi o meu fito: sei o que queria saber; compreendi
finalmente tudo que me vem sucedendo desde o més de janeiro. A ndusea ndo me

abandonou, e ndo creio que me abandone tdo cedo; mas deixei de sofrer com ela,
ndo se trata ja de uma doenca nem de um acesso passageiro: a Nausea sou eu™’,

A nausea sendo realidade humana, ndo € algo circunstancialmente sentido, mas, o
préprio sujeito que existindo é tomado pela nausea.

O determinismo nos coloca como um ser dentro de uma estrutura sistematica que
esta para além de qualquer mundanidade ou desordem natural. Neste sentido nos sentimos tao
seguros que nem pensamos sobre a existéncia como ela deve ser pensada. Heidegger fala
sobre a alienacdo do Dasein, que ndo se vé como ser-ai, mas, como objeto de uma ordem. A
religido e a arte sdo tentativas de ordenacgéo global, ndo admitindo a falta de ser:

Hé ainda outra felicidade: fora de mim ha aquela faixa de aco, a duracdo limitada da

musica que atravessa 0 nosso tempo de lado a lado, e o recusa, e 0 rasga com as suas

partes secas e agudas: ha um tempo diferente™™.

Numa passagem de uma novela escrita por Sartre, Roquetin, um dos seus

personagens, sentiu-se feliz num momento em que ouvia musica, pois, a hausea desapareceu.

173 APUD: SILVA, Franklin Leopoldo. Etica e Literatura em Sartre. So Paulo: Editora Unesp, 2003, p. 85.
SARTRE, Jean. La nausée, 1997, p. 180-1; Ed. Port., 1964, p. 216.
174 H
Ibid., p. 91.
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Todavia, a musica termina e a sensacao de finitude e contingéncia reaparecem. Eis, pois, a
realidade humana.

“O Ser e 0 Nada” ¢é a descricdo do mundo, das coisas, do homem, isto é, da
realidade: Essa realidade como podemos representar através do personagem Roquetin é
assustadora e por isso nos parece inaceitavel.

O ensaio de ontologia fenomenoldgica aparentemente mostra o pior lado da
humanidade, um pessimismo que nédo era esperado pela Franca pds-guerra. Sartre elabora uma
filosofia que afirma e aposta em uma moral fragmentaria, porém, a Franca necessitava
naquele momento de uma moral universal que pudesse civilizar novamente 0 mundo europeu
abalado pela catéstrofe da guerra.

Na época 0s comunistas possuiam propostas para resolver os problemas, através
de uma filosofia da acdo, comunitaria e pratica, na qual, eles vislumbravam um fim
esperangoso.

Os cristdos, como sempre, também defendem a moral cristd, baseada nas leis de
Deus. Com isso, a filosofia do Ser e Nada considerada como niilista e incapaz de propor uma

ética foi alvo de inUmeras criticas por parte dos catélicos e dos comunistas:

Primeiramente, acusaram-no de estimular as pessoas a permanecerem em certo
quietismo desesperangado em uma vez que, sendo as solugdes inacessiveis, dever-
se-ia considerar que a acdo neste mundo é totalmente impossivel, e de levar as
pessoas a uma filosofia contemplativa, algo que, sendo a contemplacdo um luxo, nos
conduziria a uma filosofia burguesa. Essas sdo, sobretudo, as criticas dos
comunistas. Por outro lado, acusaram-nos de acentuar a ignominia humana, de expor
aos quatro ventos o sordido, o suspeito, o viscoso, e de negligenciar certas coisas
belas, alegres, o lado luminoso da natureza humana; por exemplo, segundo a
Senhorita Mercier, critica catolica, teriamos esquecido o sorriso da crianga. Uns e
outros nos acusam de faltar para com a solidariedade humana, e considerar o homem
um ser isolado, em grande parte, porque nés partiriamos, dizem os comunistas, da
pura subjetividade, quer dizer, do eu penso cartesiano, e do momento em que 0
homem se encontra consigo em sua soliddo, 0 que nos tornaria incapazes, em
consequéncia, de retornar a solidariedade com os homens que estdo fora de mim e
que ndo posso atingir no cogito. E, na Gtica cristd, somos acusados de negar a
realidade e a seriedade dos empreendimentos humanos, pois, se suprimimos 0s
mandamentos de Deus e os valores inscritos na eternidade, ndo resta mais que a
estrita gratuidade, podendo cada um fazer o que quiser, e sendo incapaz, a partir de
seu ponto de vista, de condenar os pontos de vista e os atos dos outros'"”.

Essas acusagdes motivaram um texto de Sartre que, por sua clareza e concisdo, ao
contrario do grande tratado de ontologia fenomenologica, foi amplamente difundido. “O

existencialismo ¢ um humanismo” é uma conferencia ministrada por Sartre que logo depois

1% SARTRE, Jean Paul. O Existencialismo é um Humanismo. Petrépolis: Editora Vozes, 2010, p. 20.
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foi publicada. Esta obra esta entre “O Ser e 0 Nada” e a “Critica da Razdo Dialética”,
mostrando um Sartre preocupado e engajado com as questdes sociais.

Esse engajamento s6 é possivel através de uma filosofia existencial que permitiria
ao homem construir sua historia. Dessa forma, 0 existencialismo é uma “doutrina que torna a
vida humana possivel e que, por outro lado, declara que toda verdade e toda acdo implicam
um meio e uma subjetividade humana™'"®. Provavelmente os criticos do existencialismo néo
entenderdo que toda reflexdo é teodrica e que a pratica depende dela. A realidade humana
exposta pelo existencialismo revela e necessita de uma reflexdo moral. Sartre afirma que o
existencialismo ndo € uma moda, mas, uma filosofia, sendo assim, comporta uma
preocupacdo com a verdade.

Nossa pesquisa tem como objetivo a ética e pretende mostrar em que sentido a
reflexdo moral feita por Sartre decorre de sua ontologia fenomenoldgica que concebe o
homem como Para-si, como liberdade radical.

Sartre pretende que sua filosofia possibilite uma moralidade efetiva. O
existencialismo surge em meio as guerras mundiais, mostrando a ineficacia dos principios
éticos que norteavam as sociedades; inclusive, estes principios tornam-se inconsistentes
quando o horizonte metafisico-religioso foi destruido. Diante dessa situacdo, 0 homem busca
um sentido, pGe em questdo a existéncia humana e a urgéncia de uma ética eficaz. O
humanismo do existencialismo tem como preocupacdo a liberdade. A liberdade torna o
humanismo possivel, mesmo trazendo a tona a condicdo sombria da realidade humana,
mesmo porque a andlise dessa realidade nos faz pensar o homem como ser finito e
responsavel pela sua existéncia.

Essa liberdade é realizada em condicGes existenciais determinadas, 0 homem
constréi sua liberdade historicamente, libertando-se da fome e da exploracéo, buscando a
construcdo de um mundo autenticamente humano. E interessante observarmos aqui um
paradoxo: de um lado o homem teme a liberdade por sentir-se seguro no determinismo, por
outro lado, busca a todo momento libertar-se. Neste sentido, Sartre afirma uma praxis
individual que deve buscar — mesmo ndo encontrando — o ser ou a falta de ser através da
liberdade e ao fazé-lo descartar toda forma de determinismo. Portanto, essa insisténcia
sartreana mostra que a moralidade € um tema constante em seu pensamento, perpassa todos 0s

seus escritos ainda que, as vezes, de modo latente.

178 Ipbid., p. 20.
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Pelo tema da liberdade podemos afirmar que o existencialismo de Sartre é uma
filosofia moral. E possivel extrair uma ética das consideragdes ontoldgicas estabelecidas por
Sartre da realidade humana por trés motivos:

1° O proprio tema ontoldgico da liberdade, pois, ela é o fundamento de toda
reflexdo moral e se constitui como um principio supremo que norteia a vida humana. Neste
sentido, a liberdade pensada radicalmente implica num repensar também radical da
moralidade.

2 ° A liberdade, tal como Sartre a concebe, implica nocdes éticas e humanistas
como: responsabilidade, engajamento e acéo.

3° a partir dessas nog¢des que ainda ndo sdo normas, mas, pressupostos l6gicos da
liberdade, poderemos estabelecer regras morais para a acao.

A escolha € prova e a manifestacdo da liberdade e da responsabilidade, se escolho
é porque sou livre. O que amedronta no existencialismo é que ele oferece ao homem

possibilidade de escolha e ao fazé-lo desvela sua enorme responsabilidade.
2.2.1 A Escolha

A moral ontol6gica condicionou a escolha a obediéncia de normas e regras
estabelecidas a priori. O existencialismo postula o condicionamento da escolha pelo sujeito da
acao. O homem é impossibilitado de ultrapassar a subjetividade, com isso, a subjetividade nédo
é somente uma escolha do sujeito individual por ele mesmo; a escolha é consequéncia da
impossibilidade de ultrapassar a finitude da condi¢cdo humana. Mas o que € a escolha?

A principio podemos dizer que a escolha € uma descricdo da liberdade, pois, a
“liberdade ¢ autonomia em escolher”. Dessa forma, escolha ¢ posicionamento dos fins, esses
fins sdo postos pelo proprio homem: “o homem faz a escolha por si mesmo™'’’. Neste sentido
a escolha revela o principio moral da liberdade, pois, ao escolher também escolhemos a
liberdade . Mas, nos interessa agora mostrar o principio moral pressuposto na escolha.

A escolha ndo é somente uma acdo individual, mas também implicitamente

coletiva:
Quando dizemos que o homem faz a escolha por si mesmo, entendemos que cada
um de nés faz essa escolha, mas, com isso, queremos dizer também que ao escolher
por si, cada homem escolhe por todos os homens. Com efeito, ndo existe um de
7 Ibid., p. 27.
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nossos atos sequer que, criando o homem que queremos ser, ndo crie a0 Mmesmo

tempo uma imagem do homem conforme julgamos que ele deva ser’.

Essa imagem do homem revela a angustia, essa € a prova da liberdade e também
do conjunto de consciéncias que formam a humanidade. Em cada escolha colocamos a
seguinte questdo: o que o outro faria se estivesse no meu lugar? A busca dessa resposta traz a
tona a imagem do homem como um todo, isto €, 0 bem que todas as consciéncias sao capazes
de criar e buscar. O homem como sendo construtor da histdria tem diante de si 0 outro que é
condicdo de realizacdo e obstaculo para minha liberdade. O outro como condi¢do me ajuda a
buscar o bem e por isso a escolha sempre esta relacionada com a responsabilidade, pois sou
responsavel pela humanidade, pelo mundo e pelo outro, escolhendo sempre o bem estamos

afirmando um valor:

Fazer a escolha por isto ou aquilo equivale a afirmar ao mesmo tempo o valor
daquilo que escolhemos, pois ndo podemos nunca escolher 0 mal; o que escolhemos
é sempre o0 bem, e nada pode ser bom para n6s sem sé-lo para todos. Se a existéncia,
além do mais, precede a esséncia, € nés queremos existir a0 mesmo em que
moldamos nossa imagem, tal imagem é valida para todos e para nossa época inteira.

Assim, nossa responsabilidade é muito maior do que poderiamos supor, pois ela

envolve a humanidade como um todo*”®.

Essa responsabilidade envolve toda a humanidade, portanto, todo ato humano é
universal, pois, ele age atraves de uma imagem do bem, escolhendo por toda uma humanidade
e buscando um humanismo através da construcdo da histéria pela liberdade, na escolha
escolhemos o0 nosso ser escolhendo o que sera toda a humanidade.

Pode parecer que essa imagem do bem seja a priori e por isso determinar as agoes
humanas. Porém, Sartre entende que tal imagem é contingente e, portanto, histérica; inclusive,
a sociedade € construida somente a posteriori através da liberdade. A liberdade originaria s
pode ser realizada a partir de uma escolha radical de um projeto a ser realizado em um mundo
contingente.

Falamos no item anterior sobre a situacéo, isto €, toda escolha se faz mediante a
um fato concreto, uma situacdo. Por isso Sartre diz que a liberdade é sempre situada. Diante
de uma determinada situacdo negamos e afirmamos livremente, tendo como horizonte a
imagem da humanidade.

O agir, portanto ndo € gratuito, mas € um reagir diante da facticidade. O

existencialismo sartreano ndo propde uma liberdade que seja pura e simples fruicdo da

78 1hid., p.27.
19 Ipid., p.27.
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espontaneidade da consciéncia, mas, nos coloca em confronto com as adversidades, a fim de
vencé-las para realizar autenticamente um projeto livre de ser.

Porém, devemos reconhecer que toda escolha é contingente, porque a historia
revela uma fluidez essencial, a temporalidade é a dimensdo humana que abole a presentidade

derivada da metafisica classica.
2.2.2 A vontade de liberdade

A escolha demonstra duas realidades ou dimensGes humanas: a primeira é a
liberdade uma vez que esta é subjacente a toda escolha; a segunda é a Intersubjetividade, pois
ao escolher reconhecemos que estamos diante de inimeras consciéncias. Como veremos no
terceiro capitulo, ao mesmo tempo em que pelo olhar os outros procuram determinar a nossa
acdo, mas também, nossas acdes se inserem num ideal comum, pois 0 homem somente se
realiza na sociedade. Sendo assim, toda escolha é engajada e comprometida.

Todavia, o centro de toda reflexdo moral em Sartre é a liberdade, pois é essa
dimensdo humana que coloca os fins que perseguimos e todas as outras no¢bes morais —
engajamento, ac&o responsabilidade, imagem do bem — s&o pressupostos do ato livre™®.

Colocar a liberdade como Unico fundamento moral vélido é considerado para
muitas pessoas como um absurdo, pois a liberdade é simplesmente a condicdo para que um
ato seja considerado moral ou imoral. Entretanto, devemos entender por liberdade a
capacidade de autonomia nas escolhas, isto é, uma criacdo constante de fins e valores'®!, sem
nenhuma lei a priori que possa regé-la. Neste sentido, a liberdade em Sartre é o principio
moral por exceléncia, o ponto de inicio e o fim da vida moral.

Essa disposicdo da liberdade é a tentativa de Sartre explicar o existencialismo
como sendo um humanismo, um principio moral que visa antes de tudo a liberdade. Faz parte
de sua explicacdo uma reflexdo, utilizando a logica para colocar os pressupostos da liberdade.
A liberdade é certamente o pressuposto da moralidade, mas s0 pode ser realizada através da

Intersubjetividade, pois ndo posso ser livre sem pensar na liberdade dos outros:

180 £ preciso enfatizar que a moralidade entendida pela tradico é possivel pela escolha livre e desenvolvida a
posteriori, isto &, através da acéo e do engajamento. A escolha individual é dada pela liberdade que pensa o bem
ideal, porém, sempre subjetivo. Toda acdo deve ter como principio e objetivo a liberdade.
! Devemos compreender o homem como sujeito, isto €, liberdade: “O homem ¢, inicialmente, um projeto que
se vive enquanto sujeito, e ndo como um musgo, um fundo ou uma couve-flor; nada existe anteriormente a esse
projeto.
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Quando declaro que a liberdade, em cada circunstancia concreta, ndo pode ter outro
fim que procurar a si mesma, se 0 homem reconheceu, a certa altura, que estabeleceu

valores no desamparo, ele ndo pode querer outra coisa sendo a liberdade como

fundamento de todos os valores'®,

Dizemos que a liberdade é um pano de fundo dos atos morais, isto é, uma vontade
abstrata. Porém, essa liberdade é buscada no concreto:
Isso ndo significa queré-la abstratamente. Significa, simplesmente, que os atos dos
homens de boa fé tém como ultima significacdo a busca da liberdade enquanto tal.
Um homem que adere a determinado sindicato, comunista ou revolucionario, tem

objetivos concretos; esses objetivos implicam uma vontade abstrata da liberdade;

mas tal liberdade sequer no concreto. Nos queremos a liberdade para a liberdade e

através de cada circunstancia particular'®.

Neste sentido, a liberdade coloca as regras morais, tendo em vista a propria
liberdade em uma circunstancia particular e acima de tudo contingente. Atraves dessa
afirmacdo podemos compreender o fato de ndo existir moral absoluta e universal, mas, sempre
situacional, pois, a busca pela liberdade é condicionada por fatores histéricos.

Toda circunstancia particular assim como toda escolha se da diante do outro,
dessa forma, a vontade de liberdade ndo esta na consciéncia de todos - pois, como ja vimos,
ndo ha nada na consciéncia — mas parte de uma reflexdo sobre o nada da prépria consciéncia,

ou seja: todos buscam a liberdade:

E querendo a liberdade, descobrimos que ela depende inteiramente da liberdade dos
outros, e que a liberdade dos outros depende da nossa. Obviamente, a liberdade
como definicdo do homem ndo depende de outrem, mas desde que existe 0
engajamento, eu sou obrigado a querer, a0 mesmo tempo que a minha liberdade, a
liberdade do outro; e ndo posso ter como fim a minha liberdade sem ter a dos outros
como fim*#,

Ora, se todos buscam a liberdade, entdo, todos devem reunir (sindicatos, etc) para
busca-la de forma comunitaria. Esse é o engajamento convencional. Temos também o
engajamento natural, isto €, quando nascemos ja pertencemos a um grupo, nacgéo, religido, etc.
Nessa rede de relagdes ndo tem como pensar a nossa liberdade sem pensar a dos outros. Essa
tese j& havia sido proposta por outros filésofos anteriores como por exemplo Kant, Hegel e
Marx.

No imperativo categorico Kant desenvolve a idéia de que o outro deve ser visto

ndo como meio, mas como fim. O outro como sujeito, ou seja, como liberdade, deve ter sua

182 1pid., p. 55.
183 Ipid., p. 55.
18 Ibid., p. 55.
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subjetividade respeitada, pois, sua objetivacdo poderd ser reciproca e isso é absurdo na
medida em que buscamos e teorizamos a liberdade como vontade universal.

Na “Dialética do Senhor e Escravo”, Hegel apresenta o confronto entre uma
consciéncia de si independente e outra dependente.

A principio as consciéncias de si — chamada por Sartre de para-si — estdo em si
mesmas, tendo certeza somente de sua verdade. A consciéncia de si neste sentido é
caracterizada pela desigualdade e pela auséncia de reciprocidade.

Toda consciéncia busca reconhecimento, isto é, autenticidade perante as outras
consciéncias. Porém, esse reconhecimento se da pelo enfrentamento, pela disputa entre elas.
A partir dai, toda consciéncia derrotada ou medrosa se qualifica como escrava e toda
consciéncia dominante e corajosa se qualifica como senhor.

Essa reflexdo hegeliana sobre a disputa pelo reconhecimento, aqui apenas
brevemente aludida, nos faz chegar a um ponto relevante para a reflexdo moral sartreana: o
fato de que a consciéncia arrisca a sua vida para preservar algo maior e além dela — a
liberdade.

A busca pelo reconhecimento se da em dois niveis: no nivel social e politico e no
nivel individual. Na perspectiva individual, a dialética do reconhecimento faz parte da
condicdo humana, das experiéncias fundamentais do individuo, que busca sempre para além
da satisfacdo do seu desejo ser também reconhecido. Nesse sentido, para Hegel, o Estado, nas
suas relacBes, tem 0os mesmos anseios dos individuos, ou seja, lutar, com todos 0s recursos,

pelo seu reconhecimento:

Devem travar essa luta, porque precisam elevar a verdade, no outro e nelas mesmas,
sua certeza de ser-para-si. S6 mediante e pér a vida em risco, a liberdade (se
conquista); e se prova que a esséncia da consciéncia de-si ndo é o ser, nem o modo
imediato como ela surge, nem o seu submergir-se na expansdo da vida, mas que
nada h& na consciéncia-de-si que ndo seja para ela momento evanescente; que ela é
somente puro ser-para-si. O individuo que ndo arriscou a vida pode bem ser
reconhecido como uma consciencia-de-si independente. Assim como arrisca a vida,
cada um deve igualmente tender a morte do outro; pois para ele o outro nao vale
mais que ele préprio. Sua esséncia se Ihe apresenta como um outro, estd fora dele;
deve suprassumir seu ser fora de si. O outro é uma consciéncia essente e de muitos
modos enredada; a consciéncia-de-si deve intuir seu ser-outro como puro ser para-si,

ou como negagéo absoluta’®®.

Portanto, para Hegel a busca pelo reconhecimento e, portanto, pela liberdade, se
da no primeiro momento pelo conflito, é negando o outro que me afirmo; essa negacao

significa fortemente a “morte” do outro.

% HEGEL, G.W.F. Fenomenologia do Espirito. Petrépolis: Editora Vozes, 2007, p.129.
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Contudo, essa € a primeira parte do processo de reconhecimento em Hegel. Pois, o
reconhecimento e entdo a liberdade passam pelo outro, isto &, preciso do outro para saber
guem sou eu. Neste sentido se faz necessario um movimento de suprassuncao, ou seja, ir além
da negacéo, assim, temos um reconhecimento reciproco, simétrico e livre.

Reconheco o outro e me reconheco, dessa reciprocidade brota a liberdade.

Na linha da reflexdo hegeliana o filésofo alemdo Axel Honneth busca uma
concepcao formal da eticidade a partir das condicGes intersubjetivas da integridade social a
partir da estrutura das relagcdes sociais de reconhecimento. Na sua obra “Luta por
Reconhecimento”, Honneth traga uma linha histérica e estrutural sobre a grande batalha que ¢
travada em busca de reconhecimento. Entende-se que somente uma filosofia social € capaz de
sistematizar uma moral do reconhecimento intersubjetivo. Para Honneth encontramos em
Sartre e também em Marx e Sorel vestigios de uma tradicdo da filosofia social critica. Para

ele:

E verdade que a corrente de pensamento caracterizada exemplarmente por Marx,
Sorel e Sartre acrescentou ao modelo de uma luta por reconhecimento, que com
arrojo Hegel havia contraposto em seus escritos de Jena a filosofia social moderna,
uma série de novas ideias e ampliagdes: Marx conseguiu, pelo conjunto inteiro de
seus conceitos basicos, tornar transparente o trabalho como médium central do
reconhecimento reciproco, malgrado a sobrelevacdo da filosofia da histéria; Sorel
foi capaz de patentear, como aspecto afetivo do processo de luta que Hegel colocara
em vista, os sentimentos coletivos do desrespeito sofrido, dos quais s6 raramente as
teorias académicas tomam conhecimento; e Sartre, finamente, com seu conceito de
neurose objetiva, p6de preparar o caminho para uma perspectiva na qual parece
possivel penetrar as estruturas sociais de dominagéo, considerando-as uma patologia

das relagdes de reconhecimento™®.

Portanto, segundo Honneth a questdo acerca da Intersubjetividade em Sartre se da
a partir de uma aplicacdo do dualismo ontoldgico entre 0 em-si e o para-si. Para o filésofo
francés, como mostra Honneth, tentativa de objetivacdo do outro que se estabelece a partir do
reconhecimento € um comportamento neuroético que tenta anular a sua subjetividade.

Sartre esta ligado, portanto, a uma importante tradicdo da filosofia social que — na
trilha de Rousseau e Marx — concebe o ser humano como fundamentalmente livre. Em todos
0s casos a liberdade é condicdo da vida humana, finalidade, condigdo de possibilidade para
fazer, horizonte ético que estabelece as normas morais a partir da finalidade maior que € a

propria liberdade.

'8 HONNET, Axel. Luta por reconhecimento. Séo Paulo: Editora 34, 2009, p. 250-251.
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O homem esta condenado a ser livre como nos afirma Sartre. J& falamos sobre
isso diversas vezes, porém, falta sublinhar que a liberdade possui uma logica necesséria que é
também a logica humana que ndo pode ser negada sem cair em contradicdo performativa ou
no erro. Ndo podemos negar que a liberdade ¢ ato, condicdo e projeto autbnomo. Vejamos:

A) Liberdade como Ato:

Em “O existencialismo como humanismo” Sartre considera que ser, fazer,
escolher, acdo e projeto se relacionam com a liberdade. A liberdade como representacdo do
nada do homem projeta todos os atos, é fazendo que o homem se torna o que ele é.

A liberdade como projeto se da pela acdo, isto €, existe uma hierarquia de
significados que séo articulados por Sartre:

Atuar é modificar a figura deste mundo, dispor de meios com vistas a um fim,
produzir um complexo instrumental e organizado de tal modo que, por uma série de
encadeamentos e reflexfes, a modificacdo alcancada em um dos encadeamentos
traga modificacdes dispostas em toda serie e, para terminar, produza um fim
previsto™®,

No item anterior falamos muito sobre os pressupostos que acompanham uma
escolha: motivo-intencao-fim. O que queremos mostrar é que a liberdade como escolha de si e
do mundo, teria uma dupla acdo: de nadificar o que é e de criar 0 que ainda esta para ser. Tal
liberdade so6 se revela nos atos: “o ato ¢ a expressao da liberdade”. Estaria ai, de acordo com a
I6gica do pensamento de Sartre, o porqué da liberdade ndo poder ser definida: ela seria um ato
que realiza a existéncia sem esséncia, agindo, o homem cria a si proprio e nadifica toda
tentativa de reduzir-se a um conceito e repousar no Ser-em-si.

B) Liberdade como Condicéo:

O determinismo nédo condiz com a realidade humana, pois, esta sempre para além
de toda realidade humana, isto &, toda forma de determinismo € transcendente e nasce de uma
reflexo desejosa de ser um em-si consciente e livre, o que é absurdo: “Estamos sos e sem
desculpas. E o que traduzirei dizendo que o homem esta condenado a ser livre™'®,

Sartre justifica a partir do argumento ontolégico, por ele reinventado, no qual as
tentativas do para-si de mascarar seu nada e incorporar o em-si, como seu verdadeiro ser,
atesta também contra sua propria liberdade. A tentativa do determinismo € estabelecer no

homem uma continuidade sem fissuras de uma contraditéria existéncia em-si.

187 SARTRE, Jean Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenoldgica. Petropolis: Editora Vozes,
1998, p. 477.
188 SARTRE, Jean Paul. O existencialismo é um humanismo. Lishoa: Editorial Presenca, (s/d), pp. 253, 254.
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Todavia Sartre diz que o homem ¢é livre porque ndo é mais sua presenca a Si
mesmo. O ser que € o que é ndo seria livre.

C) Liberdade como projeto autbnomo

A existéncia humana é fissurada, ou seja, o segredo da liberdade reside na
interioridade do projeto originario que é o proprio para-si cindido pelo nada. O homem cria
seu préprio mundo e déa sentido as coisas. E no estrito da existéncia humana fissurada que a
liberdade se faz, também, projeto auténomo.

A existéncia humana € um projeto, isto ¢, um ainda ndo que é colocado pela
liberdade.

O termo projeto foi tirado de Heidegger (Entwurf) para designar a unidade em
oposicao, isto &, a existéncia humana ¢é a unidade em oposicdo do ser factual e do poder-ser,
do ja e do ainda ndo, da temporalidade e da instantaneidade. O Dasein é constituido pelo
projeto.

O homem é um projeto que se constitui e se realiza no mundo. Na ipeisidade
vemos que 0 mundo so existe porque hd humanidade e 0 homem so existe na medida em que
hd mundo. Neste sentido o projeto humano é também projeto do mundo; por isso, existem
diversos mundos, pois, existem diversos projetos.

Segundo Sartre, Descartes™® foi o primeiro a argumentar sobre a liberdade que se
fundamenta na autonomia do cogito, ou seja, a liberdade é o exercicio de um pensamento
independente e ndo tanto a producdo de um ato criador. O problema € que esse tipo de
concepcao sobre a liberdade se encontra somente no nivel do julgar, pois, € uma liberdade que

atua no pensamento:

Descartes compreendeu melhor do que ninguém que a mais pequena atividade do

pensamento, afeta todo o pensamento, um pensamento autbnomo que se

fundamenta, em cada um dos seus atos, na sua independéncia plena e absoluta™®.

Porém tudo esta como que prescrito pela ordem divina, por isso as verdades
apreendidas pela razdo humana devem ser submetidas a vontade divina, 0 homem ndo produz
ideias, apenas as contempla, a autonomia do homem sé é salvaguardada dentro de um sistema
rigoroso de ideias, por si s6 0 homem tem a responsabilidade de julgar e decidir a sés o

verdadeiro do falso.

189 por isso justifica Sartre, é que os fildsofos franceses, depois de trés séculos, vivem a custa da liberdade
cartesiana.
0 bid., p. 283.

98



O importante dessa idéia cartesiana estd na possibilidade de um primeiro passo
para uma liberdade total; na qual temos uma tarefa humana: fazer com que uma verdade
exista no mundo, fazer com que o mundo seja verdadeiro.

Contudo, percebe-se em Descartes uma estranha liberdade. Essa liberdade
argumentada por Descartes decompde em dois tempos: no primeiro € negativa e autdbnoma,
buscamos a verdade negando, porém, existe um principio sistematico que nega nosso
assentimento ao erro e aos pensamentos confusos. No segundo, muda de significado, é adesao
positiva, mas, neste caso como a vontade perde a sua autonomia a verdade penetra o
entendimento e domina a vontade. Mais uma vez — a primeira foi religiosa — o livre arbitrio
perde o seu sentido diante de um sistema determinante e necessario, portanto, a liberdade
cartesiana’®* esta no meio entre a liberdade absoluta e o determinismo cristo.

O cristianismo e outras religides sdo, portanto, a inversdo da liberdade humana, ou
seja, Deus é um ser totalmente livre-autbnomo em uma liberdade absoluta. O Deus cartesiano
€ 0 mais livre e soberano dos deuses que o pensamento humano ja forjou, é o Unico criador. A
liberdade divina cria, ordena e estabelece as regras de tudo. A liberdade humana esta
fundamentada nessa liberdade absoluta divina.

Devemos compreender o fato de que a liberdade do homem esta perante a
liberdade de Deus, tanto a liberdade humana, quanto a divina sdo o fundamento do ser.
Porém, a liberdade do homem é limitada, pois, ndo cria. Somente a partir do existencialismo
possuimos a consciéncia de que também somos criadores: “O homem ¢ o ser cuja aparicao faz
com que o mundo exista”%,

Sartre afirma categoricamente que atribuimos a Deus o que é nosso de direito.

Portanto, a liberdade € o principio e o fim de todo o ser humano, é ela que deve
reger toda vida humana-planetaria, entendendo que, 0 homem ¢é absolutamente livre na exata
medida em que é o0 que nao é.

Diante de tudo aquilo que ja falamos sobre a liberdade-ato, condicdo e projeto
autbnomo — podemos afirmar, na perspectiva sartreana, que se negamos a liberdade estamos

negando o mundo e 0 homem.

191 Descartes, com a davida metddica, abriu possibilidade para que a liberdade fosse concebida como ato criador,
pois o sujeito que pensa apreende o mundo com uma ambic&o: fazer a vida se tornar um empreendimento seu. A
liberdade que ele inventou sé tinha um grande defeito: era esmagada pela ordem pré-estabelecida das verdades
eternas e pelo sistema de valores criados por Deus. A sabedoria cartesiana mistura-se com a rigidez do dogma
cristdo, fazendo coincidir os seus principios morais: 0 homem ndo é capaz de inventar o seu bem, sé tem direito
ao erro, 0 homem sé é livre para o mal, para o erro, e ndo para o bem, para a verdade. Cf.: Sartre, p. 297.
192 Ibid., p. 61-301.
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A liberdade definida por Sartre ndo reduz, finalmente a existéncia a uma errancia
sem sentido? Ou melhor, ndo negaria ela a questdo do sentido da existéncia, que estaria
inexoravelmente encaminhada ao absurdo? Nesse caso é possivel falar de ética? Como
podemos sintetizar a ética sartreana? Por que é impossivel uma moral abstrata-universal? Por
que Sartre ndo consegue formular uma ética nos moldes tradicionais?

Todas essas questfes revelam de antemdo um paradoxo na filosofia de Sartre. A
principio a ética que queremos mostrar € revelada a partir de elementos que nascem de uma
I6gica interna no pensamento do nosso autor. Nesse caso, se a liberdade € o Unico horizonte
moral vélido, a falta de uma filosofia moral indica a impossibilidade de uma significacdo
moral da acdo humana o que nos levaria ao questionamento da prépria liberdade.

2.2.3 A moralidade sartreana: correcdo e ldgica

Uma das condicOes que ressalva uma teoria moral ou elementar é a possibilidade
de correcdo. Na ética aristotélica podemos dizer que o sujeito anti-ético e que merece corre¢do
¢ aquele vicioso, ou seja, que age contrariamente as virtudes. Nas reflexdes anteriores sobre a
fundamentacdo moral em Sartre, vemos que a impossibilidade de uma moral universal se da
em decorréncia do principio da liberdade.

Nessa perspectiva podemos considera-la como uma ética da autenticidade, isto é,
julgamos moralmente por ndo serem auténticas, pois mascaram ou negam a liberdade — que
ndo pode ser negado, em principio, uma vez que constitui o préprio ser do humano enquanto
Para-si — e ao fazé-lo escamoteia a sua responsabilidade moral.

Para Sartre, a falta de autenticidade é um problema ético que ele designa como
ma-fé. Em “O existencialismo é um humanismo” encontramos o problema da méa-fé em dois
niveis:

1° No nivel social: como vimos, toda acdo envolve a humanidade inteira, nesse
caso, agir de ma-fé é mascarar a angUstia que nos assalta diante do imperativo da escolha: “o
que aconteceria se todos agissem do mesmo modo?”**® Fugindo da angustia o ser pensante diz

gue nem todos agem da mesma maneira:

Aquele que mente e se escusa dizendo que nem todo mundo age assim é alguém que

ndo esti nem & vontade com sua consciéncia, pois o fato de mentir implica um valor

universal atribuido & mentira. Mesmo mascarada a angUstia se manifesta'®".

1% SARTRE, Jean Paul. O Existencialismo ¢ um Humanismo. Petrépolis: Editora Vozes, 2010, p. 29.
1% Ibid., p. 29
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Nesse primeiro caso, portanto, a ma-fé esta relacionada com a angustia, sendo ela
manifestacdo da liberdade, agora, porém, da liberdade coletiva.

2° A ma-fé consiste em escamotear a escolha sob a justificativa do determinismo
e esse segundo ponto é o mais importante, pois, nos ajuda a compreender porque a ética
sartreana comporta o juizo moral e a corre¢do. Vimos que a moral em Sartre estd no nivel da
l6gica inerente & sua ontologia fenomenolégica'® e agir mascarando essa “logica” da
condicdo ontoldgica do ser humano comporta correcdo, pois podemos julgar como imoral um

sujeito que age de ma-fé:

(...) pode-se, sim, emitir julgamentos, porque como lhe disse, fazemos escolhas
perante 0 outros. Pode-se julgar antes de tudo ( e ndo se trata, acerto de um
julgamento de valor, mas de um julgamento logico), que algumas escolhas se
fundamentam no erro, e outras na verdade. Pode-se julgar um homem afirmando
que ele age de ma-fé. Ao definirmos a situagdo humana como sendo de uma escolha
livre, sem escusas e sem auxilios, todo homem que refugia por tras das desculpas de
suas paixdes, todo homem que inventa um determinismo é um homem de ma-fé*®.

O homem que age de ma-fe escolheu ser um homem de ma-fé, porém, esse ato
pode ser julgado como um erro a luz da reflexdo moral fundada ontologicamente ainda que o
valor, como veremos posteriormente, esteja alinhado com a escolha individual.

Mas, como podemos entdo encontrar elementos éticos na estrutura elaborada por
Sartre? A questdo fundamental que reiteramos no decurso dessa dissertacdo consiste no
conceito de liberdade, ele é a chave de todo comportamento humano auténtico. A ma-fé nos
da a exata nocdo do erro e da mentira, embora veremos que a méa-fé se distingue da mentira.
Essa nocdo nos torna responsavel pelos nossos atos, pois, somos livres e nossos atos em
ultima instancia sdo injustificaveis. Portanto, a virtude esta em ser auténtico, buscando e
concretizando a liberdade.

A ética da autenticidade nos levou a uma reflexdo sobre a ma-fé. Mas, o que é
1SS0?

Podemos dizer que a ma-fé esta contida na prépria atividade negativa do homem.
Refletimos anteriormente sobre a negacdo ou o nada que vem ao mundo pela existéncia

59197

humana: “o ser humano é o ser que traz atitudes negativas ao mundo”'. Inclusive para

afirmar o homem nega, isto é, a ironia é forma de afirmar negando. A célebre frase de

195 Utilizando o método fenomenolégico Sartre analisa de forma real o agir humano a partir do horizonte
ontolégico do para-si, isto é, da liberdade.
196 H
Ibid., p. 54.
197 SARTRE, Jean Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenoldgica. Petrépolis: Editora Vozes,
1998, p. 92.
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Sécrates: “so sei que nada sei”, revela uma afirmagdo que passa pela negatividade. Sartre
chama esse homem de “o0 homem de ressentimento”, o homem do néo.

Na ma-f¢ diz Sartre, “a consciéncia volta sua negacdo para si, em vez de dirigi-la
para fora”'%®, O homem de ma-fé mente para si mesmo, enquanto que a mentira esta do lado
de fora da consciéncia. Portanto, ha diferenga entre mentir a si mesmo e simplesmente mentir.

A partir disso Sartre se vé obrigado a distinguir a ma-fé da mentira: “admitamos
gue a mentira é uma atitude negativa. Mas esta negacdo ndo recai sobre a consciéncia, aponta
s6 para o transcendente”®. O mentiroso nega — sabendo que o que esta negando é verdade —
a verdade do mundo, ndo de si. Neste sentido a mentira € uma conduta de transcendéncia, isto
é, negamos 0s objetos que estdo além da consciéncia (transcendentes) a partir de uma
transcendéncia da consciéncia.

Apbs clarificar a diferenca entre ma-fé e mentira, podemos perceber que a
diferenca est4 na coisa negada, mas a estrutura ¢ a mesma: “A ma-fé tem a estrutura da
mentira: na ma-fé eu mesmo escondo a verdade de mim mesmo. A consciéncia se afeta a si
mesma de ma-fé2®.

A grande diferenca que vale ressaltar é que na ma-fé eu escondo a verdade de
mim mesmo. Dessa forma, a consciéncia por si mesma € tomada pela ma-fé; ndo existe a

dualidade como na mentira entre o0 enganado e o0 enganador:

N&o se sofre a ma-fé, ndo nos infectamos com ela, ndo se trata de um estado. A
consciéncia se afeta a si mesma de ma-fé. S&o necessarios uma intencdo primordial e
um projeto de ma-fé, esse projeto encerra uma compreensdo da ma-fé como tal e
uma apreensdo pré-reflexiva (da) consciéncia afetando-se de ma-fé. Segue-se
primeiramente que aquele a quem se mente e aquele que mente sdo uma sé e mesma
pessoa, e isso significa que eu, enquanto enganador, devo saber a verdade que é-me
disfarcada enquanto enganado. Melhor dito, devo saber muito precisamente essa
verdade, para poder ocultad-la de mim com o maior cuidado; e isso se da em dois
momentos diferentes da temporalidade e 0 que, a rigor, permitiria restabelecer um
semblante de dualidade — mas na estrutura unitaria de um sé projeto®*".

Se a dualidade acima referida for suprimida — levando em consideracéo que ela é
a condicdo de possibilidade da mentira — entdo, a mentira é fragil e ndo consegue subsistir.
Da mesma forma a ma-fe é instavel, fragil, pois diante da consciéncia a mentira

sobre mim mesmo esta aniquilada e a atividade consciente possui a clareza do Eu:

1% 1bid., p. 93.
199 1bid., p. 93.
2% |pid., p. 94.
21 |bid., p. 95
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Com efeito, se tento deliberada e cinicamente mentir a mim mesmo, fracasso
completamente: a mentira retrocede e desmorona ante o olhar; fica arruinada, por
tras, pela propria consciéncia de mentir-me, que se constitui implacavelmente mais
aquém de meu projeto como sendo sua condicdo mesma. Trata-se de um fenémeno

evanescente, que sO existe na e por sua préopria distincdo. Decerto, tais fendmenos

s&o freqiientes®®.

Embora a ma-fé seja instavel, existem muitas pessoas que vivem de ma-fé, tém
momentos de consciéncia, mas, de forma constante e particular optam pela ma-feé.

A questdo levantada por Sartre €: por que o homem age de ma-fé? Através da
descricdo das condutas de ma-fé é possivel chegarmos a uma resposta coerente.

Nesta questdo, Sartre elabora exemplos de conduta de ma-fé, mostrando aspectos
dessa realidade. Para nds interessa os resultados de tal experiéncia. A principio podemos
afirmar que a possibilidade da méa-fé se da pela estrutura do Para-si, a saber, facticidade e
transcendéncia. Portanto, essa dupla propriedade do ser humano torna a ma-fé uma
possibilidade irremedidvel. Através dessa estrutura humana, Sartre pretende mostrar que a
ma-fé é algo radicado ontologicamente, pois até mesmo 0 seu contrario — a sinceridade —
possui elementos de ma-fé.

Antes de entrarmos neste ponto central do problema, vamos analisar 0s
instrumentos da ma-fé. O primeiro, como ja dissemos, é a facticidade e a transcendéncia.
Segundo Sartre a ma-fé ndo procura superar ou coordenar conceitos, mas busca uma
identidade entre ambos: “E preciso afirmar a facticidade como sendo transcendéncia e a
transcendéncia como sendo facticidade, de modo que se possa, no momento que captamos
uma, deparar bruscamente com a outra”?®. O sujeito que age de mé fé utiliza desses dois
aspectos da realidade humana. A transcendéncia e a facticidade devem ser coordenados ou
superados em uma sintese, o problema € que na atitude de ma fé a facticidade depara com a
transcendéncia que faz com que o ser escape a tudo o que é: ... pela transcendéncia, escapo a
tudo que sou”?%,

Através da transcendéncia e da facticidade, o0 homem escapa & tudo o que &, sendo
assim, ndo pode ser criticado. A frase utilizada como exemplo por Sartre “como a eternidade
o transforma nele mesmo”, revela uma busca da facticidade essencial a partir da

transcendéncia, essa busca faz com que o ser do homem possa fugir de si mesmo?®®.

292 |pid., p. 95.

23 |pid., p. 102.

% 1bid., p. 103.

25 E interessante observarmos que o que faz com que possa existir a méa-fé so certos desvios psicolégicos —

embora possamos perceber uma certa naturalidade da ma-fé — tal como o olhar do outro, que se imp&e como

critica e por isso exige do sujeito que é olhado uma fuga. Outro fato importante é a questdo do determinismo,

isto é, a busca do ser-em-si que faz com que nossas escolhas sejam vistas sobre o horizonte do determinismo, na
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O outro instrumento utilizado pela ma-fé é o encontro do “Ser-Para-Si” com o
“Ser-Para-0-Outro”. Vimos no primeiro capitulo que o homem é um “Ser-no-Mundo”, sendo
uma consciéncia que representa e faz com que o mundo exista, transcendendo-0 rumo as
possibilidades. Veremos no proximo capitulo que o homem estd para o0 outro homem, isto &,
diante de uma outra consciéncia. Temos, portanto um problema que nos leva a dimensdo da
ma-fé: “A idéntica dignidade de ser que meu ser tem para 0 outro e para mim permite uma
sintese perpetuamente desagregadora e perpétuo jogo de evaso entre para-si e para-outro™?%.

Diante do outro e do mundo o “Ser-Para-Si” revela fenomenologicamente sua
estrutura: “trata-se de constituir a realidade humana como ser que é 0 que ndo € e ndo € o que
¢"?"  Conseqiientemente entendemos que a condicdo de existéncia da transcendéncia e
facticidade é a negacdo, o ser que tem no seu bojo o nada.

Para que entendamos a maneira que estes conceitos chegam a consciéncia, faz-se
necessario uma analise do estado de sinceridade.

De alguma forma a sinceridade pode ser uma demonstragdo de ma-fé, pois ser
sincero significa afirmar o ser que € o que €, ou seja, uma esséncia factual: “neste caso, se o
homem € o que €, a ma-fé serd definitivamente impossivel, e a franqueza deixara de ser seu
ideal para tornar-se seu ser”?%.

A sinceridade é a tentativa de aprisionar o ser fixando-o em uma determinada
possibilidade. Sartre cita 0 exemplo de um gar¢com que é o que ndo &, pois, ser garcom é uma
abstracdo na qual ele ndo ¢ a maneira dos objetos presentes no mundo: “Por mais que cumpra
as funcdes de garcom, sO posso ser garcom de forma neutralizada, como um ator que
interpreta Hamlet, fazendo mecanicamente gestos tipicos de meu estado e vendo-me como
garcom imaginario através desse gestual tomado como analagon™®.

Podemos entdo dizer que o que sou é uma idealidade concreta, na qual, o real

(nada) encontra seu ser em um projeto imaginativo e ideal que tomo como real®™.

qual, podemos utilizar essa tese determinista para explicar nossos fracassos e defeitos. Também a prépria

transcendéncia nos leva a fugirmos de ndés mesmos. Vejamos: “mas, ao contrario, o sou grande demais para mim,

ao mostrar a transcendéncia transformada em facticidade, é fonte de infinidade de desculpas para nossos

fracassos e fraquezas. Da mesma forma, a jovem Coquette mantém a transcendéncia na medida em que o

respeito e a estima manifestadas pelas condutas de seu pretendente ja se acham no plano do transcendente. Mas

ela detém a transcendéncia nesse ponto, empastando-a com toda a facticidade do presente: o respeito ndo € mais

que respeito, transcender coagulado que ja ndo se transcende para nada. Ibid., p. 104

2% |pid., p. 104

27 Ipid., p. 105

2% Ipid., p. 105.

% Ipid., p. 107.

210 \/ejamos: se me faco triste, significa que ndo sou triste: o ser da tristeza me escapa pelo ato e no ato mesmo

pelo qual me afeto dela. O ser-em-si da tristeza infesta perpetuamente minha consciéncia de ser triste, mas como
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Dessa forma a consciéncia do outro é também um nada, ou seja, a consciéncia que

busca ser nunca é apreendida pela consciéncia do outro:

Assim o fato objetivo do ser-em-si da consciéncia do outro se Poe para desvanecer-
se em negatividade e liberdade: a consciéncia do outro é como ndo sendo: seu ser
em si do aqui e do agora consiste em néo ser®*,

Ao contrério da filosofia essencialista, Sartre diz que a sustentacdo do ser esta no
fazer da consciéncia, ndo no contrario.

Portanto, Sartre conclui que o ideal da sinceridade € impossivel, pois, como
podemos refletir em toda a obra existencialista, o devir rumo ao ser em si é sempre
fracassado.

A ética sempre valorizou o sujeito sincero, porém, Sartre coloca uma situacao
paradoxal: de um lado a busca pela sinceridade e o julgamento dos outros a partir desse
principio, por outro lado a impossibilidade de tal acdo pela prépria estrutura do para-si.

O sujeito sincero diz Sartre, esta afirmando sua identidade para poder se culpar e
fugir para uma regido da boa vontade de todos. Ao reconhecer 0 que é a pessoa se torna um
objeto para si e para o outro, portanto, “ma-fé, diziamos, tem por objetivo colocar-se fora de
alcance; é fuga. Vemos agora ser necessario usar 0s mesmos termos para definir a
sinceridade”'?,

Iniciamos nossa reflexdo sobre a ma-fé colocando dois tipos expostos por Sartre
em “O existencialismo ¢ um humanismo” para ilustrar o significado existencial de sua
concepgdo moral. Em “O ser e o Nada”, ele pretende definir a ma-fé tendo em vista a
estrutura do ser do homem. Confrontando as duas reflexdes, por que podemos dizer que a ma-
fé é um problema moral? Tendo como pressuposto a idéia de que ndo é um julgamento moral
valorativo, mas, tendo como base as exigéncias internas de sua ontologia fenomenoldgica. Diz

Sartre:

E qual o objetivo da ma-fé? Fazer com que eu seja 0 que sou, & maneira do ndo ser o
que se €, ou ndo ser o que sou, & maneira do ser o que se é.

Somente um homem livre é capaz de ser 0 que é & maneira de ndo ser. Portanto, um
ser em si ndo pode agir de ma-fé: Assim para que a ma-fé seja possivel, é necessério
que a prépria sinceridade seja de ma-fé. A condicdo de possibilidade da ma-fé é que

valor que ndo posso realizar, sentido regulador de minha tristeza, e ndo como sua modalidade constitutiva. Ser e
nada, p. 108
! 1pid., p. 109.
212 pid., p. 113.
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a realidade humana, em seu ser mais imediato, na intra-estrutura do cogito pré-

reflexivo, seja 0 que ndo é e ndo seja o que &2,

O grande problema da ma-fé para uma reflexéo ética que tem como fundamento a
liberdade é de que essa estrutura tende levar a auto-justificacdo por meio do determinismo,
isto é, querer que toda escolha e possibilidade seja determinada ou justificada o que expressa
uma fuga da responsabilidade pessoal.

Os elementos éticos existencialistas sdo apresentados como tais primeiramente na
obra “O Existencialismo ¢ um Humanismo”. Nessa obra Sartre transpde alguns problemas do
ser e nada para a ética, ele chamou a sua filosofia de humanismo, pois, segundo ele o
existencialismo tem a pretensdo de tornar a vida humana melhor, a partir da assuncéo e
realizacédo da liberdade.

Nessa obra, Sartre mostra que o existencialismo pretende que a moral abstrata e
universal apesar de sua reivindicagédo de racionalidade seja, na verdade, inconsistente em seu
empenho de mascarar ou excluir a liberdade do Para-si enquanto ser que é o0 que € e que € 0
qgue ndo é. Além do mais, o proprio existencialismo torna a ética mais plausivel e efetiva,
estabelecendo um humanismo que a partir da propria condicdo ontolégica do homem nao
nega a liberdade, o engajamento e o compromisso de toda a comunidade humana. A partir
desses elementos, Sartre coloca os verdadeiros valores e como eles séo estruturados. Uma
ética com normas sé é possivel a posteriori, ou seja, a partir do engajamento e da historia.

Porém, os moralistas podem indagar perguntando: por que Sartre ndo concebeu
uma ética universal?

Nossa pesquisa ndo tem como objetivo mostrar a impossibilidade de uma moral
universal em Sartre, mas, mostrar um elemento importante para a constru¢cdo moral: a
liberdade. Todavia, nossa reflexdo sobre a liberdade imp&e uma analise dessa problematica,
pois, Sartre ndo apostou na liberdade como horizonte ético simplesmente por um equivoco,
mas, pela impossibilidade de se fundamentar uma ética universal.

Podemos colocar trés motivos que mostram tal questéo:

1° A significacdo historica e filoséfica do existencialismo:

O existencialismo assim como toda e qualquer corrente filoséfica possui um
horizonte histérico. As duas guerras mundiais, que mostraram a ineficacia dos principios
éticos que norteavam as sociedades; a crise da razdo e das ciéncias humanas; a perda de

sentido da existéncia frente as ruinas de humanismos prometedores e instituicbes veneraveis

3 |bid., p. 115.
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que fizeram estremecer a estrutura cultural do Ocidente. Tudo isto pde em questdo a
existéncia humana, dentro da qual o homem busca uma significacéo para a sua vida.

A partir dessa facticidade, o existencialismo encontra dois pontos que nortearam
todo o seu projeto: a liberdade e o outro. Ambos expdem o homem como um ser aberto,
finito, repleto de questdes e problemas existenciais e psiquicos, imerso em um mundo
gratuito, sem sentido e que ndo encontra se ndo em si mesmo justificativas para a sua
existéncia. Portanto, o homem é um ser diferente, pois, sua liberdade € sinbnima de uma
consciéncia que se define como nada, dessa forma, ndo é um objeto, ndo possui uma lei que

possa determinar sua existéncia:

Quando consideramos um objeto fabricado, como um livro, ou um certo papel, por
exemplo, esse objeto foi fabricado por um artifice, inspirado em um conceito; ele
tinha como base o conceito de corta-papel e, também, uma certa técnica de produgdo
anterior que faz parte do conceito e que, no fundo, é uma férmula. Desse modo, o
corta-papel é simultaneamente um objeto que se produz de determinada maneira e
que, por outro lado, possui uma utilidade definida e ndo se pode supor que um
homem produza um corta-papel sem saber para que tal objeto serve. Entdo dizemos
que, para o corta-papel, a esséncia — ou seja, 0 conjunto de procedimentos e das
qualidades que permitem produzi-lo e defini-lo precede a existéncia®*.

Tal concepcao formulada é consequéncia da visdo técnica que o homem possui
do mundo. Para o0 homem religioso Deus é o criador do homem assim como o homem cria o
corta-papel. Neste sentido, toda a vida do homem j& esta determinada, possui uma esséncia,
um modo de ser e um modo de agir, esse modo de agir chamamaos de ética.

Porém, se 0 homem é o ser pelo qual o nada vem ao mundo, entdo, a existéncia
precede a esséncia e nada pode determinar suas escolhas. Portanto, a estrutura do
existencialismo impede qualquer forma de essencialismo, inclusive moral.

2° O problema da genealogia da ética e de sua desconstrucao:

Através da genealogia da ética e da desconstrucdo ou destruicdo das éticas
infinitistas ou 6ntico-metafisicas proposto por Heidegger, percebemos a fragilidade das éticas
universais e a necessidade de uma reestruturacéo do fundamento moral.

A ética possui diversos conceitos e fundamentos. Seu surgimento se da na

tentativa de uma universaliza¢do dos conceitos de bem e mal, buscando um agir uniforme:

A questdo ética surge, quando se questionam evidéncias. A reflexdo sobre o que é
bom ou mau comeca, quando aparecem opinides contraditérias sobre o que a pessoa
deve fazer ou deixar de fazer. Sob esse aspecto, ética é o esforco racional para

214 SARTRE, Jean Paul. O Existencialismo é um Humanismo. Petrépolis: Editora Vozes, 2010, p. 23.
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encontrar um critério de validade geral, a partir do qual possamos julgar acOes e

formas de vida®®.

O primeiro a fazer tal esforco foi Sécrates, portanto, € na Grécia que as discussoes
sobre 0 bem e 0 mal, o justo e o injusto sdo debatidas e articuladas, tendo em vista uma
ética®™® universal. Além de universal, a ética socratica é extremamente racionalista, pois, a
filosofia para SoOcrates era pratica e toda pratica moral deveria passar pelo crivo da razdo
filosofica.

Platdo e Aristoteles seguem o racionalismo socratico. Ambos elaboram a
moralidade tendo em vista a concepcdo de homem, ou seja, a dicotomia entre a liberdade e
razdo é resolvida a partir da propria imagem de homem. Platdo desenvolve a ética pela
idealidade, ja Aristoteles, procurou elaborar uma ética mais proxima do homem e da
realidade.

Depois de Aristdteles temos uma ética natural, no estoicismo e no epicurismo o
fundamento ético remete a natureza e estrutura do Cosmo.

Na idade Média destacamos a ética cristd, que tem como principal caracteristica a
relacdo individual de cada sujeito com Deus, sendo este concebido como criador consciente e
onipotente. Deste modo a felicidade ndo se encontra neste mundo, mas em Deus, e a
finalidade da vida moral se efetiva na santidade como seguimento da lei de Deus.

No inicio da idade moderna, merece destaque a relacdo entre individuo e
sociedade, pois 0 homem sendo egoista por natureza (Hobbes), se torna um problema social e
moral para a sociedade. De uma maneira geral, os moralistas modernos tém como questéo
fundamental a origem das normas e principios morais.

Portanto, a idade moderna busca fundamentar a moral nao na religido, mas a partir
da natureza racional dos homens e das coisas. O apice do fundamento moral racional-humano
estd em Kant, que procurou estabelecer os fundamentos éticos a partir do primado da razédo
pratica: “Kant aponta a razao humana como uma razao legisladora, capaz de elaborar normas
universais, uma vez que a razao € um predicado universal dos homens. As normas morais
tém, portanto, a sua origem na razdo” %'

O importante para a nossa reflexdo é detectarmos os dois grandes paradigmas da

ética: Aristoteles e Kant. Porém, ja percebemos de antemdo que a fundamentacéo da ética é

21> ZILLES, Urbano. Grabriel Marcel e o existencialismo. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1995, p. 91.
?1® De maneira geral, para a filosofia, a palavra ética deriva dos termos gregos éthos e éthos. O primeiro significa
costume, maneira de proceder, o segundo significa morada, toca, maneira de ser, carater. No entanto por derivar
de Nous, que significa costume, a ética foi definida com frequiéncia como doutrina dos costumes
' COTRIM, Gilberto. Fundamentos da filosofia, histéria e grandes temas. 15.ed. Sao Paulo:
Saraiva, 2002, p. 275-276.
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divergente, ndo sO entre esses dois autores, mas no desenvolvimento de toda histdria da
filosofia ocidental. Apesar de Kant falar em razao pratica podemos concluir que, na verdade, a
fundamentacdo da ética é um continuo campo de batalha pela qual todos tentam a sua maneira
chegar a um melhor argumento sobre a moralidade.

Podemos recorrer ao filésofo aleméo Ernst Tugendhat para classificar os tipos de
justificacdo das normas morais. Para ele as normas sdo justificadas de duas formas: “existem
dois e somente dois tipos de justificacdo reciproca de normas: o religioso e o relacionado aos
interesses dos membros da sociedade. O primeiro pode ser denominado de justificacdo
vertical (ou autoritéria), e o segundo de justificacio horizontal”**®,

Portanto, podemos concluir que a moral do ocidente tenta sua fundamentagdo na
religido ou na antropologia. A comunhdo das duas esta na linha da restricdo, isto é, a moral de
certa forma restringe a liberdade dos membros da sociedade, “bom ¢ o que ¢ igualmente bom
para todos™?*?,

Percebemos também que ao longo da histdria o conceito de ética foi agregando
significacbes e houve nuances quanto a fundamentacdo da ética, ora sendo uma
fundamentacdo horizontal, ora antropocéntrica.

Pela primeira vez na historia encontramos um desvio na fundamentacdo moral,

através do existencialismo:

A chamada, mais ou menos justificadamente, ética existencial é, em muitos casos,
uma negacdo de que possa haver uma ética, em todo caso, ndo parece haver
possibilidade de formular normas morais “objetivas”; fundadas em Deus, sociedade,
natureza, um suposto reino objetivo de valores ou normas, etc; de modo que o Unico

imperativo ético possivel parece ser o de que cada um tem de decidir por si mesmo,

em vista de sua prépria e intransponivel situac&o concreta o que vai ser?°.

A filosofia moral tradicional aqui referida num brevissimo esbog¢o pode ser
caracterizada como universal, infinitista e dntico-metafisica. Essa concepc¢éo foi criticada por
Heidegger e Sartre, pois, para eles esses tipos de ética inviaveis e ndo condizem com a
verdadeira condicdo ontoldgica do homem. Portanto, vejamos a critica desses filésofos.

Sartre no “Existencialismo ¢ um Humanismo™ critica tanto a moral cristd, quanto
a moral kantiana. Ele inicia a critica contando uma histdria nas seguintes circunstancias: o pai

do jovem havia brigado com sua mae, seu irmdo mais velho havia morrido na guerra e ele era

28 TUGENDHAT, Ernst. LicBes sobre ética. 4.ed. Petrépolis: Vozes, 2000, p. 96.
219 1hid.. p. 96.
20 MORA, José Ferrater. Dicionario de filosofia. 4.ed. S&o Paulo: Martins Fontes, 2001, p. 215.
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0 Unico consolo da m&e. O jovem estava diante de um dilema: ficar com a mée ou ir para a
guerra e vingar seu irmdo. Qual moral poderia ajuda-lo a decidir, a moral crista ou a kantiana?

Sobre isso afirma Sartre tecendo a critica:

A doutrina cristd diz: sede caridosos, amai o proximo, sacrificai-vos por vosso
semelhante, escolhei o caminho mais arduo, etc; etc. Mas qual é o caminho mais
arduo? Quais devemos amar como irmdo o combatente ou a méde? Qual a utilidade
maior; aquela, vaga, de participar de um corpo de combate, ou a outra, precisa, de

ajudar um ser especifico a viver? Quem pode decidir a priori? Ninguém. Nenhuma

moral estabelecida tem uma resposta®’.

Ja a moral kantiana afirma: “nunca trate os outros como meio, trate-0S COmMo um
fim. Muito bem; se eu ficar junto de minha mae, estarei tratando-a como um fim e ndo como
meio, mas, por isso mesmo, estarei correndo o risco de tratar como meio aqueles que
combatem & minha volta e vice-versa”?%,

O centro da critica esta na escolha, pois, como j& dissemos, o fundamento da
escolha é a liberdade, ndo existe nenhum dado ou norma a priori que possa determina-la, ndo
existe um caminho pronto, estabelecido. Se todo agir depende de uma situacdo concreta,
entdo, ndo existe nenhuma norma abstrata que condicione essa situacdo, pois, toda situacdo é
nova e exige uma invengdo. Segundo Sartre “ndo se pode aceitar a universalidade da lei
moral, por dois motivos: Primeiro, porque a universalidade da lei ndo reconhece a
singularidade do sujeito; segundo, porque ela ignora a contingéncia original, que se opde a
realizacdo do universal”®*®, Diante disso, o conselho dado por Sartre ao seu aluno foi o
seguinte: “vocé ¢ livre, escolha, isto ¢, invente. Nenhuma moral geral podera indicar-lhe o
caminho a seguir; ndo existem sinais no mundo”??,

Essa invencdo se da pelo fato de que o homem ndo se encontra com a sua
natureza, portanto, ele ndo é algo pronto e acabado. A liberdade é sendo criadora, de modo
que, a liberdade tradicional é condicionada e por isso ndo consegue uma libertacdo. Portanto,
bem e mal sdo criagdes, invengdes do homem.

O cristianismo impossibilita qualquer escolha ou responsabilidade, pois, tudo ja
esta definido. Os antigos padres da igreja dizem que tudo ja foi pensado por Deus: passado,

presente e futuro, sendo dessa forma, toda a responsabilidade pelo mundo e pelos atos

22! SARTRE, Jean Paul. O Existencialismo ¢ um Humanismo. Petrépolis: Editora Vozes, 2010, p. 10.
222 H
Ibid., p. 10.
228 ALLES, Luis. A ética de Sartre na obra: “O Existencialismo ¢ um Humanismo™: um confronto conceitual
com Levinas. Dissertacdo (Mestrado em Filosofia). Pés-graduacdo em Filosofia da PUCRS, p. 172.
224 SARTRE, Jean Paul. O Existencialismo ¢ um Humanismo. Petrépolis: Editora VVozes, 2010, p. 11.
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humanos € divina. Ja no caso da auséncia de Deus, 0 homem ndo tem como escapar do peso
angustiante de sua responsabilidade.

Para Heidegger o problema é ainda mais sério, pois, € necessario uma destruicédo
da ética infinitista, para tanto, o filosofo do Dasein recorre a critica metafisica para expor seu
argumento. Segundo ele, a ética € um modo de ser do Dasein, ndo é uma norma, um saber,

mas o proprio ser.

A metafisica pos a moral como um saber técnico, normativo, pelo qual a questdo do
ser colocada pelos gregos precisa ser posta de novo, como ressurgimento do ser
originério, do ser que se revela como verdade, como ethos®®.

Desse modo, Heidegger insiste em uma volta as origens do pensamento e pensar o
que ndo foi pensado, voltar ao ser originario.

Assim, voltar ao Dasein € voltar a pensar o finito.

A palavra infinitismo, como é evidente, advém do infinito, que é justamente a
negacdo ou recusa do finito. Se para a metafisica medieval este ultimo era sinbnimo
de imperfeicdo — pois era inerente aos entes criados (criatura) que, por ndo serem
Deus, ser pleno e perfeito, possuiam poténcia passiva, sinal de limitacdo na
perfeicéo entitativa - , para Heidegger, ele ndo tem relagdo com a perfeicdo de Deus,
o (nico ser que tem como atributo a infinitude®?.

Mas como e por que a ética se torna infinitista?’?

Vejamos a seguinte explicacdo dada por Heidegger e interpretada por Cabral:

A ideia de dever-ser, idéia central em toda ética infinitista, funda-se segundo o
paragrafo de ser e tempo, na interpretagdo cotidiana do “ser e estar em débito”.
Justamente porque ser-no-mundo é ser com 0s outros, e justamente porque estes
aparecem sempre na lida, na ocupacdo, a ideia de débito é retirada da relacdo do
Dasein com os entes da ocupagdo e com os outros. Ai o débito é divida com o outro
ou a responsabilidade por outro ou por alguma coisa. E a partir disto que o Dasein se
sente culpado por algo. Esta € a raiz da propria punicdo do dasein culpado. Se ele é
responsavel por algo ocorrido, é porque este algo poderia ndo ter se presentificado;
logo, tal dasein € culpado e digno de punicdo. Esta é a raiz do bem e do mal morais.
Estes sdo sempre realidades dadas, que se relacionam com as expectativas inerentes
a ocupacao da lida. Atendo-se a esta, a moral conquista terreno firme para haurir seu
conceitos. Os valores morais que devem ser realizados sdo maior para presentificar
os entes na lida, para que a divida com os outros ndo se instaure. E por isso que as
leis morais a serem cumpridas sao entendidas como instrumentos que favorecem o

225 CABRAL, Alexandre. Heidegger e a destruicdo da ética. Rio de Janeiro: Editora UFRJ, 2008, p. 185.

22 |pid., p. 185.

227 O infinitismo presente na ética dntico-metafisica refere-se, portanto, & negagdo que a tradigdo sempre fez da
finitude constitutiva da existéncia. Olvidando-se do ser, concomitantemente, esquecendo-se do mundo, a
tradicdo sempre criou éticas que se enraizam na desconsideracdo da finitude. O pressuposto destas éticas é a
consideracdo do real como presentidade. Sendo tudo e todos realidades meramente dadas, 0 homem jamais foi
considerado por estas éticas como Dasein. Homem, entdo € um ente subsistente, possuidor de faculdades e
potencialidades que devem ser estimuladas para que ele se realize. (Ibid., p.186)
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calculo e as recompensas referentes a cada ato ontico que se da na ocupagdo e

preocupacao??,

Todo esse esquema genealdgico da ética infinitista que nasce da lida cotidiana e
atua nela, busca reduzir o real na ética da presentidade. Tudo isso é possivel por uma intuicao
do sujeito que € abastecida por uma sustentacdo do real através do infinito, tendo em vista
uma ordem da vida préatica. Neste sentido, o olhar de Deus, por exemplo, é a presentidade
elevada a méaxima poténcia, o divino que é intuido e teorizado, ordenando todo o real.

A ordenacdo do real é feita por fora, isto &, as éticas infinitistas sdo sempre
metafisicas: “elas se esquecem do mundo que sustenta toda lida e que é a condicdo de
possibilidade do aparecimento do real, inclusive do real considerado como algo simplesmente
dado”?®.

Como consequéncia, a ética ndo € uma dimensdo do Dasein, mas um conjunto de
normas que traz a robotizacdo do homem. Temos, portanto, um pensamento técnico que
concebe a vida como um empreendimento, um negécio a ser regulamentado e que ha de pagar
as suas contas.

Para Heidegger é necessario colocar a ética no seu lugar. Assim como para Sartre,
a ética esta para a existéncia e ndo condicionamento do existir. As normas morais nao sdo
fundamento da existéncia, mas, servem a existéncia, tendo como objetivo — partir da relagédo
entre dasein e ethos — colaborar para que o Dasein, ao delas se utilizar, realize-se plenamente
em suas multiplas dependéncias: dependiam dos outros e dos demais entes do real. Dessa
experiéncia decorre a verdadeira moral que tem como centro a solicitude. Para Sartre, 0
cuidado estéa na plena e absoluta liberdade de si e do outro.

Em ambos os autores se faz necessario uma reconstrucdo moral, pois, a moral
tradicional ndo condiz com a ética do “Ser-Para-Si ou Dasein.

3° A critica existencial da universalizacdo da moral:

Antes mesmo da tentativa de tratar explicita e metodicamente a questdo da moral,
Jean Paul Sartre tentou falar sobre a moralidade. Tanto em “O Existencialismo é um
Humanismo, quanto em “O Ser e o Nada”, Sartre expde alguns tépicos sobre a moral, mas,
ndo a abordou sistematicamente: “todas essas questdes, que nos remetem a reflexdo pura e

ndo cumplice, sO podem encontrar sua resposta no terreno da moral. A elas dedicaremos uma

228 Ipid., p. 189.
223 |bid., p. 190.
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proxima obra?®°. Sartre dedicou tempo a essa proxima obra anunciada, mas ele ndo chegou a
ser publicada por ele. Em 1983 a Gallimard publicou “Cahiers pour une morale”.
Possivelmente Sartre ndo publicou sua proxima obra tendo em vista a no¢do de homem
elaborada em “O Ser e o Nada”, ou seja, ele via a realidade humana como algo a ser feito e
ndo dado, acabado, pois é 0 homem que cria a realidade e fundamenta todos os valores.

A realidade e os valores serdo extraidos pela existéncia, entdo, a ética é uma

criacdo individual e singular:

A partir do momento em que o homem se capta como livre e quer usar sua
liberdade, qualquer que possa ser, além disso, sua angustia, sua atividade é de jogo:
ele mesmo constitui, com efeito, o primeiro principio, escapa a natureza naturada

(naturée), estabelece o valor e as regras de seus atos e s6 admite pagar de acordo

com as regras que colocou e definiu®".

Dessa forma, as regras do jogo s&o criados pelo homem, isto €, as normas morais
dependem da situacdo e tem como fundamento a liberdade. Os elementos da moral sartreana:
liberdade, engajamento e responsabilidade, além de fundarem uma moral coerente, ja sdo um
principio ético configurado como humanismo.

Na obra “Verdade e Existéncia”, encontramos o problema da verdade, isto é, a
questdo da possibilidade de uma verdade universal inclusive para a ética.

O problema da ética universal é que a verdade ndo é algo trans-humano, mas,
depende da revelacdo feita pelo para-si. Dessa forma, toda moral é situada, ou melhor,
moralidade e historia sdo indissociéveis.

A moral de uma época € a sua historicidade, isto €, expressao de uma época. Para
Sartre a historicidade acontece quando colocamos as ac¢Ges humanas — morais — em
perspectiva temporal e espacial, tendo como objetivo a expressdo normativa de uma
determinada época.

A historicidade s6 é possivel porque o homem € pura historialidade, é o préprio
projeto que o para- si faz de si mesmo na historia; ela é a ultrapassagem objetiva da época.

Esse projeto € a historializa¢do, ou seja, 0 agir humano, a moralidade concreta, na
qual, o homem realiza um projeto de vida dentro da histéria, fixando-a ou ultrapassando-a.
Esse projeto (historializacdo) tende a ser expressao de uma epoca, isto é, historicidade. Essa

passagem da historializag&o a historicidade é chamada por Sartre de historizag&o.

20 SARTRE, Jean Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenolégica. Petrépolis: Editora Vozes,
1998, p. 765.
1 |bid., p. 710.
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A partir disso Sartre ndo nega a importancia da moralidade, muito pelo contrério,
enfatiza o profundo sentido moral do agir humano, porém, ele conclui a partir do argumento
da verdade, que a moral ¢ sempre concreta e atual: “eu procuro, portanto, a moral de hoje, isto
é, o fato de historializacdo total. Tento elucidar a escolha que um homem pode fazer de si
mesmo e do mundo em 19487%*2, Procurar a moral de hoje é fazer-se humano construindo a
historia e dentro de uma historia, sendo assim, toda escolha supde: “l1) um horizonte
ontoldgico; 2) um contexto historico; 3) um futuro concreto™?%,

Isso ndo implica um condicionamento do agir moral, mas, como ja vimos,
nenhuma escolha é gratuita; historializar-se (afirma Sartre) é fazer-se historico contra a
historia mistificante, ou seja, ir contra a historicidade. O grande problema da historicidade é
que ela toma o agir do homem e suas escolhas como destino e a temporalidade como
abstracdo.

Percebe-se entdo que ao tentar fundamentar a moral, Sartre consegue no méximo
uma moral dependente do fator histérico e da verdade que é desvelada pelo préprio para-si
que busca o ser: “o homem deve buscar o ser, mas pela historializacdo. Seu quinhdo é a
historializacdo rumo ao ser. O ser é a idéia, o vivido, o dominio da moralidade, é a histéria

para o ser”?,

2.3 Liberdade e Valor

Aparentemente 0 que assegura uma norma moral € o valor presentificado em tal
norma. Ja vimos que toda moralidade esta condicionada pela realidade singular do homem,
mas, e o valor? N&o seré universal?

A principio se considerarmos a liberdade e a existéncia como valor estaremos
indo em direcdo ao nada, pois, como ja refletimos, a liberdade e a existéncia sdo resultados da
estrutura do para-si, isto €, interrogacéo e negagédo da consciéncia. Dessa forma, a liberdade é

um valor que cria valores.

%2 SARTRE, Jean Paul. Verdade e Existéncia. Rio de Janeiro: Editora Nova Fronteira, 1990, p. 119.
233 H
Ibid., p. 119.
%4 Ibid., p. 118.
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2.3.1 A liberdade e o valor

A liberdade ndo possui fundamento, consequentemente o homem é um ser pelo
qual seu proprio ser vem a ser.

Nesse capitulo, nossa reflexdo estd voltada para a questdo da liberdade, essa
questdo é primordial, pois, a liberdade é um principio diretor na filosofia de Sartre que orienta
de forma categorial o problema moral e do valor. Na obra “O Existencialismo ¢ um
Humanismo” Sartre discorre muito sobre o fundamento dos valores, afirmando que todo ato
de escolha estabelece um valor vigente e atual, pois, toda escolha que se estabelece a partir da
liberdade ndo é vazia e gratuita. Como afirma Heidegger, toda acdo esta dentro da lida
cotidiana, na situa¢do organizada, em que o homem estd implicado: “eu tenho a
responsabilidade de uma escolha que, ligando-me por um compromisso, liga também a
humanidade inteira”?*°.

Ja vimos também que toda liberdade esta conectada ao fazer, isto é, a liberdade
ndo consiste em contemplar 0 mundo sem se comprometer com ele, ndo existe liberdade sem

atuacdo nos dados concretos:

(...) contemplava o seu morto e ria. Durante anos tentara agir em véo: roubavam-lhe
seus atos; ndo lhe davam importancia. Mas dessa feita ndo Ihe tinham roubado nada.
(...) contemplava seu morto com satisfacdo; pensava: “este teve o dele, este

compreendeu, ah! Se compreendeu!” seu morto, sua obra, o rastro de sua passagem

pela terra®®.

Vejamos uma passagem do livro “As Moscas”, na qual, Oreste vive uma
semelhante situacdo, apos vingar a morte do seu pai, diz Electra:

“-Sou livre, Electra; a liberdade abateu-me sobre mim como um raio.

- Livre? Eu ndo me sinto livre. Podes conseguir que tudo isto ndo tenha
acontecido? Sucedeu qualquer coisa que ja ndo temos a liberdade de desfazer. Podes impedir
que sejamos para sempre 0s assassinos da nossa mae?

- E julgas que me interessa impedi-lo? Pratiquei 0 meu ato, Electra, e esse acto era
bom. Leva-lo-ei aos ombros; como um barqueiro leva os viandantes, fa-lo-ei passar para a
outra margem e prestarei contas dele. E quanto mais dificil for de levar, mais contente ficarei,
pois é a minha liberdade. Ainda ontem eu andava ao acaso sobre a terra, com milhares de
caminhos a fugirem sob meus passos por pertencerem a outros. Todos eles palmilhei, tanto o

dos sirgadores, ao longo dos rios, como o atalho do almocreve e a estrada calcetada dos

% SARTRE, Jean Paul. O existencialismo é um humanismo. Lisboa: Editorial Presenca, (s/d), p. 280.
% SARTRE, Jean Paul. Os Caminhos da Liberdade: com as maos sujas. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1983,
p. 214.
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condutores de carros; nenhum porém me pertencia. Mas hoje ja ndo ha sendo um, que é meu
caminho”®’.

Portanto, sem ato ndo podemos dizer que houve liberdade. N&o existe
responsabilidade da responsabilidade, pois essa ndo é sendo uma escolha, numa dada situacao.
Dessa forma o valor (bem) ndo € preestabelecido, abstrato, universal; mas, depende de cada
ato livre presente na situacdo. Estamos sempre criando e reafirmando valores; estes, nunca
chegam a serem universais. O valor € a resposta ao compromisso com o outro na medida em

que ele é criado a partir do engajamento social:

Digamos antes que devemos comparar a escolha moral com a construgdo de uma
obra de arte... acaso se censurou ja um artista que faz um quadro por néo se inspirar
em regras estabelecidas a priori? Ja se disse alguma vez qual o quadro ele deve
fazer? Sabemos bem que ndo hd um quadro definido a fazer; sabemos que néo ha
valores estéticos a priori, mas sim valores que se descobrem na coeréncia do quadro,
nas relacdes que ha entre a vontade de criaco e o resultado. (...) O mesmo se passa
no plano moral. O que ha em comum entre arte e moral, é que, nos dois casos, temos
criagdo e invengao®®,

Voltemos no exemplo do aluno de Sartre que lhe pede uma opinido sobre como
agir. Ao escolher ficar com a mde, o jovem estabeleceu um valor a partir do sentimento:
sentimento-valor-ato-instantaneo.

Esse valor estava na decisdo subjetiva daquele jovem, algo criado por ele.
Segundo Sartre as normas nao estdo escritas em lugar nenhum, nem na terra e nem no céu,
sem Deus, é 0 homem quem cria os valores. Talvez para outro jovem o valor seria a patria,
portanto, ele escolheria servir seu pais a ficar com a mae.

Mostramos entdo que todo valor brota da subjetividade, pois, se o para-si é
liberdade compreendida como autonomia de escolha, entdo o valor ndo poderia apresentar
consisténcia objetiva. Entdo, concluimos que “o homem ¢ o ser pelo qual os valores
existem”?%,

Sabemos entdo que valor e liberdade constituem uma diade inseparavel, mas, qual

¢ o fundamento do valor?

27 SARTRE, Jean Paul. As Moscas. Lisboa: Ed. Presenca, 1986134-135.
%8 SARTRE, Jean Paul. O existencialismo é um humanismo. Lisboa: Editorial Presenca, (s/d), p. 282-283.
2% SARTRE, Jean Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenoldgica. Petrépolis: Editora Vozes,
1998, p 722.
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2.3.2 O fundamento do valor

O valor exige um fundamento, porém este € encontrado na livre acdo do homem, e
nesse sentido € injustificavel, pois nada justifica este ou aquele valor. Essa tese sartreana é
também logica, ou seja, o fundamento do valor ndo poderia ser o ser-em-si, pois, se o fosse,
desde que o homem agisse por valor, este comportamento seria de ma-fé e entdo a liberdade
seria um projeto inalcancavel.

Todo esse esquema esta no nivel da contingéncia do mundo. Portanto, a liberdade
é o fundamento do valor, sem ser fundamento, pois, como vimos, a liberdade € autonomia de

escolha e ndo é fundamento do ser:

(...) aminha liberdade é o Unico fundamento dos valores e nada, absolutamente nada
me autoriza este ou aquele valor, esta ou aquela escala de valores. Enquanto ser,
pelo qual os valores existem, sou injustificavel. Minha liberdade se angustia de ser

fundamento sem fundamento dos valores?®.

Encontramos nessa citagdo um breve resumo daquilo que falavamos sobre o fazer:
nada fundamenta o fazer a ndo ser a liberdade. N&o h& indicios do que o homem deve fazer.
dessa forma a pergunta kantiana: “o que devo fazer?”” ndo possui uma resposta determinista
baseada no mundo das coisas e nem uma resposta fundada numa razéo universal. Vejamos 0

exemplo dado por Sartre:

Quando eu estava preso, conheci um homem impressionante, que era jesuita. Ele
tinha entrado na ordem da seguinte forma: havia passado por uma série de
infortlnios bastante dolorosos; ainda crianga, seu pai foi morto, deixando-o pobre.
Ele foi recebido como bolsista em uma instituicdo religiosa onde constantemente Ihe
repetiam que ele tinha sido aceito por caridade; consequentemente, ele ndo recebeu
muitas das distingdes honorificas com que as criancas sdo gratificadas; depois, por
volta dos dezoito anos, teve um fracasso sentimental; enfim, aos vinte e dois anos —
coisa pueril, mas que foi a gota d’agua que fez o vaso transbordar — ele foi
reprovado em sua preparacao militar. Portanto, esse rapaz podia achar que tudo tinha
dado errado para ele; era um sinal, mas um sinal de qué? Ele podia refugiar-se na
amargura ou no desespero, mas avaliou, muito habilmente para seu proprio bem, que
esse era 0 sinal de que ele nao fora feito para os triunfos seculares, e que so 0s éxitos
da religido, da santidade e da fé é que estavam ao seu alcance. Assim, viu nisso uma
mensagem divina e ingressou nas ordens. Quem ndo vé que a decisdo do sentido do
sinal foi tomada exclusivamente por ele??*",

Sartre coloca este exemplo mostrando que ndo existe uma moral geral,
simplesmente porque os valores e as normas morais tém seu fundamento na liberdade do

homem. Para os catélicos o fazer do homem € determinado por sinais dados por Deus e pela

240 ypi
Ibid., p. 73.
' SARTRE, Jean Paul. O Existencialismo é um Humanismo. Petrépolis: Editora Vozes, 2010, p. 37.
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moral prescrita por ele através de Moisés e Jesus Cristo. De todas as morais e sistemas que
tentam conceituar o homem como objeto, o cristianismo € o sistema moral que mais polariza a
idéia do bem e do mal. A grande questdo é que para os cristdos o0 homem ¢ livre, contudo, o
cristianismo coloca essa liberdade para o mal e ndo para o bem, uma vez que 0 homem parece
que é livre para o erro e ndo para a verdade. Dessa forma, o livre arbitrio revela um erro, pois,
a idéia de bem e mal ja estdo objetivamente determinados.

O cristianismo, as ciéncias naturais, 0 materialismo marxista e a moral tradicional
sdo sistemas que esmagam o ser humano. A seriedade do mundo para eles estd no ato do

homem de se colocar como objeto desse mundo; novamente estamos diante da ma-fé:

De um ponto de vista negativo, a ma-fé polariza a grande preocupacdo dessa
doutrina. Sartre busca pensar o fato da subjetividade até os seus limites mais
extremos, e para ele isso significa necessidade de excluir a categoria do objeto.
Quando o homem se deixa determinar pelo objeto, ou por uma objetividade que se
pretende auténomas, assume “I’esprit de sérieux”; parte-se, entdo, do mundo e se
atribui mais realidade ao mundo que a si mesmo?*

Atribuindo realidade ao mundo, o homem coloca o fundamento no préprio mundo
e entdo deixa de ser livre. Todas as instituicdes sociais e religiosas sdo de origem
determinista, o valor familiar condiciona todo um processo psicoldgico de um jovem, que, ao
se acordar, a partir da psicanalise existencial, encontra-se com o projeto originario e entdo se
liberta.

Uma das inteng¢des do “O Existencialismo ¢ um Humanismo” é libertar o homem
dos condicionamentos, mostrando que Bem e Mal, verdade e erro devem ser invengfes do
homem. Inclusive na obra “Verdade e Existéncia”, Sartre diz que a condi¢do de existéncia da
verdade é a possibilidade de recusa-la, pois, ndo podemos nos esquecer da contingéncia e da
liberdade que estdo no centro da ontologia sartreana.

Dessa forma 0 homem precisa se libertar das coisas e de si mesmo:

A) Libertar das coisas: na pega teatral “As Moscas”, 0 personagem Orestes é
libertado do passado, da tradicdo, da historia e, também de Deus. Orestes percebe que é
liberdade, ele ndo se define, pois, ndo possui uma esséncia definida. Dessa forma, todo
homem deve se libertar das leis, sendo elas representacdo de mundo objetivo; 0 homem deve
inventar seu proprio caminho: “todo homem que se refugia na desculpa de sua paixdo, todo
homem que inventa um determinismo é um homem de ma-f&”2%.

B) Libertar-se de si mesmo:

22 BORNHEIM, Gerd a. Sartre. S&o Paulo: Editora Perspectiva, 1971, p. 125.
3 |bid., p. 126.
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Estar preso as coisas é tentar um determinismo para o “Ser-Para-Si”, isto é,
introduzir o em-si no mundo do para-si, como se coincidisse consigo mesmo, justificando
dessa forma na condicao de objetividade®**.

Porém, a liberdade ¢ um “buraco” no bojo do ser, na qual, ndo existe aproximacao
de si, mas uma fuga, disso decorre a angustia de ndo poder ser: “uma liberdade que se quer
como liberdade é um ser-que-ndo-é-o-que-ele-é e que-é-o-que-ele-ndo-é que escolhe, como
ideal de ser, o ser-o-que-ele-n&o-é e 0 ndo-ser-o-que-ele-&%*.

Podemos dizer que o homem é um estranho para si mesmo, pois, nunca € aquilo
que pensa ser. Somente na morte, diz Sartre, € que 0 homem podera ser-para-0s-outros um
“Ser-Em-Si”.

Podemos concluir que o homem € responsavel pelo seu destino. Dessa forma, ele
é o criador da moral, dos valores.

Tudo isso € possivel pela I6gica da liberdade, que é um principio e uma categoria
moral: a liberdade é fundamento do valor e da moral porque € o Unico valor absoluto.

Os valores decorrentes da liberdade sdo apenas projeto em curso, isto €, algo
transcendente, contingente, factualidade pura, ato sempre consumado que ndo se torna
imutdvel. O bem e o mal que configuram o valor ndo sdo categorias metafisicas, mas
dependem do horizonte de sentido da liberdade. O problema da recusa de valores universais é
o fato de que a filosofia moral de Sartre ndo é vista como tal, é para muitos um sistema anti-
moral, com pretensdes de ser um sistema. Contudo, percebe-se que nosso objetivo € mostrar
gue a contra regra apresentada por Sartre é na verdade uma regra moral aplicavel e coerente.

Para Sartre ndo existe um bem e mal absoluto, sdo relativos e dependem do
concreto. Portanto, todo ato humano pretende transformar a realidade e a existéncia, dando

sentido a tudo aquilo que é gratuito, sendo um valor.

2.3.3 Valor e Engajamento

Podemos analisar o engajamento de duas formas: a primeira forma diz respeito ao
engajamento natural, isto é, ja nascemos em meio aos outros, ndo podemos negar que estamos
dentro de uma familia, cidade, sociedade, etc; a segunda forma é o engajamento convencional

que visa a liberdade de todos os concernidos.

244 Cf.: lhid., p. 126.
3 |bid., p. 126.
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Neste sentido, estamos novamente diante do principio supremo da liberdade que é
a vontade de ser livre. A liberdade é o fundamento de todos os valores, sendo ela um valor
supremo. Essa liberdade que fundamenta todos os valores se da através das situacOes
concretas. O homem quer a liberdade na medida em que reconhece o ato originario de criacao
de todos os valores; os fins desejados pelo homem n&o pode implicar uma liberdade abstrata,
mas, uma liberdade que se manifesta de modo concreto.

Em todas as circunstancias da vida particular, o homem busca a liberdade pela
liberdade, mas essa liberdade particular depende da liberdade dos outros e a liberdade dos
outros depende da nossa. Podemos entdo dizer que a liberdade deve ser reciproca, na qual, a
objetivacdo do valor acontece na exata medida em que ocorre a reciprocidade:

Sem duvida, a liberdade como definicdo do homem ndo depende de outrem, mas
uma vez que existe a ligagdo de um compromisso, sou obrigado a querer a0 mesmo
tempo a minha liberdade e a liberdade dos outros; sé posso tomar a minha liberdade
como fim se tomo igualmente a liberdade dos outros como fim*®.

Até aqui percebemos que o valor criado pela liberdade existe em um lado
concreto, ou seja, no engajamento, diante do outro, na qual, todos buscam e tém como valor a
liberdade.

A relacdo intersubjetiva descrita no trecho acima, revela a reciprocidade. Essa
reciprocidade coloca também o valor equitativo de todas as escolhas, isto €, cada escolha em
particular possui um mesmo valor. A Unica forma de julgar uma escolha como valor € se ela
foi motivada pela vontade de liberdade. Anteriormente vimos que a ma-fé constitui um
desvalor, portanto, o valor estd na vontade de liberdade que constitui o ser como sujeito
auténtico.

A vontade de liberdade também pode ser um principio valorativo da acdo nos atos
de escolha de si: escolhendo meu valor, mesmo particular, ele possui validade universal, pois,
através do engajamento ele € reciprocamente comprometido com o outro, da mesma forma o
outro comigo.

Dessa forma, o reconhecimento da autenticidade da escolha, da liberdade e do
valor dos outros sdo essenciais para a construgdo da liberdade; o critério para fazer o meu
julgamento e a possibilidade de um juizo l6gico e ndo valorativo sé sdo possiveis em nome da
vontade de liberdade. Para tanto, Sartre afirma que a razdo kantiana € correta ao colocar a

liberdade do outro como fim ultimo:

28 SARTRE, Jean Paul. O existencialismo é um humanismo. Lishoa: Editorial Presenca, (s/d), p. 286-287.
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Kant declara que liberdade se quer a si € a liberdade do outro, e tragca um principio
que é contra-principio do juizo do valor, ndo existe meio para julgar; os conteddos
sdo sempre concretos e imprevisiveis. O que conta é se a invencdo é feita em nome
da liberdade®"’.

A moral existencialista pretende mostrar que ndo existe ato livre fora dos
relacionamentos humanos, o homem ¢ obrigado a relacionar com 0s outros. Veremos no
préximo capitulo que toda escolha € comprometida, através das minhas escolhas eu
comprometo o outro e as escolhas do outro comprometem a mim. Esse relacionamento é
definido também pela tensdo produzida pelo reconhecimento da consciéncia da liberdade
alheia. A ética da autenticidade tem seu fundamento no outro atraves do reconhecimento. Tal
reconhecimento so € possivel pelo principio supremo da liberdade, buscando a plena liberdade
para todos.

Nesse segundo capitulo mostramos que a moralidade sé é possivel através da
liberdade. Refletimos que o existencialismo, a tentativa sartreana de fundar uma moral
consistente com mora o método fenomenologico e com a condi¢do ontoldgica do ser humano
tiveram como consequéncia e concluséo a liberdade como tnico fundamento moral véalido.

A liberdade € o principio supremo, pois, a realidade humana é um fazer, ser se
reduz a fazer, agindo o ser humano esta sendo. Todo ato é autbnomo, ndo existe um ser que
condicione o ato. Sendo autbnomo, o ato € uma intencdo, na qual, a escolha livre é escolha do
fim e o mundo se revela através desse ato. Porém, todo ato se da& por causa de um dado,
contudo, esse dado possui seu sentido no préprio ser que escolhe e pode romper com ele.
Neste caso a liberdade é comprometida, ndo € gratuita, mas so existe escolhendo-se, em via de
fazer-se.

Chegamos a conclusdo que a liberdade é autonomia de escolha, ndo é fundamento
de seu ser. Essa escolha participa da contingéncia universal do homem e do mundo. Portanto,
0 projeto da liberdade é fundamental, sendo a liberdade o proprio homem, sendo esse projeto
o inicio e o fim de todo valor e fundamento das relagdes com o outro.

Portanto, nessa segunda parte da nossa pesquisa, refletimos sobre a liberdade,
agora, veremos no terceiro capitulo as consequéncias do principio da liberdade, isto e,
mostraremos que a responsabilidade e o engajamento s&o principios morais e condi¢do para a
existéncia de normas morais. Dessa forma, a ética sartreana tem como fundamento e fim a
liberdade, mas, esse principio pressupde outros indispensaveis para que possa concretizar o

existencialismo humanista e o valor supremo da liberdade.

7 |bid., p. 289-291.
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CAPITULO 11

CONSEQUENCIAS ETICAS DO PRINCIPIO SUPREMO DA
LIBERDADE

Podemos dizer que a consequéncia da analise fenomenologica do ser foi a tese da
liberdade absoluta, fruto do ser que € para-si, consciéncia-de-si. Neste sentido, Sartre se
encontra em um total paradoxo moral, pois, se 0 homem ¢ livre, ele ndo pode determinar-se
por nada, porque sendo a liberdade néo teria sentido.

Vimos no segundo capitulo que Sartre ndo desconsidera a importancia da moral,
porém, ele questiona a validade da moralidade que ndo corresponda com a liberdade, isto é,
toda moral universal ndo leva em conta a dimenséo da liberdade e da historicidade do “Ser-
Para-Si”. Portanto, Sartre € impossibilitado de demonstrar filosoficamente a ciéncia do ethos.
Neste sentido, consideramos o existencialismo como um humanismo que possui principios e
elementos que podem fundamentar a vida moral®*®,

Para tanto, se faz ainda necessario mostrar novamente a consisténcia da liberdade
absoluta, pois, percebe-se que o debate entre deterministas e existencialistas sartrianos é
muito forte e neste caso devemos mostrar que a liberdade esta estruturada em uma ontologia e
ndo pode ser negada.

No capitulo anterior foi feito uma apologia da liberdade, esta foi feita em face as
teorias deterministas, sobretudo, o determinismo moral e psicolégico.

Agora, consideramos para nossa reflexdo “um dos episdédios marcantes da cena
intelectual francesa no século XX (que) foi o final da amizade entre Merleau-Ponty e
Sartre”?*®. A nossa referéncia a Merleau-Ponty se déa pelo fato de que ele assim como Sartre
utiliza o método fenomenologico e ambos concordam que a fenomenologia € uma ciéncia de

esséncias, dessa forma, ela é diferente das outras ciéncias.

Mas, nesse periodo, 0s rumos que tomam o pensamento de cada um mostram uma
diferenga capital em relagdo ao método: enquanto para Merleau-Ponty a reducédo
fenomenologica cria um espago transcendental no qual “o mundo ndo ¢ aquilo que
penso, mas aquilo que eu vivo”, do que decorre que “o método eidético ¢ de um

*%® Essa pesquisa pode ser estrutura em duas partes: a primeira parte mostra como e porgue as Normas morais n&o

possuem fundamento; a segunda parte consiste em estruturar os elementos da ética existencial.
* SILVA, L. Donizetti da. Ser-no-mundo, liberdade e negatividade: Sartre, Merleau-Ponty e o rochedo. In:
Temas de Etica e Epistemologia. Teresina: EDUFPI, 2011, p. 68.
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positivismo fenomenolégico que funda o possivel no real”, Sartre afirma que “no
plano fenomenolégico, isto €, uma vez efetuada a redugdo parece-nos muito dificil
distinguir por sua intencionalidade imagem e percepc¢do, se for a mesma sua
matéria”, pois a hylé da imaginagdo e da percepgdo é a mesma como, “uma vez feita
a redugio, distinguir o centauro que imagino da arvore em flor que percebo”??>.

O método fenomenoldgico de Merleau-Ponty faz com que a liberdade absoluta
defendida por Sartre em “O Ser e o Nada” seja absurda; neste sentido, Merleau-Ponty
pretende mostrar que a liberdade absoluta é impossivel.

Essa impossibilidade é derivada do método que considera 0 mundo como

afirmacdo e ndo como negacdo. Em Sartre a negatividade é a configuragdo do “Ser-Para-

S|77251 93252

, neste sentido, “exige que nenhuma particularidade determine a consciéncia
Portanto, o problema esta na causalidade, pois, a liberdade sartriana ndo considera as
causalidades anteriores a consciéncia, bem como os motivos que configuram um determinado
ato, “ndo ha nada que possa limitar a liberdade, sendo aquilo que ela mesma determinou como
limite por suas iniciativas, e o sujeito s6 tem o exterior que ele se da»®®,

Como ja vimos a liberdade esta para além da objetividade do mundo, dessa forma,
a critica de Merleau-Ponty parece ter sentido na medida em que a liberdade absoluta acarreta
tracos de idealidade, pela qual, ndo corresponde com a realidade concreta adquirida pela

reducao fenomenoldgica. Vejamos a sintese da critica de Merleau-Ponty:

A critica de Merleau-Ponty, no sentido de mostrar a impossibilidade pratica da
no¢do de liberdade absoluta sartriana, tem no horizonte a necessidade de
historizagdo ou de engajamento do ato livre. Tal engajamento, ou o termo sinénimo
investimento no mundo, ndo pode prescindir da determinagdo — nesse caso politica,
econdmica ou psiquica- , justamente aquelas que Sartre busca superar com a
liberdade ontolégica de O Ser e o Nada®™*.

O sujeito € livre na medida em que a liberdade ¢é limitada. A critica de Merleau
Ponty tem como fundamento a ideia de que o julgamento de um ato livre se da pelo seu
contrario, isto é, somente através da possibilidade da ndo liberdade é que eu posso considerar
em um determinado ato a liberdade. A grande critica esta na possivel falta de engajamento da

liberdade sartreana.

20 1hid., p. 70.
1 gartre afirma que o para-si necessita do mundo para existir e vice-versa: “De um modo geral, o para-si s6
pode surgir em combinagdo com a totalidade do em-si que ele encerra. O para-si retém em si e a sua volta 0 em-
si, como aquilo que ele ndo é. Precisa do ser para ndo ser. (...) Essa ligacdo primeira do para-si a totalidade do
em-si, como aquilo que ele ndo é, é o que chamamos de mundo. Estar no mundo é fazer-se ausentar do mundo”.
(APUD, Ibid., p. 69).
%2 1pid., p. 70.
253 APUD: Merleau-Ponty. Ibid., p. 70
24 Ibid., p. 71.
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Contudo, ja refletimos inumeras vezes, sobretudo, na analise da obra “O
Existencialismo ¢ um Humanismo” que néo existe liberdade sem engajamento para Sartre. Da
mesma forma, nosso autor ndo descarta 0s motivos, entretanto, esses s6 possuem existéncia a
partir da escolha, na qual, a consciéncia subjetiva considera o motivo como tal: “Sartre reune
temporalmente o motivo, a a¢éo e a finalidade, da seguinte maneira: o fim ou temporalizagao
de meu futuro implica um motivo (ou mabil), ou seja, remete a meu passado, e o presente é
surgimento do ato”®°. Em uma linguagem ontolégica, Sartre afirma que o passado é em-si,
pois esta fechado em um projeto ja realizado; o presente é para-si que tem como estrutura o
nada; e o futuro ¢ “Ser-Para-Si-Em-Si” na medida em que busca o ser no presente sem perder
a caracteristica de ser “Ser-Para-Si”.

Assim, Merleau-Ponty engana-se ao postular que Sartre coloca estruturas gerais
para o ser, ndao levando em conta as circunstancias materiais do mundo. Porém, fazer
ontologia é estruturar o ser de forma geral.

Com isso, a liberdade estd em uma estrutura metafisica, na qual, o “Ser-Para-Si”
definiu-se como negacdo, e € esta negatividade que faz com que existam 0s seres em suas
significacbes. A liberdade ndo esta fora do mundo, mas, ela sé existe na medida em que a
realidade objetiva se faz presente. E preciso que exista 0 mundo para que 0 para-si possa ser
definido como tal, negando o mundo ele se determina.

Ao contrério de Merleau-Ponty, Sartre apresenta 0 mundo como representacao do
“Ser-Para-Si”, isto €, 0 mundo ndo possui valor por si mesmo, mas, pela negatividade que é
prépria da dimensdo da temporalidade e da transcendéncia do para-si, somente assim 0 mundo
se configura como tal. Dessa forma, a liberdade faz com que o homem seja responsavel pelo
mundo. Essa idéia implica uma teorizagdo ética, ou seja, a liberdade tem como consequéncia
0 principio ético da responsabilidade, na qual, o homem é responsavel pela criacdo de sentido

e verdade do mundo:

Uma vez que para Sartre o fim almejado é de inteira responsabilidade do individuo,
além de ser ele também responsavel pelo sentido do mundo, ele escolhe livremente
escolher baixos saldrios. O caso da rocha a ser escalada se resolve de maneira
parecida: ela ndo é jamais neutra, mas sempre se insere num contexto pelo qual o
homem lhe aplica sentido, e esse sentido é por sua vez inserido num projeto também

liviemente elaborado pelo homem?®.

A partir dessa estrutura do ser elaborado por Sartre podemos notar mais uma vez

que ele ndo aceita que o objeto exista por si mesmo (determinismo), mas também, ao

% 1bid., p. 72.
2% |bid., p. 86.
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contrério da opinido de Merleau-Ponty, ndo aceita que a consciéncia determine o objeto
(idealismo). Mas, € a liberdade do homem que coloca o ponto de origem do mundo. Para
Merleau-Ponty o mundo é mais complexo e profundo do que Sartre imagina.

O ponto de destaque dessa consideracdo sobre a liberdade defendida por Sartre
contra Merleau-Ponty é a tese da responsabilidade que serd abordada nesse capitulo, como
sendo uma das consequéncias do principio da liberdade.

Ainda devemos refletir sobre um ponto importante da liberdade: o problema da
permissividade. Essa dificuldade surge quando consideramos a idéia de que ndo existem
valores e a liberdade é absoluta. Dessa forma, devemos admitir que qualquer sistema que
possua pretensdo a moralidade necessita considerar algumas interdi¢cbes para que o bem
aconteca (mesmo que o bem seja singular).

Contudo, a questdo sartriana: “Se Deus existe, tudo ¢ permitido?”257, coloca um
problema para a moral existencialista. Esse problema tem sua génese na tese da liberdade do
homem e sua comprovacgéo na possibilidade da escolha. Dessa maneira, 0s valores surgem no
momento da escolha. Isso se da gracas a grande tese existencialista: a existéncia precede a
esséncia. Com isso, s podemos considerar uma escolha concreta e um homem concreto; mas,
se a ética tem uma exigéncia de normas universais que poderiam justificar as interdicdes,
como podemos pensar uma ética a partir da conjectura existencialista??>®

No entanto, ja vimos que a liberdade possui algumas implicacbes ldgicas,
principios que delimitam o pensar ético do homem.

Também, veremos nesse capitulo as conseqliéncias dessa liberdade no dominio do
agir humano, isto é, as consequéncias da liberdade considerada como engajamento e
historicidade. Essa idéia foi antes analisada por n6s no ponto sobre a facticidade.

O homem que escolhe livremente estd inserido no mundo e situado
historicamente, além disso, ndo esta sozinho, pois existem outras consciéncias que possuem a
mesma estrutura: “O-Ser-Para-Si”: “Neste sentido, estar no mundo em presenca de outros,
significa para 0 homem comprometer-se em um mundo cujas significagdes ndo foram

determinadas por ele”®®,

7 Consideramos Deus como representacéo de todo sistema moral aprioristico e determinista.
28 A objecdo corrente sobre a posicdo sartreana pode ser formulada do seguinte modo: levando-se em
consideracdo que o ato é sempre livre, a ética fica inviabilizada, pois, ndo temos como determinar ou impor
qualquer tipo de norma para 0 homem, ja que em tese toda conduta é possivel para 0 homem livre.
2% CARVALHO, José Mauricio de (org.). Problemas e teorias da ética contemporanea. Porto Alegre: Edipucrs,
2004, p. 236.
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A autenticidade t&o falada nos dias atuais ndo acontece sem a presenca do outro
diante do para-si que somos. Na verdade, quando surge o outro, uma gama de relagdes sao
estabelecidas, pois o outro ¢ aquele que nos faz ter consciéncia daquilo que somos: “O outro ¢
indispensavel a minha existéncia tanto quanto, alias, ao conhecimento que tenho de mim
mesmo™?®°. Por outro lado, o outro estabelece significados para 0 mundo antes mesmo da
concretizagdo da minha existéncia, neste caso, a liberdade acontece na medida em que escolho
conscientemente estes significados, dando-lhes um valor subjetivo. Com isso, veremos que

Sartre considera o outro como um bem e um mal necessario.

Nessas condi¢des, a descoberta da minha intimidade desvenda-se, simultaneamente,
a existéncia do outro como uma liberdade colocada na minha frente, que s6 pensa e
s6 quer a favor ou contra mim. Desse modo, descobrimos imediatamente um mundo
a que chamaremos Intersubjetividade e é nesse mundo que o homem decide o que
ele é e 0 que s&o os outros®®’,

Portanto, seguindo a tradic&o moral®® e essas reflexdes feitas por Sartre, podemos
afirmar que por existir o outro é que podemos pensar numa conduta moral e vislumbrar uma
ética sartreana, mesmo ndo encontrando prescri¢cbes morais e codigos éticos em Sartre. Neste
sentido, pensamos que a necessidade ética surge por causa da existéncia do outro, porém, a
conduta ética para Sartre ndo advém apenas por causa do outro, mas € consequéncia da
liberdade e da responsabilidade do individuo. Portanto, estamos no caminho certo ao
considerarmos a existéncia da moral sartreana a partir da liberdade e de suas consequéncias.
Se 0 homem ndo fosse livre ndo poderiamos pensar em moralidade, pois, ele agiria conforme
a sua natureza, assim como fazem os animais que sdo determinados pelo instinto. Afirmamos
entdo que a moralidade sartreana se da de dentro para fora, ou seja, ndo existem imposicdes
externas, é o proprio sujeito que escolhe a partir de sua existéncia no mundo, criando 0s
valores a partir da interioridade: “a exigéncia moral ndo deve ser procurada num universo
abstrato, pois ela s6 ganha sentido e foge do formalismo por sua inser¢do na historia, o que
implica a vivéncia de uma situagdo concreta e social passivel de mudanga”?®.

Além desses pontos, ja refletimos no capitulo anterior que: responsabilidade é a
maneira de viver de forma auténtica; Deus ndo mais determina o ser do homem, é preciso que

cada vivente busque expressar 0 que é; o homem é responsavel por escolher e inventar seus

*® SARTRE, Jean Paul. O Existencialismo é um Humanismo. Petrépolis: Editora Vozes, 2010, p. 16.

21 |hid., p. 16.
262 segundo a moral tradicional a ética s6 pode ser articulada intersubjetivamente, isto significa que o solipsismo
impede qualquer fundamentacdo moral. A ética é pensada nas rela¢gdes humanas.
28 CARVALHO, José Mauricio de (org.). Problemas e teorias da ética contemporanea. Porto Alegre: Edipucrs,
2004, p. 223.
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valores; 0 homem busca a liberdade pela liberdade, tendo como base a vontade de liberdade; a
liberdade é buscada de forma engajada e coletiva; fazemos juizos morais consistentes sobre a
ma-fé.

Disso tudo decorre a possibilidade de uma moral sartreana na perspectiva da
liberdade, ou seja, a partir da légica estabelecida dentro do conceito de liberdade, bem como
das suas consequéncias. Com isso, a questdo da permissividade ndo pode ser aceita, pois, se
analisarmos a teoria da liberdade sartreana, percebemos que ser livre ndo significa poder fazer
tudo o que deseja, mas querer fazer tudo o que se pode; esse poder estd alinhado com as
caracteristicas do humanismo sartreano, ou seja, toda liberdade é temporal e espacial, além
disso, o principio I6gico da liberdade é condigdo para esse poder. Percebemos também que
existe uma grande diferenca entre desejar e realizar, assim como existe uma grande diferenca
entre liberdade de eleicdo e de obtencdo, como vimos anteriormente, pois ser livre nédo
consiste em poder o0 que se quer, mas em fazer o que se pode a partir de nossa autonomia de
escolha No plano moral 0 homem é pressionado pelas circunstancias, é por essa pressao que
ele ndo pode deixar de escolher uma moral, ele ndo pode ndo escolher, pois, 0 ser humano se
faz, ele ndo esta pronto.

Portanto, a responsabilidade, o outro e 0 engajamento/compromisso sdo principios
morais oriundos do principio supremo da liberdade e nés vamos a seguir examina-los

brevemente. Iremos analisar agora.

3.1 Etica da Responsabilidade

A ética da responsabilidade foi pensada por Sartre ndo de maneira sistematizada,
mas, ela é hoje uma das expressdes mais relevantes da filosofia moral contemporanea,
sobretudo a partir das obras de Hans Jonas e Karl Otto-Apel. Apel - assim como Sartre,
afirma a importéncia da dimenséo historica do sujeito. Refletimos sobre isso anteriormente ao
afirmar que a liberdade ¢ historica, engajada e factual. O principio originario da ética se
realiza através da responsabilidade do individuo, isto €, o ente livre é inteiramente responsavel
por si, pelo mundo e pelo outro.

Apel faz uma critica a Kant, pois, para o filésofo do imperativo categorico, cada
um verifica se a sua maxima pode ser elevada a lei universal e esse é um procedimento
monoldgico porque o sujeito € a Ultima instancia da filosofia kantiana. Dessa forma, a ética

kantiana ndo considera as circunstancias e nem as conseqiiéncias de uma escolha moral, nem
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mesmo o outro enquanto tal participa da escolha da méaximas morais. Consequentemente, a
responsabilidade do individuo fica comprometida.

No seu artigo ainda nao publicado em portugués “Die Situation des Menschem als
ethisches Problem”, Apel afirma a necessidade de uma reconstrugdo hermenéutico-critica da
evolucdo cultural humana para fundamentar a responsabilidade do homem, isto é, a situacdo

do homem no mundo é que faz com que seja possivel desenvolver a moralidade:

A saber, minha caracterizacdo da situacdo do homem como problema ético
pressupde ja desde o inicio que nds homens devemos ser morais, isto é, devemos
seguir certas normas fundamentais da moral. Se abstraisse consequentemente desta
suposi¢do, entdo se poderia partir também, no sentido de um biologismo ou
darvinismo social, do fato de que a situacdo do homem colocou desde o inicio e até

hoje, igual que a dos animais, s6 o problema da sobrevivéncia na “struggle for life”

(luta pela vida)®*.

O homem ndo é regido por leis naturais, suas acdes nao sdo determinadas por
nada externo, mas a liberdade é a condicéo de possibilidade da acdo moral.

Apel assim como Sartre coloca a responsabilidade como ideia central na
construcdo de uma ética relevante para nossa epoca. A diferenca é que Apel afirma uma ética
universal e até mesmo transcendental como resultado de sua concepc¢édo de racionalidade, ou
seja, 0 ser humano tem pretensdes morais universais. Veremos que Sartre vé a situacao
humana como eminentemente ética, mas, essa continua sendo situacional, até porque nédo
existe uma responsabilidade da responsabilidade.

Hans Jonas é também um dos primeiros a pontuar a responsabilidade como
principio ético fundamental e necessario para a manutencdo da vida terrestre — ndo s6 da vida
humana, mas de toda vida planetaria — em tempos de destruicdo da natureza e de avango
incontrolavel da tecnologia. Segundo ele toda lei moral s6 é valida se e somente se existir um
apelo ou um sentimento ndo sO de respeito (como em Kant), mas uma consciéncia que se
configura como responsabilidade perante a totalidade da vida atual e das futuras geracgdes.
Com isso, a relacdo entre o ser e o dever é franqueada, pois o0 bem e o dever estdo vinculados
ao ser, lembrando que essa formula significa que o ser busca o ser ao contrario do nao-ser.
Com isso a axiologia da moral se torna uma parte da ontologia. Sartre também néo cessou de
afirmar que a configuracdo do ser garante e interpela uma questdo moral. A maior delas € a
liberdade acompanhada da responsabilidade: “o ser que ¢ responsavel pelo seu ser”.

Entretanto, veremos que para Sartre ndo existe uma responsabilidade natural, mas fundada na

24 APEL, Karl Otto. Die Situation des Menschem als ethisches Problem. Traducdo do prof. Francisco Javier
Herrero, p. 1.
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especificidade ontolégica do homem enquanto Para-si. Para Jonas o principio vida revela dois
tipos de responsabilidade: natural e contratual:

Natural: “A responsabilidade constituida pela natureza, ou a responsabilidade
natural, no unico exemplo apresentado até agora (e que é o Unico familiar) da
responsabilidade parental, ndo depende de aprovacdo prévia, sendo irrevogavel e néo-
rescindivel, além de englobar a totalidade do objeto™?®°.

Contratual: “A responsabilidade “artificial”, instituida a partir da atribuicdo e
aceitacdo de um encargo, por exemplo, a assuncdo de uma funcdo (mas também aquela
resultante de um acordo tacito ou da competéncia) é delimitada pela tarefa”?®®,

Notamos que a liberdade enquanto autonomia de escolha estabelece muito mais
uma responsabilidade artificial. Podemos afirmar também que a responsabilidade natural se
da para Sartre como refletida, isso a partir da ideia que surge da reflexdo sobre tudo aquilo

que envolve e cerca o “Ser-Para-Si” que estd no mundo de forma gratuita e contingente.

3.1.1 Responsabilidade do Para-Si

A responsabilidade do “Ser-Para-Si” se d& de forma radical, pois Sartre chama
cada individuo a responsabilidade consequente, sendo livre, 0 homem é inteiramente
responsavel pelos seus atos. Ndo existe outro mundo, a ndo ser aquele que fazemos, vale
lembrar, portanto, que somos também responsaveis pelo mundo, além da responsabilidade
original pela nossa existéncia.

Lembramos também que ndo existe responsabilidade da responsabilidade, isto é,
nenhum principio pode determinar a responsabilidade do sujeito. Por exemplo, quando um
individuo age ele é inteiramente responsavel por aquele ato e ndo podemos dizer que houve
irresponsabilidade s6 porque acreditamos em condic¢des prévias de determinacéo.

Na concepgdo ontologica do para-si encontramos a liberdade como unido das
categorias ser e fazer, essa liberdade implica justamente em responsabilidade, essa idéia ndo
estad somente no plano ético, mas se inscreve na prépria constituicdo do ser humano enquanto
existéncia: “Embora as consideragdes que se seguem interessam sobretudo aos moralistas,

cremos que ndo seria inutil, depois dessas descri¢es e argumentacdes, voltar a liberdade do

?%> JONAS, Hans. O principio responsabilidade. Rio de Janeiro: Editora PUC Rio, 20086, p. 170.
266 .
Ibid., p. 170.
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Para-si e tentar compreender o0 que representa para o destino humano o fato desta
liberdade™*®’.

Na obra “O Ser e o Nada” Sartre apresenta a ideia de responsabilidade de modo
dramatico, pois fala sobre o peso de carregar nos ombros a responsabilidade pelo mundo e
pela existéncia, uma vez que o mundo é um em-si fechado e sem sentido proprio e a

existéncia humana é dilacerada pela liberdade:

A conseqiiéncia essencial de nossas observacdes anteriores € a de que o homem,
estando condenado a ser livre, carrega nos ombros o peso do mundo inteiro: é
responsavel pelo mundo e por si mesmo enquanto maneira de ser. Tomamos a
palavra “responsabilidade” em seu sentido corriqueiro de “consciéncia (de) ser o
autor incontestavel de um acontecimento ou de um objeto™?%,

A principio podemos perguntar: o que o homem ganha sendo livre? A resposta
dada pelo existencialismo afirma que a liberdade ndo como um privilégio humano, mas como
um fardo dificil de carregar, no sentido de que somos responsaveis pelo aparecimento do
mundo e por aquilo que somos ou pretendemos ser.

Aquilo que somos e pretendemos ser mostra que a situacdo adversa e insuportavel
¢ obra minha, como um pintor que fabrica sua obra de arte, “portanto, é insensato pensar em
queixar-se, pois nada alheio determinou aquilo que sentimos, vivemos ou somos”™?®°,

Porém, Sartre alerta que a responsabilidade € uma reivindicacdo légica da
liberdade, isto €, se somos livres ndo podemos negar a responsabilidade. Dessa maneira, a
responsabilidade ndo pode ser resignacdo, o individuo ndo pode enxergar o mundo como
alheio a ele, como se as situacGes fossem determinadas pelo exterior quando o faz esse
individuo se revoltar e se deixa afetar, transformando a responsabilidade em resignacdo, ou
seja, tornando-se um sujeito passivo, padecente das injusti¢as e as maldades do mundo.

“Ser-no-Mundo” ndo significa apenas fazer parte dele, mas, ser responsavel por
ele. Os socidlogos afirmam que a sociedade consiste em humanizar o mundo, com isso, 0
mundo passa a ser humano e estar a altura do homem, portanto, “as mais atrozes situagdes da
guerra, as piores torturas, ndo criam um estado de coisas inumano; ndo ha situacdo
inumana™?’®. O carater insuportavel da condicdo humana e das situacdes historicas em que

vivemos, bem como bem como a dificuldade em se assumir como responsavel pelo mundo

7 SARTRE, Jean Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenoldgica. Petrépolis: Editora Vozes,

1998, p 677.
2% Ipid., p. 678.
9 Ipid., p. 678.
270 |bid., p. 678.
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faz com que o homem considere a de forma determinista ou guiada por uma realidade
sobrenatural.

A situacdo humana é fruto da imagem de mundo escolhida pelo para-si:

(...) a situagdo é minha por ser a imagem de minha livre escolha de mim mesmo, e
tudo quanto ela me apresenta é meu, nesse sentido de que me representa e me
simboliza. Nao serei eu quem determina o coeficiente de adversidade e até sua
imprevisibilidade ao decidir por mim mesmo?%™.

Sartre cita 0 exemplo da guerra, nela, ndo existem vitimas inocentes, todos fazem
parte dela, pois, ela foi escolhida e assim sendo, cada individuo em particular é inteiramente

272

responsavel por ela“’“. Além disso, ao escolher a guerra, 0 soldado esta escolhendo a ele

mesmo, isto ¢, ele é a guerra que escolheu ser: “viver esta guerra ¢ escolher-me através dela e

o . . : 27
escolhé-la através de minha escolha de mim mesmo”?”, “(...) sou essa guerra que demarca e

torna compreensivel o periodo que a antecedeu”?",

Mostramos até agora que a responsabilidade é consequéncia l6gica da liberdade,
do ser que faz 0 mundo e a si mesmo. Essa escolha € absoluta, pois, escolhendo 0 mundo
estamos escolhendo a ndés mesmos. Todavia, Sartre coloca uma questdo importante: muitos
podem questionar a responsabilidade dizendo que ndo pediu para nascer. Entretanto, esse é
um dado da facticidade, uma condicao que surge do fato de que o ser é abandonado no mundo

e a existéncia é gratuita:

Sou responsavel por tudo, de fato, exceto por minha responsabilidade mesmo, pois
ndo sou o fundamento de meu ser. Portanto tudo se passa como se eu estivesse
coagido a ser responsavel. Sou abandonado no mundo, ndo no sentido de que
permanecesse desamparado e passivo em um universo hostil, tal como a tdbua que
flutua sobre a &gua, mas, ao contrario, no sentido de que me deparo subitamente
sozinho e sem ajuda’®”.

O nascimento esta relacionado com a contingéncia do mundo, ndo posso saber
a causa do meu nascimento, pois, isso revela um problema metafisico resolvido pela tese do

niilismo, isto é, pela falta de sentido e fundamento do mundo e da existéncia. Mas, ndo posso

! |pid., p. 678.
22 Sartre considera que a responsabilidade pela guerra vai além da cumplicidade: “mas essa nogdo de
cumplicidade ndo tem mais do que um sentido juridico; s que, neste caso, tal sentido ndo se sustenta, pois de
mim dependeu o fato de que esta guerra ndo viesse a existir para mim e por mim, e eu decidi que ela existisse”.
Cf.. Ibid., p. 679.
2 Ipid., p. 679.
" Ipid., p. 680.
2" |bid., p. 680.
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negar que sou responsavel pelo meu nascimento, tenho que assumir minha presenca no
mundo de diversas maneiras: recusando a vida ou dando sentido a ela.

O sentimento daquele que assume a responsabilidade do para-si ndo é mais o
remorso, a resignacdo ou a desculpa, mas a atitude de ter que escolher e ser responsavel por
essa escolha que o faz ser aquilo que ndo é e nunca sera.

Vimos a responsabilidade ontologica do “Ser-Para-Si”, mas essa responsabilidade
pode ser verdadeiramente ética?

Em “O Existencialismo ¢ um Humanismo vimos que o homem busca em si
mesmo e nos outros a imagem do bem, embora esse bem ndo possa ter existéncia metafisica,
ele faz com que o homem possa ser responsavel por criar esse bem e busca-lo em suas
escolhas. Portanto, o0 homem é responsavel pelos seus atos tendo como fim o bem. A partir
desse ideal encontramos a angustia, essa € a prova de que a responsabilidade originaria é
também ética, ou seja, envolve o outro a partir ndo sé da responsabilidade que temos pelo

outro, mas também pela imagem do bem que somos capazes de construir.

3.1.2 Responsabilidade pelo mundo

O mundo na perspectiva sartreana ndo se limita apenas ao mundo natural
(conjunto de coisas materiais), mas, ao mundo da vida, ou seja, ao sentido que 0 homem da ao
mundo. Nesse ponto queremos refletir sobre o mundo material e o0 mundo da vida.
Considerando que o mundo material denominado por Sartre como conjunto de coisas e
utensilios é utilizado pelo homem para que este possa atingir o ser, bem como, esse conjunto
de coisas e utensilios possuem sentido na medida em que o homem existe e implica sentido a
estes utensilios. O homem ¢é responsavel pelo mundo por trés maneiras: 1) responsavel pelo
mundo da vida, ou seja, pelas relacbes entre as pessoas e pela criacdo de sentido; 2)
responsavel pelo mundo material, por utilizar as coisas e utensilios; 3) responsavel pelo
sentido do mundo material?’®. Na escolha absoluta essas trés formas da responsabilidade sdo
articuladas inseparavelmente.

As coisas do mundo sdo indiferentes, ndo possuem sentido e finalidade propria: “e
a coisa, enguanto repousa, por sua vez, na quieta beatitude da indiferenca e, contudo, indica

para-além de si tarefas a cumprir que lhe anunciam o que ela tem-de-ser, € 0 instrumento ou

27® podemos utilizar aqui outro sentido de responsabilidade: o dever de cuidar. Mais do que isso, dizemos que o
homem pode até descuidar do mundo, destruindo-o, pois, 0 homem se vé diante do mundo e é totalmente
responsavel por ele, 0 mundo nao tem dono.
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utensilio™®"”. Pretendemos mostrar que o homem é responsavel pelo mundo, mas o “Ser-Para-
Si” ndo é fundamento do em-si, ndo foi 0 homem que criou 0 mundo — nem mesmo Deus —
mas assim como a vida, o0 mundo € gratuito e contingente, neste sentido, Somos responsaveis
por ele apesar de ndo o termos criado.

O mundo é visto como obstaculo e utensilio para a realizacdo do fim escolhido,
neste sentido as coisas sdo vistas como um utensilio, um instrumento de trabalho, algo util: “a
coisa ndo é primeiramente coisa para ser utensilio depois, nem é primeiro utensilio para
revelar-se em seguida como coisa: é coisa-utensilio”?".

A responsabilidade pelo mundo depende da responsabilidade do para-si, pois, 0
“Ser-Para-Si” enxerga o mundo como utensilio e como reflexo do ser que quer ser, sendo
responsavel pelo seu ser ele apenas projeta no mundo essa possibilidade. Com isso
encontramos um problema ético atual: a consciéncia planetaria. Esse problema é solucionado
na medida em que o para-si ndo apenas percebe que o futuro do mundo é de responsabilidade
dele, mas é importante salientar o projeto inicial e original do para-si. Essa argumentacdo é

extraida da idéia sartreana sobre a identidade que existe entre o para-si e 0 mundo:

Ser no mundo néo é escapar do mundo rumo a si mesmo, mas escapar do mundo
rumo a um para-além do mundo que é o mundo futuro. O que 0 mundo me anuncia é
unicamente “mundano”. Segue-se que, se a remissdo ao infinito dos utensilios
jamais remete a um para-si que sou, a totalidade dos utensilios é o correlato exato as
minhas possibilidades. E, como eu sou minhas possibilidades, a ordem dos utensilios
no mundo é a imagem projetada no Em-si de minhas possibilidades, ou seja, do que
sou. Mas jamais posso decifrar esta imagem mundana: a ela me adapto na e pela
acao; é necessario a cisao reflexiva para que eu possa ser objeto para mim mesmo?®’®,

Dessa forma o mundo revela minhas possibilidades, o ser que escolhi ser é

também essa revelacdo que faz com que exista um mundo:

(...) para a realidade humana, ser-no-mundo é perder-se radicalmente no mundo pela
propria revelacdo que faz com que haja um mundo, é ser remetida sem tréguas, sem
sequer a possibilidade de um “propdsito de que”, de utensilio em utensilio, sem
outro recurso além da revolugdo reflexiva”?®°.

A estrutura ontoldgica do “Ser-no-Mundo” é a negacdo, isto &, somente um ser

que tem como ser a falta necessita das coisas do mundo (utensilios) para poder ser: “Assim,

" 1pid., p. 264.
2’8 Ipid., p. 265.
2 Ipid., p. 265.
%80 |bid., p. 265.
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na medida em que o Para-si é sua prépria falta como negacdo, correlativamente a seu impeto
rumo a si mesmo, o ser Ihe desvela sobre fundo de mundo como coisa utensilio™?".

Assim, o0 homem é responsavel pelo mundo que procura, mesmo negando-0 — a
consciéncia ndo coincide com o mundo — ele esta presente em meio as coisas: “O para-Si,
portanto, € dupla evasdo do mundo: escapa a seu proprio ser-no-meio-do-mundo como
presenca a um mundo do qual foge”?*.

Essa fuga é a transcendéncia, dimensdo prépria do “Ser-Para-Si”. Entretanto,
Sartre alerta que 0 homem so6 pode transcender rumo ao ser que ele é, dessa forma, permanece
como “Ser-no-Mundo”.

A utensilidade original discutida em “O Ser e o Nada” impulsiona um agir ético
na medida em que o “Ser-no-Mundo” é responsavel pelo mundo e isso Ihe impGe uma
preocupacdo sobre o que fazemos com as coisas do mundo. Mostramos que a
responsabilidade mundana se d& conforme a evasdo entre o para-si e o em-si, pela qual séo

correlatos.
3.1.3 Responsabilidade pelo Outro

Toda reflexdo moral passa pelo problema da existéncia do outro. Nesse ponto néo
iremos refletir sobre a existéncia do outro — faremos isso no préximo tépico— mas, a partir da
responsabilidade do para-si devemos ressaltar a responsabilidade pelo outro. Ja vimos que a
nossa existéncia se d4 mediante ao outro: “para obter qualquer verdade sobre mim ¢
necessario que eu passe pelo outro”®3. O autoconhecimento do ser que sou ou pretendo ser
passa pela consciéncia do outro como transcendéncia transcendida, mesmo porque essa
relacdo é conflituosa e revela nossa identidade do “Ser-para-0-Outro”.

A responsabilidade original pelo outro acontece na medida em que 0 outro esta
diante de mim e me relaciono com ele. Sartre afirma que essa relacdo além de psicologica e
bioldgica é tambem metafisica, desse modo, sou inteiramente responsavel por tudo aquilo que
faco com o outro que esta no raio do meu olhar.

Dessa forma, toda escolha individual envolve o outro ou os outros, pois, toda

escolha ¢ feita diante do outro e afeta a existéncia do outro: “Assim, nossa responsabilidade ¢

%81 Ipid., p. 266.
%82 |pid., p. 267.
8 SARTRE, Jean Paul. O Existencialismo é um Humanismo. Petrépolis: Editora VVozes, 2010, p. 47.
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muito maior do que poderiamos supor, pois ela envolve a humanidade como um todo”"™".

Além disso, ja vimos que o homem escolhe sempre o bem e esse bem é coletivamente
construido, sendo assim a responsabilidade pela constru¢cdo do bem envolve novamente o
outro. Devemos levar em conta que a busca pela liberdade — vontade de liberdade — se da no
engajamento social. Com isso, a idéia de ndo poder querer a minha liberdade sem pretender a
liberdade do outro revela que somos responsaveis pela liberdade dos outros. Heidegger afirma
que devemos cuidar do outro, para que este possa ter uma vida livre e auténtica; dessa forma,
a ética do cuidado nao significa dependéncia, mas fazer com que 0 outro conquiste a
liberdade.

Tal realidade é fruto do Dasein, esse ndo é mera contemplacdo desinteressada,
mas de forma origindria é cuidado. As coisas do mundo e o outro ndo estdo diante de mim
como objetos a serem conhecidos e vistos, mas, como relacdo de construcdo de sentido,
utilidade, de servico, de cuidado.

O cuidado é uma sintese dos projetos e modos de ser do Dasein. Dessa maneira,
Heidegger expbe uma forma diferente de se pensar o ser e a ética, modo este que foi retomado
pela filosofia existencial. O cuidado é uma nova forma de pensar o ser e articular a eticidade:
“O ser do Dasein é cuidado. Ele compreende em si facticidade (estar-langado), existéncia
(projeto) e decadéncia™?®
Consequientemente, 0 homem ndo faz somente seu proprio destino, mas, ao

escolher, esta escolhendo e fazendo o destino dos outros:

Se sou operario e escolho aderir a um sindicato cristdo em vez de ser comunista, se
por esta adesdo, eu quero indicar que a resignacdo é, no fundo, a solucdo que
convém ao homem, e que o reino do homem néo se da nesta terra, eu ndo estou
decidindo apenas meu caso particular; eu quero resignar-me por todos,
conseqlientemente, minha escolha envolve a humanidade inteira. E se eu quero algo
mais individual, casar-me, ter filhos, embora este casamento dependa unicamente de
minha situacdo, ou de minha paix&o, ou de um desejo, com isso eu estou envolvendo
ndo apenas a mim mesmo, mas a toda a humanidade na pratica da monogamia®®.

Na base de toda escolha esta a criacdo da imagem daquilo que escolho, essa
imagem é universal e envolve todos os homens, pois cada um ao colocar-se como ser livre

estd colocando também o outro. E por essa razdo que “perante a humanidade o individuo vé-

***bid., p. 27
*® HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. Petrépolis: Editora VVozes, 2006, p. 71.
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Ibid., p. 28.
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se coagido a realizar acOes exemplares e a reconhecer a liberdade alheia como portadora das
mesmas prerrogativas que atribui a si mesmo”?®’

Portanto, por mais que nossas escolhas sejam subjetivas e possuam significados
particulares, jA& que toda acdo implica um meio e uma subjetividade, elas envolvem
diretamente os outros, pois, usamos 0 mesmo ambiente e a partir desse encontro com o outro
somos chamados a responsabilidade. Além de envolver o outro, nossas escolhas constroem
ideias que partem da prerrogativa do bem e sdo exemplares, desse modo, a liberdade que € a
finalidade primordial deve ser buscada coletivamente.

Diante dessa prerrogativa sobre o significado da Intersubjetividade que busca o
bem de forma universal, encontramos em Levinas a ideia de “vulnerabilidade”. A sinceridade
intelectual refere-se de forma fundamental a vulnerabilidade. Isso significa que a sinceridade
humanistica estd em “descobrir-se sem defesa alguma, estar entregue”288. Dessa forma,
compreendemos que a relagdo sincera com o outro deve ser entendida como impoténcia ou
humildade do sofrer?®® a partir do principio anterior & causa que ¢é a responsabilidade: “Sofrer
pelo outro é ser responsavel por ele, suporta-lo, estar em seu lugar, consumir-se por ele. Todo
amor ou todo édio do préximo, como atitude refletida, supde esta vulnerabilidade prévia:
misericordia, gemido de entranhas”®.

As trés formas de responsabilidade formuladas anteriormente derivam da maior
responsabilidade de todas: a responsabilidade pelo ser. Partimos do pressuposto de que o
homem deve agir. Porém, o0 homem age ndo porque existe um ser supremo que esteja lhe
olhando, mas, pelo simples fato de que a acdo € uma necessidade para o homem. Agir,
escolher e fazer-se € a meta do para-si, porém, ndo existe indicacdo para qualquer caminho,
nem mesmo um mandamento ou orientacdo de Deus. Com isso, 0 homem precisa fazer-se,
mas ndo pode contar com nenhuma ajuda para isso. Dessa forma, o para-si é responsavel por

seu agir que envolve 0 mundo e o outro.

*” CARVALHO, José Mauricio de (org.). Problemas e teorias da ética contemporanea. Porto Alegre: Edipucrs,

2004, p. 244.

*% LEVINAS, Emmanuel. Humanismo do Outro Homem. Petrépolis: Editora Vozes, 1993, p. 119.

Deve-se levar em consideragdo que para Levinas essa impoténcia do sofrer estd aquém da passividade de
suportar. Dessa forma, a vulnerabilidade é também vista como obsessao pelo outro sem ser representacdo, mas,
presenca real.

% 1bid., p. 120.
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3.2 Aidentidade do Para-Outro

A responsabilidade coloca uma positividade entre o para-si e o outro. Todavia,
essa posi¢do articulada em “O Existencialismo ¢ um Humanismo” ndo é a mesma que
encontramos em “O Ser e o Nada”. Desse modo, iremos articular a identidade do para-outro
em uma perspectiva moral, mas levando em conta o aspecto ontoldgico do para-outro. E de
extrema importancia mostrar essa articulacdo, pois ndo podemos ser ingénuos ao pensar a
relacdo para-outro apenas positivamente.

Para Cranston ndo é facil precisar a identidade do para-outro, pois, a obra “O Ser e
o Nada” coloca de forma diferente do “O Existencialismo ¢ um Humanismo” essa identidade.
Esse problema estad no fato de que Sartre a principio estava dedicando sua pesquisa a
ontologia, portanto, temos uma analise abstrata do ser e da liberdade. Suas obras posteriores,
como por exemplo, “Os caminhos da liberdade” ndo agradam o proprio autor por analisar a

liberdade de forma simpldria:

A situacdo era demasiadamente simples. Nao quero dizer que é simples ser corajoso
e arriscar-se a propria vida; o que tenho em mente é que a opgao era simples demais.
As lealdades eram 6bvias. Desde entdo as coisas ficaram muito mais complicadas, e
mais romanticas, na acepgao literdria do termo. H& muito mais intrigas e correntes
cruzadas. Escrever uma novela cujo heréi morre na resisténcia, dedicado a idéia da

liberdade, seria facil demais®*.

A ontologia do ser e a falta de uma moral universal fizeram com que o autor fosse
um filésofo desengajado, que analisa o ser de forma neutra. Posteriormente, Sartre tentou
mostrar em suas obras que o existencialismo é de fato um humanismo, no qual o valor da
liberdade é difundido e deve ser buscado. Todavia, a situacdo da época exigia muito mais do
gue isso, era necessario um engajamento social e politico, bem como, uma posicao ideoldgica
clara em relagdo aos campos de forga em confronto. Dessa forma, Sartre inicia um movimento

de aproximac&o com o marxismo que representava a vanguarda da luta social e politica,?*:

Sem ainda havé-la tracado claramente. Sartre tentou seguir essa linha de conduta.
Em outubro de 1968, assumira a direcdo do boletim Interluttes que, ora
mimeografado, ora impresso, circulava entre os comités ativistas. Ele estivera
muitas vezes com Alain Geismar e interessava-se profundamente por uma idéia que
este Ihe expusera no inicio de 1969: editar um jornal no qual as massas falariam as

21 APUD Sartre. CRANSTON, Maurice. Sartre. Rio de Janeiro: Editora Civilizac4o Brasileira, 1966, p. 106.
%2 Sartre chega a afirmar que o marxismo ¢ a filosofia da época, ao escrever “A critica da Razdo Dialética”,
Sartre faz com que o marxismo seja possivel sem desconsiderar as doutrinas existencialistas. Nosso fildsofo em
estudo sempre aproximou-se do marxismo, pois, o existencialismo era abstrato demais.
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massas, ou melhor, o povo, ali onde suas lutas o haviam parcialmente reconstituido,
falaria &s massas, para engaja-las nesse processo®”.

A partir dessa exigéncia de engajamento efetivo e de aproximagdo com o
marxismo alguns autores acreditam que haja “uma contradi¢do profunda na teoria moral de
Sartre”®®. A teoria moral e conseqilentemente a idéia que ele tem sobre o outro seria
contraditdria nas duas obras. Assim, por exemplo, Cranston mostra que suas conclusfes sdo

diferentes, vejamos as conclusdes morais que ele extrai de “O Ser e 0 Nada”:

De que nunca conseguiremos, em nossas relagbes com outras pessoas, 0
reconhecimento mutuo da liberdade da outra; b) de que o principio kantiano de tratar
outras pessoas como fins € inatingivel; e ¢) de que a esséncia das relagdes entre 0s

seres conscientes ndo é o mitsein (sentimento de estar junto, comunidade,

mutualidade) mas, o conflito®.

Sem duvida a identidade do para-outro apresentada em “O Ser e o Nada” é 0
conflito uma vez que a existéncia do outro é dada pelo olhar e por todas as implicacbes que
este olhar impde. Ndo podemos nos esquecer, porém, que essa definicdo € ontoldgica e nao
ética, isso significa que a eticidade implica outras coisas além da ontologia. Nessa obra o
outro € apresentado como em-si. Essa apresentacdo se da na medida em que consideramos a
relacdo do para-si com 0 em-si: marcada pela nadificagdo ¢ negagdo: “Aprendemos em
primeiro lugar, que o para-si € nadificacdo e negacdo radical do Em-si; agora, constatamos
que, pelo simples fato do concurso do outro e sem contradicdo alguma, é também totalmente
em-si, presente no meio do Em-si”*

Porém, o para-si ao relacionar com o para-outro e tentar coloca-lo como objeto se
depara com outra consciéncia que reinvidica a liberdade: “Mas esse segundo aspecto do para
si representa se lado de fora: por natureza, o para-si € 0 ser que ndo pode coincidir com seu
“Ser-Em-Si”?%’,

Porém, segundo Cranston, o conflito ndo é a Unica forma de relacdo entre os

homens apresentada em “O Ser e o Nada”:

Meu proprio parecer a respeito é que a teoria de relages humanas formulada em
L’Etre et le Néant é falsa. Nossas relagdes com outras pessoas, de fato, amiude se
revestem das formas descritas por Sartre — provavelmente mais amitde do que nos
damos conta, mas também assumem formas nao abrangidas nas categorias admitidas

% BEAUVOIR, Simone. A cerimdnia do Adeus. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1982, p. 14
** CRANSTON, Maurice. Sartre. Rio de Janeiro: Editora Civilizagdo Brasileira, 1966, p. 107.
2% pid., p. 108.
% SARTRE, Jean Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenoldgica. Petrépolis: Editora Vozes,
1998, p 531.
27 |bid., p. 532.
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pela sua teoria; e a experiéncia comum da humanidade prova a possibilidade dessas
espécies de relagOes ditas impossiveis por Sartre, a saber: amizade, cooperagao,
afeicdo e outros géneros de amor que ndo o desejo de a pessoa fazer-se amada. E

deveras o prdprio Sartre, no ponto mesmo onde se interrompe Les Chemins de la

Liberté, retratou uma relagio desse género, excluida por L’Etre et le Néant*®,

Sem ddvida reconhecemos todas essas relagoes, inclusive, a citacdo acima afirma
que Sartre ao longo de suas obras posteriores conseguiu articular algumas relagdes positivas
entre o para-si e 0 outro. Portanto, se faz necessario demonstrar o “Ser-Para-Outro”, isto é, a
partir da analise da existéncia do outro frente ao para-si é possivel desenvolver uma ética
concreta, na qual, se possa reconhecer que o outro é possibilidade positiva e negativa da
liberdade®®®. Essas relaces tém origem negativa, pois surgem do conflito, porém esse conflito
é superado quando pensamos na logica da liberdade, pela qual temos a consciéncia que o
conflito surge na medida em que todos buscam a realizagdo de sua prépria subjetividade como
liberdade. Percebemos também que a objetivacdo do outro tende ao fracasso, pois, como ja
vimos, a busca pelo em-si é fracassada.

3.2.1 O problema da existéncia do outro®®

Provar de certa forma a existéncia do outro ndo é uma tarefa facil, pois sdo varios
0s obstaculos para que se possa colocar tal existéncia de forma correta. Em “O Ser e Nada”,
Sartre exp0Oe as diversas teorias sobre a posicdo do outro, que podem resumir-se em realismo,
idealismo e solipsismo.

O problema do outro nunca ocupou os realistas. O realista toma tudo como dado,
entdo, o outro possui existéncia real diante de mim e do mundo. O que ¢ o outro? “O outro ¢

uma substancia pensante da mesma esséncia que eu, a qual ndo poderia dissipar-se em

% CRANSTON, Maurice. Sartre. Rio de Janeiro: Editora Civilizagdo Brasileira, 1966, p. 113.
2% £ bom lembrar que o0 outro é visto por Sartre também como obstéculo, pela qual, na luta pela sobrevivéncia
todo ser humano encontra-se desconfiado: “toda aventura humana, pelo menos até agora, € uma luta desesperada
contra a escassez”, “escreve ele. A escassez deixa 0s homens desconfiados, pois cada um teme que o outro traia
o0 contrato social. As relacdes entre eles sdo intranquilas, mesmo quando ndo se acham em guerra. Ademais as
estruturas que os homens impdem ao mundo a fim de fugirem & escassez muitas vezes recuam contra seus
inventores e agravam suas dificuldades”. Cf.: CRANSTON, Maurice. Sartre. Rio de Janeiro: Editora Civilizagio
Brasileira, 1966, p. 122.
% Até entdo Sartre havia estudado dois tipos de seres: O ser-em-si e o ser-para-si, contudo a realidade
ontologica € muito mais que isso: “Descrevemos a realidade humana a partir das condutas negativas e do cogito.
Seguindo esse fio condutor, descobrimos que a realidade humana é para-si. Serd tudo que é? Sem sair de nossa
atitude de descricdo reflexiva, podemos encontrar modos de consciéncia que parecem indicar, mesmo
conservando-se estritamente Para-si, um tipo de estrutura ontoldgica radicalmente diverso. Esta estrutura é
minha; é de mim mesmo que cuido, €, no entanto, esse cuidado (cura) “para-mim” revela um ser que € meu sem
ser-para-mim.
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qualidades secundarias e qualidades primarias, e cujas estruturas essenciais encontro em mim
mesmo™>*,

A questdo aqui é analisar a forma com que o idealista e o realista veem a
existéncia do outro. O realismo vé o outro como parte do real. O outro, portanto, é dado
realmente, conhego o outro sem precisar vé-lo, permaneco na minha subjetividade, o outro
nos é acessivel somente no conhecimento que tenho dele, ndo preciso me relacionar com ele.

Todavia, essa idéia impde para Sartre um grande problema:

Na verdade, é preciso inverter os termos desta afirmacdo e reconhecer que, se 0
outro sé nos é acessivel pelo conhecimento que temos dele, e se tal conhecimento é

apenas conjetural, entdo a existéncia do outro também é somente conjetural, e o

papel da reflexdo critica consiste em determinar seu grau exato de probabilidade®®,

Com isso, o realista posiciona 0 mundo exterior, mas como vimos no trecho acima
0 conhecimento do outro € conjetural, ou seja, sem fundamento, pois, 0 outro ndo precisa ser
fundamentado enquanto for dado como as coisas do mundo. Por isso o realista é forcado a
voltar ao idealismo quando encara a existéncia do outro. Para o idealista 0 outro é visto como
representacdo da humanidade ideal.

O outro me aparece e se manifesta de forma organizada, através da mimica, atos,
conduta. Mas, essencialmente ndo conseguimos de imediato conhecer o outro.

Na perspectiva idealista 0 outro é visto como aquilo que constitui 0 meu
conhecimento. Diante do idealismo temos de novo a solucdo realista que afirma a existéncia
do outro, mas agora fundamentada pelo solipsismo. Frente a tal solu¢do, Kant e a maioria dos
pos-kantianos continuam afirmando a existéncia do outro, caimos em um realismo metafisico.

Dessa forma encontramos um circulo vicioso, assim abandonamos a posicao
realista do problema somente porque resultava no idealismo e nada ganhamos com isso, pois
esta, ao contréario, na medida em que recusa a hipotese solipsista, resulta em um realismo
dogmatico e totalmente injustificavel.

Para Sartre, a idéia de Deus seria uma solucdo possivel para sairmos desse
problema. Porém, Deus é o terceiro no idealismo, Deus a0 mesmo tempo € e nao é eu mesmo
e 0 outro, posto que nos cria. No ato da criagdo Deus conhece suas criaturas, porém, a criatura

reinvidica subjetividade que é também uma afirmacéo de objetividade.

*' SARTRE, Jean Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenoldgica. Petrépolis: Editora Vozes,

1998, p 289.
%92 |bid., p. 293.
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Porém, sobre essa questdo surge outro problema: Se Deus € eu e 0 outro, quem me
garante entdo a minha existéncia prépria? Se a criacdo deve ser continua, permanego eu
sempre em suspenso entre uma existéncia distinta e uma fusdo panteista com o ser criador.
Levando em conta a criacdo original, toda criatura esta desprendida do criador, dessa forma,
ndo devo minha existéncia ao ser criador. Entdo, ha de se concluir que Deus tira a nossa
interioridade, ele ndo é necessario nem suficiente como garantia da existéncia do outro.
Portanto, nem Deus, nem o solipsismo.

Ja de inicio Sartre coloca a sua posicao: “A relagdo de objetividade ¢ a relagao
fundamental entre o outro e mim, a existéncia do outro permanece sempre conjetural”*®,

A consciéncia do para-si encontra-se através do outro ndo mais isolada, dessa
forma, o Eu ndo é mais o centro do mundo, existem outras consciéncias que dividem a
centralidade do mundo.

Neste sentido, quem é esse outro que possui estrutura semelhante a minha?
Segundo Sartre, o outro ¢ aquele que me olha. A partir do outro eu passo a ser, pois, “o ser
gue sou no para-si € irrefletido, fatual e livre. Com o aparecimento do outro o nexo entre
minha consciéncia irrefletida e meu ego-sendo-visto ndo € um nexo de conhecimento, mas de
ser. Eu sou, para além de todo conhecimento que posso ter, esse eu que o outro conhece™™.

O olhar do outro me faz ser para além de meu ser nesse mundo. No meio de um

mundo que é, ao mesmo tempo, este mundo e para além deste mundo:

Esta mulher que vejo andando em minha dire¢éo, este homem que passa na rua, esse
mendigo que ouco cantar de minha janela sdo objetos para mim, sem a menor

davida. Assim, é verdade que ao menos uma das modalidades da presenca do outro a

mim é a objetividade®®.

Portanto, a existéncia do outro e também a minha é posta pelo olhar. Constatamos
gue a existéncia do outro é experimentada com evidéncia no e pelo fato de minha
objetividade. Contra a minha objetivagdo que se configura como alienagéo eu apreendo o
outro como objeto.

A estrutura do para-outro revela a liberdade, dessa forma, ndo € incorreto dizer
que o “Ser-Para-Outro” é uma conseqliéncia ética do principio da liberdade. Desse modo néo
pOsSsO negar a existéncia do outro, pois o que seria de meu ser sem o outro? Percebe-se que em

Sartre experimento a minha liberdade através da liberdade do outro e reconheco meu ser pelo

%% Ipid., p. 315.
bid., p. 327.
%|hid., p. 126.
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outro. Mesmo que essa relacdo seja conflituosa, 0 mundo é o conjunto das consciéncias,
nenhuma consciéncia consegue ver o absoluto, a totalidade das consciéncias.

Por um lado exaltamos a existéncia do outro, pois a relacdo de dependéncia realca
uma relacdo positiva entre as consciéncias. Por outro lado, o conflito que define o “Ser-Para-
Outro” ndo pode ser suprimido, pois sempre encontraremos o préximo objeto e 0 proximo
sujeito. O que resta a fazer é ontologicamente mostrar que a objetivacdo € absurda e que o

caminho € um humanismo como postula Sartre.

3.2.2 O préximo sujeito e o proximo objeto

E no seio da relacdo intersubjetiva eu Sartre esclarece fenomenologicamente o

surgimento do proximo. Através do olhar o outro se apresenta enquanto presenca:

3.2.2.1 Proximo-sujeito

Diversas vezes refletimos sobre a idéia da ndo objetividade do “Ser-Para-Si”, pois
é impossivel eu ser objeto para mim mesmo. Neste sentido, a objetividade s6 é possivel
mediante o outro, é o ser para 0 qual sou objeto. O olhar do outro torna-me um ser-em-si
pertencente ao mundo, esse sujeito ndo pode ser captado como objeto porque esta fora do meu
alcance e sem distancia, quando me capto como objeto. A Unica forma de apreender minha

objetividade € através do outro: apreendo meu ser objeto mediante o outro.

E, ao experimentar o olhar, ao experimentar-me como objetividade ndo-revelada,
experimento diretamente e com meu ser a subjetividade impossivel de apreender do
proximo. Pelo olhar do préximo, experimento-me concretamente como sujeito livre
e consciente que faz com que haja um mundo ao temporalizar-se até suas
possibilidades. O proximo € esse eu mesmo do que nada me separa, absolutamente
nada, exceto sua pura e total liberdade, quer dizer, essa indeterminacéo de si mesmo
que s6 ele sera por si e para si>™.

Essa maneira que se apresenta o outro nos faz pensar eticamente contra o
solipsismo, pois ja dissemos que o0 outro ndo se da através do conhecimento, nem mesmo pela
projecdo de meu eu, nem uma forma de unificagdo ou categoria. O proximo possui ser e esta

diante de mim como liberdade estranha que me determina.

% SARTRE, Jean Paul. L Etre et le néant: essai d’ontologie phenomenologique. Paris: Gallimard, 1994, p. 315.

(Traducdo minha).
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Essa primeira relacdo é origindria e ontologica. Temos também uma relacéo
secundaria que brota da originaria que é a unido dos sujeitos que formam o nés. Porém, Sartre
afirma que essa experiéncia é individual e ndo fundamenta o “Ser-Para-Outro”: “o nds ¢
experimentado por uma consciéncia particular: ndo é necessario que todos os fregueses do bar
sejam conscientes de ser nds para que eu me experimente enquanto comprometido com eles

em um no6s™"". E apenas uma generalizago subjetiva:

Sé devemos notar aqui que nunca cogitamos por em dlvida a experiéncia do nos.
Limitamo-nos a mostrar que tal experiéncia ndo poderia ser o fundamento de nossa
consciéncia do outro. Esta claro, com efeito, que ela ndo poderia constituir uma

estrutura ontolégica da realidade-humana: demonstramos que a existéncia do Para-si

no meio dos outros era, na origem, um fato metafisico e contingente®®.

O néds-sujeito é marcado pela transcendéncia comunitéria, essa experiéncia
acontece quando os sujeitos possuem projetos e transcendéncias idénticas: “tenho entdo a
experiéncia de uma transcendéncia comum e dirigida a um fim Unico, do qual ndo passo de
uma particularizacdo efémera; insiro-me na grande corrente humana que, infatigavelmente,
desde que existe um metrd, flui pelos corredores da estacdo “la Motte-Picquet-Grenelle®.

A intuicdo do nos é totalmente psicoldgica e ndo ontoldgica, pois ndo temos uma
unificacdo real dos para-sis, mas, somente a transcendéncia a um objeto em comum. Sartre
chama esse objeto em comum de ritmo, pois, € o ritmo que faz com que aconteca 0 ndés-

sujeito:

Eis precisamente 0 motivo da experiéncia do nés-sujeito: trata-se, finalmente, de
nosso ritmo. Mas, como se Vé, tal s6 é possivel se, previamente, pela aceitacdo de
um fim em comum e de instrumentos comuns, eu constituo-me como transcendéncia
indiferenciada, rechacando meus fins pessoais para além dos fins coletivos
presentemente perseguidos>™.

Dessa forma, o sujeito que visa e almeja 0 nds termina sempre na indiferenca e no

simples simbolo psicoldgico do nés-sujeito.

%7 SARTRE, Jean Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenolégica. Petrépolis: Editora Vozes,
1998, p 513.
%)bid., p 513.
%¥bid., p. 525.
*Olbid., p. 526.
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3.2.2.1 Préximo-objeto

Através do olhar o outro que é olhado ndo tem outra alternativa a ndo ser
reivindicar o seu ser objeto, pois, pelo olhar a transcendéncia do outro € transcendida e
degradada, sendo fixado pelo outro e desse modo, desnudado de sua condicdo. Essa forma
tem seu surgimento na reacdo, ou seja, 0 ser que era olhado como objeto reivindica a sua
objetividade para tornar aquele que o olhou objeto.

Dessa forma, ele consegue resgatar seu “Ser-Para-Si”, para tanto, € necessario a
morte das possibilidades do outro, pois essas dependem agora das possibilidades do para-si
sujeito. O conflito esta na tentativa de sobrevivéncia do para-si, isto &, da liberdade individual.

Desse modo, aparentemente o sujeito s consegue ser livre quando o outro é objetivado:

Com efeito, a partir do momento em que o proximo se me aparece como objeto, sua
subjetividade se converte numa simples propriedade do objeto considerado e se
degrada e se define como “conjunto de propriedades objetivas que se me escapam”.

O proximo-objeto “tem” uma subjetividade como esta caixa tem “um interior”. E,

com ele, me recupero, pois ndo posso ser objeto para um objeto®*.

A partir da idéia da reacdo podemos inferir que o proximo objeto e o proximo
sujeito ndo sao tdo diferentes como pensamos que fossem, pois, o proximo-objeto ndo é, por
principio, um todo coextensivo a totalidade subjetiva, porque ndo esta totalmente oculto,
podendo ser indefinidamente explicitado em relacdo aos utensilios do mundo. Desse modo,
existe uma dificuldade em determinar a subjetividade e a objetividade do “Ser-Para-Si”. A
diferenca estd no nivel do conhecimento, pois, 0 proximo-sujeito ndo pode ser conhecido
como tal, pois, 0s objetos do mundo ndo remetem a sua subjetividade, se referem apenas a

objetividade do mundo.

Assim, a presenga do Prdéximo a mim como o constitui minha objetividade é
experimentada como uma totalidade-sujeito; e, se me volto até essa presenca para
capté-la, apreendo de novo o Préximo totalidade: uma totalidade objeto coextensivo
a totalidade do mundo. Esta apreensdo se faz de uma sé vez: chego ao proximo-

objeto através do mundo inteiro®?,

Ja afirmamos que a existéncia do outro se da através da fenomenologia do olhar,
como consequéncia a relacdo entre as consciéncias é conflituosa: existe um conflito entre

aquele que me Vvé e quer tornar-me objeto, mas, a0 mesmo tempo, posso reagir e voltar a ser

' SARTRE, Jean Paul. L 'Etre et le néant: essai d’ontologie phenomenologique. Paris: Gallimard, 1994, p. 328.

(Traducéo minha).
%12 |bid., p. 333.
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sujeito, tornando-o objeto. Dessa forma, minha consciéncia ndo consegue totalizar a realidade
do préximo, mas, cada para-si possui uma instabilidade prépria, ora estou em ruina, sendo
objeto, ora ressurjo na totalidade da liberdade. Sartre afirma que a total objetividade s6 é
possivel para os mortos, ou seja, 0 morto € aquele que se tornou objeto perpétuo para mim.

Assim como no préximo-sujeito, o proximo-objeto também possui uma
coletividade, um nos: “trata-se de uma vergonha comum e uma alienagdo comum™**3, A partir
de um terceiro acontece a experimentacao de serem objetos para 0s outros.

Com a aparicdo de um terceiro, aquele que era sujeito da acdo se torna objeto,

pelo fato de ter sua transcendéncia transcendida, julgada e consciente da realidade do ser:

A aparigdo do terceiro me “desengancha”; o homem franzino ja ndo ¢ mais “homem-
a-ser-espancado” nem “homem-a-ser-humilhado; nada mais é do que existéncia
pura, nada mais, sequer mesmo um “franzino”; ou, caso se torne assim novamente, o
sera pela interpretacdo do terceiro: irei saber pelo terceiro que era um homem
franzino (“Vocé ndo tem vergonha de bater num fraco?”); a qualidade de ser
franzino Ihe sera conferida aos meus olhos pelo terceiro; ndo mais fara parte de meu

mundo, mas de um universo em que estou, juntamente com o homem franzino, para

o terceiro®.

Dessa forma, s6 posso enfrentar o outro na medida em que nédo existe um terceiro,
isto €, esse outro que aparece destroi nossas possibilidades, através dele e ndo de nos nasce o
conflito, a partir do seu olhar experimentamos e afirmamos nossa realidade determinada: nos
enfrentamos.

Neste sentido, temos uma alienacdo radical, na qual, o para-si se vé comprometido
diante do outro de forma totalizada, ndo mais apenas uma simples relacdo com o outro:
“Neste sentido, o nés ¢ uma brusca experiéncia da condi¢do humana como comprometida
entre os Outros enquanto fato objetivamente constatado™".

Essa constatacéo transcende a realidade concreta pela qual o para-si experimentou
sua humilhacdo coletiva, pois, temos uma alienacgdo radical na medida em que o sujeito que se
encontra como nds-objeto visa englobar seu pertencer como objeto a totalidade humana que
se configura como objeto: “aquele que se experimenta constituindo um nds com 0s outros
homens e sente-se enviscado entre uma infinidade de existéncias estranhas esti alienado

radicalmente e sem recursos”>°,

** SARTRE, Jean Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenoldgica. Petrépolis: Editora Vozes,

1998, p 514.
**Ibid., p. 517.
* Ibid., p. 519.
*1% 1bid., p. 519.
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Essa experiéncia em comum acontece em certas situagfes proprias. Sartre cita o
exemplo do trabalho em comum, na qual, o terceiro vé os trabalhadores em um projeto
solidario tendo em vista a construcdo de um objeto manufaturado. Existe também a
consciéncia de classe, nessa a coletividade é estruturada e seus membros se auto-dominam
COMO Miseraveis ou ricos.

Com isso, a relagdo conflituosa do “Ser-Para-Outro” que coloca o para-si como
em-si so possui sentido externo, pelo outro, pois, “por natureza, o para-si € 0 ser que ndo pode
coincidir com seu ser-Em-si”*’. Portanto, novamente afirmamos que o ser humano é pura
liberdade. Dessa forma, ndo existem contradi¢cdes entre as obras de Sartre sobre as relagdes
humanas. Sartre apenas descreve a realidade humana como ela €: existem relacfes positivas e
negativas, na qual, todos buscam e lutam pela liberdade. Ao expor o problema do outro, Sartre
também coloca um humanismo e uma ética na medida em que o outro possui ser. Desse
modo, o solipsismo ndo possui sentido, pois, essencialmente nos relacionamos com 0s outros
e ndo nos sentimos estar no centro do universo como sendo o Ultimo sujeito.

Sendo assim, estamos sempre comprometendo 0s outros, esse comprometimento

se da pelo engajamento, somos engajados socialmente.
3.3 Moralidade e Engajamento

A ética da responsabilidade trouxe a novidade da responsabilizacdo histdrica, ou
seja, 0 homem deve ser responsavel por si, pelo mundo e pelo outro em um determinado fato
historico. Dessa forma ndo podemos nos escapar do engajamento, pois, como ja refletimos
antes, ja nascemos engajados em um mundo pelo qual ndo escolhemos, mas afirmamos seu
real significado subjetivo, essa forma de engajamento ¢ sublinhada pelo “Ser-Para-Outro”,
pertencemos e estamos engajados em uma comunidade humana. O engajamento social e
politico se ddo na medida em que os homens buscam o bem de forma coletiva. Dessa forma,
veremos a originalidade e a estrutura do engajamento/compromisso, bem como mostrar que as
normas morais surgem a partir da acéo e do engajamento.

Marcelo Fabri, em sua obra “Fenomenologia e cultura”, mostra a ciéncia do ethos
a partir do fendbmeno cultural em Husserl e Levinas. Essa idéia brota de certa forma do
existencialismo de Sartre, embora nosso autor em estudo ndo utilize o termo cultura para

designar a sociabilidade da raca humana. De certo, todo processo simbolico é denominado

7 1bid., p. 532.
146



cultura, ou seja, os seres humanos estdo engajados em um mundo simbdlico, esse
engajamento se d& pelo engajamento social, dessa forma, a simbologia do mundo é realizada

de forma coletiva:

Para Husserl, os seres humanos estéo ligados entre si sob a forma da socialidade ou
“acomunamento” (Vergemeinschaftung). Eles agem conferindo um sentido
espiritual a0 mundo que os circunda. De algum modo, aquilo que foi criado

culturalmente pode desligar-se de seu proprio criador, pois a cultura se manifesta na

realidade fisica e corporal de uma existéncia histérica®?®.

Portanto, negar o engajamento ou a cultura®'® é negar a si préprio. A cultura é o
principal exemplo para mostrar a certeza do engajamento, pois, o processo cultural é produto
do engajamento primeiro e condicdo de viver no mundo para O sujeito que se engaja ao
existir.

O nosso primeiro argumento para mostrar a originalidade do sujeito engajado é a
cultura.

O segundo argumento parte da denominacdo do ser do homem feito por

Heidegger: “Ser-no-Mundo™?,

O Dasein estd no mundo, engajado nele. A metafisica
moderna que ainda ndo havia desenvolvido o conceito de “Ser-no-Mundo” é caracterizada
pela distingdo entre sujeito e objeto. De um lado temos a escola empirista representando a
determinacdo do objeto sobre o sujeito, do outro lado, o racionalismo afirma que o sujeito é
determinante. Porém, o Dasein ndo € um eu isolado, ao qual esta fora do mundo: “as suas
possibilidades de ser sdo possibilidades intramundanas, a partir das quais ele deve

compreender-se deste ou daquele modo. Trata-se de possibilidades faticas, ja dadas, como o

318 EABRI, Marcelo. Fenomenologia e Cultura: Husserl, Levinas e a motivagéo ética do pensar. Porto Alegre:
EDIPUCRS, 2007, p. 35.
Y9 Definigdo de Cultura por Husserl: “Por cultura ndo entendemos outra coisa que o conjunto das agdes e
operagdes postas em ato por homens unidos na sua continua atividade. Tais opera¢Bes existem e perduram
espiritualmente na unidade da consciéncia da comunidade e da sua tradi¢do mantida sempre viva”. (Cf.: Apud
Husserl. FABRI, Marcelo. Fenomenologia e Cultura: Husserl, Levinas e a motivagdo ética do pensar. Porto
Alegre: EDIPUCRS, 2007, p. 35.
*?® Heidegger em Ser e Tempo que o0 ser-no-mundo é constituicdo fundamental da presenca. O fenémeno do ser-
no-mundo é de unidade. “Ao se examinar esse achado, mantendo-se previamente a totalidade do fenémeno,
pode-se ressaltar o seguinte: 1. O “em-um-mundo; com relagdo a este momento, impde-se a tarefa de indagar
sobre a estrutura ontoldgica de “mundo” e determinar a idéia de mundanidade como tal. 2. O ente que sempre &,
segundo o modo de ser-no-mundo. Investiga-se aqui o que indagamos com a interrogagdo “quem?” Numa
demonstragdo fenomenal devemos determinar quem é e estd no modo da cotidianidade mediana da presenca. 3.
O ser-em como tal; deve-se expor a constituigdo ontolégica do préprio em. Todo destaque de um destes
momentos constitutivos significa destacar também os demais, isto é significa ver, cada vez, todo o fenémeno. O
ser-no-mundo é, sem divida, uma constituicdo necessaria e a priori da presenca, mas de forma nenhuma
suficiente para determinar por completo o seu ser. Antes das analises tematicas particulares destes trés
fendmenos, devemos buscar uma caracterizacdo orientadora do momento constitutivo por Gltimo mencionado”.
C.: HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. Petropolis: Editora VVozes, 2006, p. 99.
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seu proprio existir, com as quais ele tem de se haver de um ou de outro modo” **!. Dessa
forma, a ética ndo pode desconsiderar o mundo, inclusive o “mundo da vida”.

Essa expressdo foi salientada por Karl Otto Apel. Aqui encontramos um elemento
que é importante para o desenvolvimento do terceiro argumento: a linguagem. De certo a
linguagem pressupde um mundo, na qual, estdo inseridos 0s outros e todo um sistema
pragmatico de sentido. Desse modo, Apel fala da necessidade de encontrar um jogo
lingliistico transcendental. CondicGes de possibilidade da pragmatica empirica; o jogo
linglistico é possivel atraves da pragmatica universal: ndo existe lingua sem comunidade. A
linguagem supde comunidade, onde ninguém tem predominio sobre os outros. Toda lingua
supde sujeito falante e todo falante supde um ouvinte. Portanto, é possivel negar o
engajamento?

Em Sartre encontramos o argumento decisivo a partir da sua obra “Verdade e
Existéncia”: a historicidade do engajamento, pois, além do “Ser-Para-Si” ser engajado, esse
engajamento é historico. Nosso filésofo parte do principio ja estabelecido no segundo
capitulo: a liberdade como projeto se realiza a partir do momento em que o homem tem
consciéncia da descoberta de si como “Ser-no-Mundo”, da escolha do para-si e na escolha do
outro. A liberdade é concreta, pois, depende de um mundo concreto para se realizar. Com
isso, 0 homem encontra-se engajado, comprometido com o outro e com o mundo na busca de
sua propria realizacdo, todavia, como 0 homem é uma paixao indtil, suas escolhas sdo sempre
fatuais e contingentes. A contingéncia universal faz com que o homem busque sentido para a
sua acdo, bem como, um valor e uma moral.

A responsabilidade e a dignidade humana estdo no humanismo sartreano que
consiste em afirmar a total liberdade do homem, essa liberdade significa abandono, solid&o,
ou seja, ndo existe Deus, nem bens absolutos ou valores universais e transcendentais que
possam determinar e dar sentido a existéncia humana.

A liberdade apresentada acima parece ir contra a defesa do engajamento, pois, 0
sujeito singular € o deliberador de todas as coisas. Porém, Sartre ndo nega o engajamento,
pois, como dissemos a pouco, 0 mundo e 0 outro juntamente com a estrutura do para-si séo
condicBes para a busca — mesmo que fracassada — do ser. Além disso, Sartre coloca um
sentido real para a historia e 0 engajamento: séo contingentes e ndo devem determinar o para-

Si.

' LEITE, Isabela Victor. Heidegger e a ética da responsabilidade: uma leitura possivel. Dissertacdo de
mestrado apresentada no departamento de filosofia da FAJE, p. 64.
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A conduta existencialista perante os problemas sociais e politicos ndo é a
indiferenga, pois, a afirmacéo a existéncia precede a esséncia revela que o homem é senhor
de si e deve lutar por sua liberdade. Portanto, o problema colocado por Sartre para o
engajamento histdrico é, com efeito, a dificuldade em conceber um sentido para a historia,
pois, nesse caso a historia seria um em-si que determinaria o para-si: “Se a historia tivesse
algum sentido, a liberdade humana seria substituida pela simples leitura dos fatos que, estes
sim, desenvolver-se-iam com toda soberania”®??. Essa idéia segue um conceito muito caro
para os existencialistas: a imprevisibilidade, pois, se tudo € contingente e relativo, entdo, ndo
podemos prevé os acontecimentos dos fatos. Inclusive, em “Verdade e Existéncia”, Sartre
afirma que as teorias cientificas estdo sempre mudando por causa desse principio.

O rumo das escolhas humanas sdo imprevisiveis e indeterminadas. Com isso, as
escolhas sdo sempre livres e ndo podemos prever as consequéncias delas: “Ou seja, eu estou
entregue ao dominio das possibilidades; mas ndo se trata de contar com as possibilidades
sendo na estrita medida em que nossa ac&o comporta o conjunto desses possiveis™*23, Percebe-
se que a possibilidade é revelacdo da contingéncia e sO possui sentido e existéncia na mesma
situacdo da liberdade, isto é, na acdo e no engajamento. As possibilidades devem estar no raio
da minha agdo: “a partir do momento em que as possibilidades que considero ndo estdo
rigorosamente engajadas por minha agdo, devo desinteressar-me delas, pois, Deus algum,
designio nenhum podera adaptar o mundo e seus possiveis a minha vontade”*?*, Toda escolha
livre estd dentro de um mundo que possui significado humano, neste sentido, ao escolher, o
homem escolhe dentro de uma realidade mundana os possiveis que realizara por meio de uma

acéo singular:

Mas, se vocé vai buscar conselho junto a um padre, por exemplo, vocé escolheu esse
padre e, no fundo, ja sabia, mais ou menos, o geu ele iria lhe aconselhar. Significa
dizer que escolher o conselheiro também implica em um engajamento pessoal. A
prova esta em que, se vocé€ € cristdo dird: “Consulte um padre”. No entanto, ha
padres colaboracionistas, padres atentistas, padres resistentes. Qual escolher? E se 0
jovem escolhe um padre resistente, ou um colaboracionista, na verdade ele ja
decidiu o tipo de conselho que recebera. Assim, ao vir me procurar, ele ja sabia a
resposta que eu lhe daria, e eu ndo tinha outra resposta a dar sendo essa: vocé é livre,

escolha, ou seja, invente®”.

**2 BORNHEIM, Gerd A. Sartre. S&o Paulo: Editora Perspectiva, 1971, p. 225.
*» SARTRE, Jean Paul. O Existencialismo ¢ um Humanismo. Petrépolis: Editora VVozes, 2010, p. 39.
***1bid., p. 39.
%2 |bid., p. 37-38.
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Dessa forma encontramos uma liberdade que se configura como imprevisibilidade
na qual, “tudo ¢ possivel”, bem como essa escolha possivel se encontra no horizonte da acéo e
do engajamento, isto €, 0 homem s6 pode escolher engajando-se.

Porém, 0 engajamento a partir de sua dimenséo historica esta relacionado com a
dupla estrutura do “Ser-Para-Si”: absoluto e relativo. A existéncia humana é constituida por
essa totalidade, essa é a verdade do “Ser-Para-Si” e também a finalidade de toda existéncia
humana; ou seja, 0 homem busca uma transcendéncia, mas possui uma contingéncia radical e
é o ser de possibilidades gque se realiza somente escolhendo a si e 0 outro. Dessa forma o
engajamento é auténtico quando é um fazer-se continuamente, pela qual, o0 homem busca
permanentemente a sua totalidade, bem como a sua absurdidade.

Portanto, ndo existe um engajamento historico que determine o presente do para-
si. E preciso que o sujeito que se faz historico para construir sua propria historia em um
mundo j& construido possa atribuir sentido a esse mundo ou negar qualquer sentido ja
realizado, pois tudo o que € anterior a0 homem n&o existe.

E importante salientar também que o engajamento n&o estd na determinacdo do
processo histdrico que objetiva 0 homem, mas é uma verdade que se conhece pelo cogito,
assim como acontece com a liberdade, a autenticidade e a historicidade.

Toda essa reflexdo nos levou a uma fenomenologia do engajamento, na qual,
vimos que ndo existe liberdade sem engajamento. A relacdo entre moralidade e engajamento é
imprescindivel para Sartre. Porém, diferentemente dos autores paradigmaticos da ética, Sartre
afirma que ndo existe moralidade sem engajamento e acdo, isto €, todo conjunto de normas
morais dependem da situacdo histérica e do engajamento entre os homens e da relacdo
homem-mundo. Toda moral é acionista, ndo existem normas abstratas e estaticas. A reflexdo
sobre 0 engajamento € de extrema importancia, pois Sartre em “O Existencialismo ¢ um
Humanismo” tinha a pretensdo de tragar linhas diretivas de uma moral do engajamento. Mas,
pelos motivos ja apontados por nds, essa intencdo nao foi concretizada.

A moral do engajamento nasce do principio da liberdade, pois, em “O
Existencialismo ¢ um Humanismo”, Sartre afirma que a realidade humana possui um valor na
medida em que ela é liberdade. A liberdade é condicdo, fundamento e finalidade de toda
moralidade. Dessa forma, a moralidade € um movimento humano continuo de inventar-se: o
valor moral nasce da escolha individual, pois 0 centro ndo sdo as normas, mas o individuo.

Esse valor moral corresponde ao mesmo tempo a escolha do mundo, de si e do

outro. A causalidade dessa afirmacdo estd no fato de que a estrutura da liberdade e do
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engajamento traz implicagbes ao conceito de liberdade. A liberdade é fundamento sem
fundamento de todos os valores e esta presente em meio ao mundo.

A moral sartreana € absolutamente situacionista, ou seja, ato instantaneo, sem
nenhum precedente. Todo ato instantaneo esta no presente em vista de um futuro, todavia,
essa perseguicao de fins sempre foge das nossas maos, é preciso um enorme esforco para reter
0 ser no qual perseguimos.

Desse modo a moral do engajamento se define como indefinido, inacabado,
incondicionado, autdnomo, obrigado a concernir ao outro, injustificavel e relativo. Com essa
definicdo o homem encontra a sua dignidade podendo ser senhor da histéria e do mundo,
condicionado apenas pelo projeto da liberdade: Vontade de ser livre®?°.

Para tanto, é importante considerarmos a interpretacdo de Jolivet sobre a moral
engajada e acionista. Segundo esse intérprete a moral sartreana do engajamento esta
contaminada pelo formalismo kantiano, mesmo que o existencialismo moral seja contra toda
forma de formalismo, legalismo. Contudo, o formalismo existencial parte da ldgica da
liberdade, ndo de uma ética transcendental de tipo kantiano.

Jolivet parte da idéia exaltada por nés da VVontade de Liberdade. Segundo ele esse
conceito estd analogicamente dentro do espirito da moral kantiana da intengdo e da
interioridade®’. Desse modo, 0 engajamento sartreano torna-se problemético®?®, pois, a moral
do engajamento consiste na escolha absurda de si mesmo e da nadificagcdo das possibilidades
intersubjetivas que sdo regidas por leis comuns. Neste caso, o dado fundamental ndo é o
engajamento, mas, sobretudo, a liberdade de todos o0s homens, pois esse € 0 ponto
fundamental. Essa idéia acaba neutralizando o engajamento ao exaltar a escolha moral a partir
do critério de julgamento da sua autenticidade.

Contudo, é preciso adentrar-nos no espirito da filosofia sartreana, pois, 0

existencialismo tem como ultima palavra a liberdade. Neste sentido, todo engajamento sé

326 Grifo nosso.

JOLIVET, Regis. Sartre ou a teologia do absurdo. Sdo Paulo: Editora Herder, 1968, p. 86.

O existencialismo foi e continua sendo alvo de criticas pela falta de uma teoria intersubjetiva que
possibilitasse 0 engajamento social e politico, dessa maneira, superando toda forma de subjetividade e quietismo.
Sobre isso vale observar o artigo de Luciano Donizetti, na qual explora a diferenca existente entre a filosofia de
Sartre ¢ Merleau Ponty: “As decorréncias dessas diferengas sdo exploradas, com muita propriedade, por
Marilena Chaui, ao afirmar que “Com Sartre e Merleau Ponty, duas concepagdes da filosofia e da politica estdo
em choque”; porém, francamente a favor de Merleau Ponty, assevera que ndo se trata, conforme quer Sartre, da
oposico entre uma filosofia sonhadora-solonenta ante uma filosofia como vigilia engajada e sem alibis. E certo
que a autora se refere as cartas trocadas entre os filésofos que antecedem o fim do diadlogo entre eles; mas
também ali o problema as diferencas em relacdo a concepgdo de mundo, analisada nesse texto, continuam, pois
segundo ela, a oposi¢ao se daria entre “a concepcao da filosofia como consciéncia clandestina que manobra as
posigdes e opinides politicas™ (Sartre) “e aquela que percebe a consciéncia mergulhada no mundo, fazendo-se na
relacdo com ele e, portanto, ndo dispondo da chave da histdria e da politica.
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possui autenticidade na medida em que ndo prejudica a liberdade, mas faz com que ela seja
preservada e garantida.

Dessa forma mostramos que o homem é engajado e que toda norma moral
depende desse engajamento, pois, 0 homem sendo livre e construtor de seu ser ndo segue
nenhuma moral abstrata e universal, mas, as normas sdo construidas a partir da acdo e do
engajamento e devem buscar a liberdade, desse modo liberdade, engajamento, moralidade e

acao se complementam entre si. Entdo, pode-se considerar a moralidade do existencialismo:

Assim, parece-me, respondemos a algumas criticas relacionadas ao existencialismo.
Vocés véem que ele ndo pode ser considerado uma filosofia do quietismo, uma vez
que define o homem pela acdo, tampouco pode ser considerado uma descri¢do
pessimista do homem: ndo ha doutrina mais otimista, pois ela coloca o destino do
homem nele mesmo; também ndo pode ser considerado uma tentativa de
desencorajar o homem de agir, j& que afirma que ndo existe esperan¢a sendo em sua
acdo, e a Unica coisa que permite ao homem viver é o ato. Consequentemente, sobre
esse plano, nés temos é que realizar uma moral da agdo e do engajamento™?.

No trecho®®

acima Sartre sintetiza todo o que foi dito até agora a respeito da
filosofia existencial como sendo uma moral da acdo e do engajamento, tentando demonstrar
que ndo existe moralidade sem essas duas formulas.

Analisamos 0 engajamento originario e moral, resta-nos refletir sobre o

engajamento com o outro e 0 engajamento social.

3 SARTRE, Jean Paul. O Existencialismo é um Humanismo. Petrépolis: Editora VVozes, 2010, p. 45-46.

Em outros trechos do EH Sartre reafirma o engajamento falando sobre a histéria e escolha humana, bem
como, sobre a a¢do: “Eu ndo sei o que serd da revolugdo russa; posso admira-la e té-la como exemplo na medida
em que hoje ela me prova que o proletariado exerce um papel na Ridssia como ndo exerce em nenhuma outra
nacdo. Mas eu ndo posso afirmar que ela conduzira necessariamente a um triunfo do proletariado; devo me
limitar aquilo que vejo; ndo posso ter por certo que camaradas de luta continuardo meu trabalho depois de minha
morte para leva-lo a sua méxima perfeicdo, dado que esses homens sdo livres e amanha eles decidirdo livremente
0 que serd o homem; amanhd, ap6s minha morte, os homens podem decidir estabelecer o fascinio, e os demais
podem ser frouxos e desamparados demais a ponto de deixar que assim fagam; nesse momento, o fascinio sera a
verdade humana e, azar o nosso. Na realidade, as coisas serdo exatamente como o homem decidir que elas sejam.
Agora, isso significa que devo abandonar-me ao quietismo? N&o! Antes de tudo, devo engajar-me, e depois agir
de acordo com a antiga formula “Nao é preciso esperar para comegar”. Isto ndo quer dizer que eu deva pertencer
a um partido, mas que ndo devo alimentar ilusdes e sim fazer o que eu puder. Por exemplo, se me perguntar: “A
coletivizagdo enquanto tal, ela acontecera?” Nao tenho como saber; sei apenas que eu mesmo farei tudo o que
tiver a0 meu alcance para fazé-la acontecer; fora isso, ndo poso contar com nada. O quietismo é a atitude
daqueles que dizem: “Os outros podem fazer aquilo que eu ndo posso”. A doutrina que lhes apresento é
exatamente o contrario do quietismo, pois ela afirma: “s6 existe realidade na a¢do”. Cf.: SARTRE, Jean Paul. O
Existencialismo é um Humanismo. Petropolis: Editora Vozes, 2010, p. 41-42.
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3.3.1 Engajamento e Compromisso com o outro

A fenomenologia do olhar traz para nés uma compreensdo conflituosa entre o
para-si e 0 outro. Porém, essa relacdo é também de reciprocidade: as consciéncias tém noc¢éo
da liberdade, de que sdo responsaveis pelos seus projetos. Dessa forma, todas as consciéncias
sdo obrigadas a desvelar a verdade de si e do mundo. Esse desvelamento é feito de forma
reciproca, pois, é sendo uma para a outra que o desvelamento acontece. Com isso temos um
compromisso originario, pelo qual, cada individuo é comprometido com o outro na medida
em que, para obter a verdade sobre si mesmo e o0 mundo, depende da realidade do outro.

Portanto, o primeiro significado do compromisso entre homens livres € a
necessidade que tenho do outro para poder ser e representar o0 mundo.

O outro significado esta na linha da responsabilidade. Toda escolha é responsavel
e comprometida. Estabelecendo o significando dessas relagfes de comprometimento, Sartre
consegue abrir espaco para a vida social.

A principio devemos salientar que o compromisso aqui expressado nédo significa
sentimento a alguém ou verificacdo de algo que se fez, mas significa uma ordem de vida
abracada pelo projeto humano.

O compromisso € inerente a liberdade do homem, pois toda escolha é
comprometida. Como dissemos a responsabilidade possui a mesma caracteristica do
compromisso: ‘“nossa responsabilidade ¢ muito maior do que poderiamos supor, porque ela
envolve toda humanidade™**",

Toda escolha compromete ndo sé o outro, mas também o préprio sujeito que
escolhe. Sartre chama de compromisso existencial, esse compromisso refere-se a escolha
originaria, na qual o homem estd sempre se fazendo e isso € um compromisso consigo
mesmo, pois compromete a existéncia de si.

Novamente, nossa reflexao deve-se direcionar para a angustia, pois agora, aléem da
responsabilidade e da liberdade, temos o compromisso absoluto do para-si. As escolhas
humanas sdo sempre comprometedoras. Neste sentido, toda escolha é angustiante, pois,
somos totalmente responsaveis por ela. Da mesma forma que acontece com a
responsabilidade, a humanidade revela um compromisso ainda maior, ndo existe uma escolha
que ndo seja comprometida com toda humanidade, porque todo projeto por mais que seja

individual possui um valor universal e por causa do engajamento interfere diretamente no

' SARTRE, Jean Paul. O Existencialismo é um Humanismo. Lisboa: Editora Presenca, (s\d).
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outro. Dessa forma encontramos um primeiro significado para o compromisso: “compromisso
pelo qual o homem se realiza, realizando um tipo de humanidade”*.

O segundo significado esta relacionado com a responsabilidade. Como ja falamos,
a responsabilidade é consequéncia logica da liberdade. Somos responsaveis por tudo o que
ocorre e comprometido com todos aqueles que diretamente ou indiretamente estédo envolvidos
na minha ac¢do. Toda forma de fazer é comprometedora.

Primeiramente vimos em Sartre um compromisso que é resultado do processo
existencial, no qual o comprometimento com o outro acontece na medida em que a
consciéncia de si, o que ele é, passa também pelo outro. Depois analisamos o primeiro
significado de compromisso que € a ideia geral e universal de humanidade. O segundo
significado é conseqliéncia do engajamento.

N&o obstante o terceiro significado de compromisso passa a ser uma introducao
para 0 nosso proximo ponto: o compromisso social-politico. Essa forma de compromisso € na
verdade uma tomada de consciéncia. O que Sartre pretende é mostrar que o compromisso facil
com as coisas € um sonho que teve ser abolido, pela qual, o sujeito estd comprometido com
estruturas sociais e politicas efetivas que sdo controladas e construidas por elites que detém a
hegemonia do poder. Esse problema é discutido na Critica da Razdo Dialética. Essa obra é
conseqiiéncia do envolvimento de Sartre com o marxismo. Ele viu na filosofia de Marx uma
alternativa de transformar a realidade, pois Sartre sempre teve dificuldade em construir a
partir de sua ontologia um discurso social, politico. Essa dificuldade se da pela preocupacéo
ontoldgica existencial e por ndo conseguir articular uma moral universal que pudesse atingir
as massas. Porém, na filosofia de Marx, Sartre encontrou inimeras dificuldades por causa do
projeto existencial da liberdade, dessa forma, a “Critica da Razdo Dialética”®** é um

direcionamento para a “filosofia da época”. Segundo ele, o compromisso existencial faz com

gue o homem seja transformador de sua realidade, que é também a realidade do outro.

*2bid., p. 277.
*33 Nessa obra o grande desafio para Sartre é buscar uma inteligibilidade da histéria a partir da reflexdo sobre os
fundamentos da dialética, porém, essa totalizacdo devera ser sem totalizador: “Ao procurarmos as condig¢des da
inteligibilidade dos resultados e vestigios histéricos é que, pela primeira vez, chegaremos ao problema da
totalizacdo sem totalizador e dos proprios fundamentos dessa totalizacdo, ou seja, de seus motores e de sua
orientagéo nao circular” (SARTRE, Critica da Razdo Dialética, p. 886). Sem mais, Sartre quer demonstrar que a
dialética ndo subsiste por si s6 como um sistema natural, mas, aparece quando existe a escassez, isto é, 0
principio do conflito: “para nos, o essencial consiste em mostrar que dialética como desenvolvimento regulador
da préxis, ndo pode ter a experiéncia de si mesma (como constituinte e constituida) a ndo ser na e pela praxis da
luta, ou seja a reciprocidade antagonistica” (SARTRE, Critica da Razdo Dialética, p. 873). Portanto “a tnica
inteligibilidade possivel das relacbes humanas é dialética e de que, em uma histdria concreta cujo verdadeiro
fundamento é a escassez, essa inteligibilidade ndo pode manifestar-se a ndo ser como uma reciprocidade
antagonistica” (SARTRE, Critica da Razao Dialética).
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Portanto, o0 homem se compromete para mudar a face do mundo sem perder a sua
subjetividade para uma razédo dialética que s6 tem sentido abstratamente e ndo naturalmente,

pOis:

E 0 homem concreto que ele coloca no centro de suas pesquisas, esse homem que se
define, a uma s6 vez, por suas necessidades, pelas condigdes materiais de sua

existéncia e pela natureza de seu trabalho, isto é, de que sua luta contra as coisas €

contra os homens®*,

O principio ético do compromisso consiste em afirmar 0 compromisso que temos
com o outro, dessa forma, ndo podemos aceitar o solipsismo, pois toda acdo é

comprometedora e deve ter como bem a imagem da humanidade.

3.3.2 Engajamento e Compromisso Social

Fizemos nossa reflexdo moral existencial em “O Ser ¢ o Nada” e “O
Existencialismo é um Humanismo, mas, ndo encontramos em EH um tratado social. Todavia,
podemos analisar alguns conceitos, sobretudo sobre a liberdade que possam nos direcionar
para a demonstracdo do compromisso social. A grande dificuldade ja citada por nés diz
respeito ao carater solitario do para-si em “O Ser e o Nada”, na qual, a Unica relacdo que
prevalece é o conflito, mas em “O Existencialismo ¢ um Humanismo” encontramos um
homem solidario através do processo da liberdade. Neste sentido, o engajamento e o
compromisso social s6 sdo possiveis na medida em que conseguirmos unir a soliddo descrita
em “O Ser e o Nada” com a solidariedade do “O Existencialismo ¢ um Humanismo” sem
perder o projeto original da liberdade individual. Seréa isso possivel?

Mais uma vez devemos recorre as implica¢bes do principio da liberdade. Sartre
fala sobre a dependéncia dos homens livres, pois a minha liberdade depende necessariamente
da liberdade dos outros. Liberdade essa que toma o homem ndo como fim absoluto, pois ele é
um projeto inacabado. Portanto, a ética humanista tem como primeiro principio fundamental a
liberdade, pela qual o homem é legislador de todos os seus atos. Neste sentido, Sartre ndo dita
codigos morais, nem escalas de valores.

Porém, a reflexdo sobre a liberdade em “O Ser e o Nada” ndo tem a mesma

dire¢ao quando descrita em “O Existencialismo ¢ um Humanismo, pois em “O Ser e o Nada”

%% SARTRE, Jean Paul. Critica da Raz&o Dialética. Rio de Janeiro: DP&A Editora, 2002, p. 25.
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a liberdade do outro é limitada pela minha. Neste caso, percebemos claramente que 0 homem
em “O Ser ¢ 0 Nada” é um para-si solitario enquanto se opde ao outro.

Mas, a coletivizagdo em “O Ser e o Nada” acontece a partir da ontologia
originaria do nds, na qual, os sujeitos solitarios percebe que a partir do eu, se encontre o
outro; no fundo o outro existe em fungdo do eu: “Constatamos que a existéncia do outro é
experimentada com evidéncia no e pelo fato de minha objetividade™®® Essa coletivizacéo é
possivel na medida em que ocorre uma busca por um fim comunal, um projeto coletivo, uma
solidariedade entre membros de uma classe e através das relacdes de amizade e amor.

Mesmo em “O Existencialismo ¢ um Humanismo™ a idéia do compromisso nao
difere muito da reflexdo ja feita em “O Ser e o Nada”, pois, em “O Existencialismo ¢ um
Humanismo” Sartre afirma categoricamente que o ponto de partida € a subjetividade:
“Humanismo, porque lembramos ao homem que nao hé outro legislador sendo ele mesmo, e
que é no desamparo que ele decidira por si mesmo, mas sempre buscando fora de si um fim
que consiste nessa liberacdo, nesta realizacdo particular, que o homem se realizard

»3%  Dessa forma, os criticos de Sartre vdo dizer que o

precisamente como humano
existencialismo € individualismo e solipsismo.

Porém, o compromisso existencial s6 é concebido na relacdo do para-si com o
outro, desse modo, ndo podemos afirmar que o existencialismo favoreca o solipsismo, pois, 0
homem s se define em relacdo com o mundo e com o outro.

A soliddo ndo € para Sartre um estado psicoldgico, mas uma constatacdo
existencial da liberdade humana, portanto o compromisso social estd em fazer com que
aconteca a liberdade, pois a liberdade é o Unico compromisso do homem consigo mesmo e
com o outro. E a relacdo de dependéncia descrita a pouco que faz com que aconteca o
COmpromisso.

Percebe-se uma ambigiidade, mas que é prépria da realidade humana, pois, o ser
humano € indefinido, tudo estd por ser feito e revela o nada de ser. Neste sentido, 0
engajamento ¢ ambiguo na medida em que temos uma ambiguidade ontologica.

O compromisso do homem n&o é primeiramente com as instituicdes sociais, mas
com a liberdade. Sem a liberdade toda institui¢cdo social é alienagdo e ndo possui um sentido

l6gico de ser. Falamos muito no segundo capitulo sobre a légica utilizada por Sartre. Em

> SARTRE, Jean Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenoldgica. Petrépolis: Editora VVozes,

1998, p 384.
¥® SARTRE, Jean Paul. O Existencialismo é um Humanismo. Petrépolis: Editora VVozes, 2010, p. 61.
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nome de uma logica e coeréncia da liberdade Sartre ndo desenvolve qualquer norma ou
diretrizes em nome da liberdade, pois cairia em contradicdo®’.

Portanto, a acdo defendida por Sartre visa a liberdade. Neste sentido, a esséncia do
compromisso estd na centralidade da nossa pesquisa: A Vontade de Liberdade, através dela o
homem realiza todos 0s seus projetos comprometendo com 0s outros para garantir a liberdade.

As obras literéarias e filosoficas de Sartre posteriores ao EH tém como pretenséo
libertar os homens através das palavras que sdo articuladas coerentemente.

Destacamos também as obras autobiograficas, as suas intervengdes pontuais e 0s
depoimentos das pessoas que rodeavam Jean Paul Sartre. Nelas podemos ver que 0 nosso
filésofo analisa criticamente os problemas sociais existentes nos paises em que visitou. Sartre
visitou diversas na¢des do terceiro mundo, tendo como objetivo principal dizer para todos os
homens que a liberdade deve ser buscada e garantida, se preciso for, até mesmo atraves da
revolucdo. Nessas obras encontramos ndo mais um Sartre fixado em Paris e na filosofia do
ser, mas um filésofo engajado que se preocupava com as questdes sociais ao perceber as
contradi¢cbes do mundo capitalista, incapaz de ter consciéncia do valor da liberdade. A sua
experiéncia da Cuba pds-revolucionaria é exemplar: “Tudo isso prova que, em certas
circunstancias, em um pais da América Latina, ainda é possivel a um pequeno grupo fazer
revolugdo contra um governo apoiado em forte exército armado e treinado pelos norte-
americanos™*®. Nesse breve trecho Sartre fala sobre a revoluc&o cubana, na qual, um pequeno
grupo engajado socialmente é capaz de através dos principios ético-humanista pensar uma
politica melhor. Desse modo, ndo podemos deixar de compreender que a moral existencial
sendo inseparavel do engajamento é também uma ética que possui desdobramentos politicos e
sociais.

Se podemos afirmar a existéncia de uma ética em Sartre, como tentamos mostrar
ao longo desse trabalho, ndo foi porque dispuséssemos de uma obra moral sistematica escrita
pelo filésofo, mas, ela deve ser garimpada através de elementos encontrados em suas obras.
Nossa pretensdo foi mostrar que a liberdade € o principio primordial e o valor moral maior
que deve guiar a agdo humana.

Com isso, Sartre ndo teve saida a ndo ser voltar a uma ética originaria da finitude
e da contingéncia. Neste sentido, os principios morais da responsabilidade, do compromisso e

do engajamento sdo consequéncias logicas do principio da liberdade, pela qual, Sartre

*7 E por isso que Sartre ficou por muito tempo desligado de partidos politicos e afirmava que o existencialismo

ndo poderia direcionar as pessoas para aderirem um partido politico como o socialismo por exemplo.
¥ SARTRE, Jean Paul. Furacéo sobre Cuba. Rio de Janeiro: Editora do Autor, 1960, p. 194.
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desnuda toda a realidade humana: “Consideramos entao toda a existéncia humana como uma

1,339 : . PR . [
. Mas a vida humana seria uma “paixdo inutil”? Muitas criticas foram enderegadas

paixdo
a concepcdo sartreana da liberdade radical e 0s seus possiveis impasses no dominio da ética.
Aqui apenas tangenciamos algumas dessas criticas, mas sem a pretensdo de desenvolvé-las,
assumi-las ou refuta-las frontalmente. Para isso seria necessario um outro trabalho de
pesquisa. O que nos pretendemos mostrar foi apenas o imenso esfor¢o de um autor em pensar
a ética e suas consequéncias politicas a partir da liberdade e da afirmacdo do carater
irredutivel da subjetividade numa época terrivel da historia que deferia enfrentar o desafio
de ‘“‘reconstruir a humanidade” depois dos escombros deixados pelo nazismo. Para fazer
justica a Sartre teriamos que continuar a nossa pesquisa seguindo o seu itinerario filosofico
nos muitos ensaios posteriores, reunidos nos volumes intitulados “Situacdes” e ainda ler
minuciosamente “Critica da razdo dialética” (1960) obra que foi precedida pelo importante
ensaio “Questdo de método”. Obviamente é impossivel seguir um tdo longo itinerario numa
dissertacdo de mestrado. Limitamo-nos a um estudo introdutorio — a ser posteriormente
aprofundado e completado — sobre uma dos mais marcantes intelectuais do seculo passado.
Figura certamente contraditoria, mas igualmente incontornavel, pois como afirmou Bernard-
Henry Lévy ele ¢ “o ponto de encontro de todas as maneiras de se atravessar o século, de nele

se perder, de se conjurarem todas as suas vertentes sombrias”... Por isso alcunhou o filésofo

como “o0 homem-século”.

% SARTRE, Jean Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenoldgica. Petrépolis: Editora Vozes,

1998, p 763.
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CONCLUSAO

Desde o inicio, nossa pesquisa teve como principal objetivo a tentativa de mostrar
a partir de argumentos solidos uma ética existencial em Jean Paul Sartre. Sabiamos que
encontrariamos muitas dificuldades pela frente, pois, além de Sartre ndo possuir escritos de
filosofia moral, nas obras de ontologia fenomenoldgica vimos a dificuldade do proprio autor
em conceber uma ética como nos moldes da filosofia classica.

Todavia, essa dificuldade decorre do método utilizado por Sartre e 0 modo com
que ele estrutura o ser. A histdria da filosofia moral mostrou que toda fundamentacédo ética
depende do método, dessa forma, podemos dizer que a ética € inseparavel da ontologia. Assim
como Heidegger, Sartre ndo elabora a sua critica a partir dos modelos éticos, mas a partir da
base metafisica das teorias éticas. Sartre afirma que a maioria dos modelos éticos nasceu a
partir da idéia de natureza humana proveniente da metafisica do ser-em-si, da idéia de Deus
ou das teorias bioldgicas, socioldgicas e psicoldgicas que concebem as a¢cdes humanas como
resultado do determinismo natural ou histdrico.

O método fenomenoldgico analisado no primeiro capitulo é o ponto inicial para a
desconstrucdo da metafisica classica ja realizada por Heidegger e a construcdo de uma nova
teoria sobre o ser. A fenomenologia de Husserl € um marco tedrico e historico que rompeu
com a psicologia e 0 empirismo moderno. A apropriacdo do método fenomenol6gico por
Sartre vai além do mundo fenomenal elaborado por Husserl. Podemos dizer que a anélise do
ser comeca pela andlise psicoldgica da consciéncia, na qual tudo comeca com a distingdo
entre consciéncia irrefletida e consciéncia reflexionante, isto €, 0 Eu ndo esta na consciéncia,
mas € objeto de reflexdo dela. Neste sentido, Sartre conclui que o Ego é transcendente.

Na medida em que Sartre inova 0 método fenomenoldgico, a sua critica a
ontologia classica é também dirigida a filosofia de Husserl e Heidegger. Esse método
melhorado possibilitou um novo olhar sobre o ser.

Sartre salienta a importancia da filosofia de Heidegger no avango da analise do
ser, porém, Heidegger ndo conseguiu formular um conceito articulado sobre o ser, porque
fixou-se no mistério do ser. Husserl além de fixar-se somente no método ndo conseguiu

articular de forma decisiva a consciéncia como um nada de ser.
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Desse modo, a estrutura ontoldgica que nao foi realizada por Heidegger é feita por
Sartre a partir do conceito de consciéncia. A sistematizacdo da consciéncia é fundamental
para a construcao dos conceitos ontoldgicos de ser-em-si, ser-para-si e ser-para-outro. Vimos
que ambos as formas de ser se relacionam de uma forma ontoldgica e psicoldgica. O ser-para-
si considerado como negagdo do mundo, relaciona-se com o em-si na busca pelo ser, este
problema é articulado na psicanalise existencial. Dessa forma, o ser em si é pleno, mas,
inconsciente; ja o para-si é vazio, mas consciente. Portanto, a busca pelo ser significa uma
busca divina de ser um ser-em-si-para-si, isto €, ser pleno e consciente. Contudo, essa busca é
fracassada na medida em que a reflexdo nos leva a uma consciéncia clara de si; dali,
encontramos o sentimento psicolégico da Nausea.

A analise do ser traz a tona duas conclusdes relevantes:

1) O ser, até mesmo o ser-em-si, ¢ contingente, gratuito e finito. “Deus se existe ¢
contingente”. Dessa forma, Sartre escancarou a contingéncia do mundo. Podemos também
refletir que nos dias atuais esse desvelamento do mundo na forma de contingéncia e finitude é
ainda maior, isto é, 0 homem a partir da filosofia e da ciéncia abriu a caixa que contém a
revelacdo da brevidade das coisas. O problema estd em articular as acbes humanas atuais em
um nivel moral que possa condizer com a situagdo humana.

2) A Unica esséncia humana é a liberdade. Com esse conceito, Sartre abandona o
conceito de esséncia e prioriza o conceito de existéncia. Podemos dizer que a liberdade é um
problema que surge na unidade cognitiva entre o método fenomenol6gico e a ontologia
heideggeriana feita por Sartre. o Dasein de Heidegger é constituido pela ontologia
antropoldgica, na qual, pela primeira vez na histéria o ser é analisado de forma existencial. O
método husserliano considera o ser a partir do aparecer. Com isso, 0 Dasein para Sartre
aparece como liberdade, um nada de ser. Na experiéncia da contingéncia, o0 homem sente
nausea. Na intima relacdo com a liberdade, 0 homem é angustia. Com isso percebemos que a
ontologia de Sartre tem como meta fazer com que o homem volte as coisas mesmas, como
elas sdo. O ensaio de ontologia fenomenologica é o desvelamento da real estrutura do ser e 0
nada.

A liberdade é um problema moral, pois, se o0 homem ¢ livre 0 que pode
determinar suas acOes? Essa interrogacdo nos faz entender a relevancia dessa pesquisa. Pois,
mesmo que em SN, Sartre ndo tenha uma finalidade moral, mas tenha como objeto de
pesquisa o ser. Nosso autor afirma que a conclusdo sobre o ser revela uma questdo moral,

tanto € que “O Existencialismo é um Humanismo” é uma tentativa de esclarecer os pontos
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emblematicos sobre a existéncia articulados em “O Ser e o Nada” sobre uma perspectiva
moral, pois sempre a humanidade teve como imaginario a idéia de bem. Todavia, os valores, a
idéia do bem e a relacdo entre o para-si e 0 outro sdo colocados por Sartre de forma
fenomenoldgica, isto é, como sdo: os valores e 0 bem dependem da liberdade e de seus
pressupostos, bem como, a identidade do para-outro é sem duvida o conflito que se estabelece
pelo olhar.

O conceito de liberdade se da pela analitica existencial, pela qual, o ser-para-si é
um ser no mundo que age a partir das dimensdes de tempo e transcendéncia e através de
categorias de ter, ser e fazer.

O ser-para-si estando distante de qualquer ser determinado, busca este ser através
do fazer que s6 pode ser condicionado pela liberdade. Dessa forma, o homem é o ser dos
possiveis e a liberdade € autonomia de escolha desses possiveis.

A reflex@o sobre as possibilidades ndo é ponto central da moralidade existencial
como ¢é para Heidegger, pois, para o filésofo alemdo a existéncia humana é um projeto, um
poder-ser. Dessa forma, a ética para Heidegger encontra na responsabilidade pelas escolhas
dessas possibilidades seu ponto central.

Entendemos que a partir da obra “O Existencialismo ¢ um Humanismo” a
liberdade absoluta de “O Ser e o Nada” ganha contornos morais. Entretanto, ndo encontramos
nessa obra normas e regras morais, mas, uma ética humanista que parte da liberdade absoluta
e incondicional. Desse modo, podemos concluir que a possibilidade de uma reflexdo moral
sartreana se da pela logica da liberdade que tem como apice “a vontade de liberdade”. Todos
0s pressupostos morais séo 1dgicos e ndo valorativos, ndo podemos negar que todos buscam a
liberdade.

Todos os principios morais elencados no terceiro capitulo sdo consequéncias da
liberdade e do ser-para-si, pois, somente um homem livre pode e deve ser responsavel por
seus atos e escolhas e 0 ser-para-si encontra-se engajado em um mundo na qual habita o outro
e todos os demais objetos do mundo que sdo denominados por Sartre como utensilios. Se
ainda considerarmos a importancia e a validade das normas morais, Sartre considera que toda
norma moral dever ser situacional: através do engajamento e da acéo.

A descoberta da logica existente no principio da liberdade e do ser revela uma
questdo importante e conclusiva: somente podemos entender a moral sartreana a partir do ser,
pois este ser revela uma ética origindria a maneira de Heidegger. Como vimos, a ética

originaria parte da finitude do ser, isto é, ndo temos uma moral anterior ao ser como no
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sistema metafisico, mas, a partir da finitude do ser-para-si, consideramos as multiplas
possibilidades do para si a partir da liberdade e de suas consequéncias.

Dessa maneira, podemos considerar que Sartre contribuiu profundamente para
uma reflexo ética que esteja condizente com o ser. E preciso pensar para além dos conceitos
pré-estabelecidos, pois, o pensar fundamental estd na estrutura do ser e da vida que engloba
todo o0 mundo. Dessa forma, o certo e o errado dependem do ser finito que busca a liberdade
pela liberdade.

Todos os principios morais discutidos nessa pesquisa, bem como, a concluséao
sobre a ética originaria nos leva a concluir que a ética existencial pode ser sistematizada pelas
formas ja utilizadas pela ética tradicional:

1) Autenticidade: a virtude existencial

As articulacdes elaboradas agora partem da idéia de mostrar a falsa impressédo da
radicalidade do subjetivismo na moral sartreana, pois, uma vez que articulamos de forma
I6gica e precisa, entendemos que a concepgdo de Sartre a respeito da ética ndo é tdo radical
assim.

Em “O Existencialismo ¢ um Humanismo” vimos que Sartre considera como
virtude a vida auténtica. As virtudes tradicionais aristotélicas sdo exceléncias de carater
(disposicao para o bem) que visam responder a questdo sobre “o que devo ter para ser o tipo
de pessoa que devo ser?” Neste sentido a resposta sartreana é a autenticidade. Vimos que a
autenticidade é expressdo da liberdade e a ma-fé é um dos Unicos problemas e defeitos morais
para Sartre, pois, “é uma dissolugdo da completa liberdade do homem”.**® Todavia, cabe a
alerta que a autenticidade é uma virtude logica e ndo valorativa, pois, por exemplo, a coragem
€ uma virtude ja estabelecida como valor.

Vimos que a ma-fé torna a existéncia contraditoria, pois 0 homem que age de ma-
fé ndo identifica sua vontade com as escolhas, mas condiciona sua vontade ao mundo.

Porém, essa contradicdo € apenas existencial, pois ndo podemos dizer que agir de
ma-fé € mau negocio ou que a autenticidade € um dever moral. Dessa forma, podemos
entender a autenticidade como uma virtude existencial e ndo moral.

2) Liberdade: o valor existencial

Da mesma forma podemos dizer sobre a causalidade da autenticidade: a liberdade.
O ato livre possui um valor existencial ndo moral. A liberdade € o inicio e o fim de toda acéo

humana. O sujeito auténtico é aquele que toma a liberdade como valor e fonte de todo valor.

¥ SARTRE, Jean Paul. O Existencialismo é um Humanismo. Petrépolis: Editora Vozes, 2010, p. 19.
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Sartre chega a conclusdo do valor da liberdade de forma negativa. A ma-fé é uma
desvalorizacdo da liberdade. O sujeito auténtico toma a liberdade ndo como um valor
especifico, mas busca a forma da liberdade que ird conduzir as suas escolhas. A pessoa
auténtica necessariamente ja considera a liberdade como valor.

Desse modo, concluimos que para Sartre todos os elementos morais da tradi¢do
ndo tém sentido fora do ato livre. A virtude e o valor sdo apenas formais e 16gicos, ndo
correspondem com a idéia de bem e de norma moral.

A grande finalidade de Sartre € a liberdade, suas obras buscam uma libertacéo

para a liberdade, pois, ela € o Unico fundamento moral vélido.
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PRINCIPAIS OBRAS DE JEAN PAUL SARTRE
(POR ORDEM CRONOLOGICA)

L'imagination (A imaginacéo), ensaio filoséfico - 1936

La transcendance de I'égo (A transcendéncia do ego), ensaio filosofico - 1937

La nausée (A nausea), romance - 1938

Le mur (O muro), contos - 1939

Esquisse d'une théorie des émotions (Esboco de uma teoria das emocdes), ensaio

filoséfico - 1939

L'imaginaire(O imaginario), ensaio filosofico - 1940

Les mouches (As moscas), teatro - 1943

L'étre et le néant (O ser e 0 nada), tratado filoséfico - 1943

Réflexions sur la question juive (Reflexdes sobre a questdo judaica), ensaio politico -

1943

Les Lettres Nouvelles (A Republica do Siléncio), ensaio filoséfico - 1944

Huis clos (Entre quatro paredes), teatro - 1945

Les Chemins de la liberté (Os Caminhos da Liberdade) trilogia, compreendendo:

L'age de raison (A idade da razdo), romance - 1945

Le sursis (Sursis), romance - 1947

La mort dans I'Ame (Com a morte na alma), romance - 1949
Morts sans sépulture (Mortos sem sepultura), teatro - 1946
L'Existentialisme est un humanisme (O existencialismo é um humanismo), transcricdo

de uma conferéncia proferida em 1946

La putain respectueuse (A prostituta respeitosa), teatro - 1946

Qu'est ce que la littérature? (O que € a literatura?), ensaio - 1947

Baudelaire - 1947

Les jeux sont faits (Os dados estdo langcados), romance - 1947

Situations, varios volumes que relnem ensaios politicos literarios e filosoficos -

1947 a 1965

Les Mains Sales (As maos sujas), teatro - 1948

L'Engrenage (A engrenagem), teatro - 1948

Orphée noir (Orfeu negro), teatro - 1948

Le diable et le bon dieu (O diabo e o0 bom deus), teatro - 1951

Saint Genet, comédien et martyr (Saint Genet, ator e martir), biografia de Jean Genet -

1952

Les séquestrés d'Altona (Os sequestrados de Altona) - 1959
Critique de la raison dialectique - Tome I: théorie des ensembles pratiques (Critica da

razdo dialética, Tomo I), tratado filos6fico -1960

Furacédo sobre Cuba (escrito juntamente com Fernando Sabino e Rubem Braga) -

1961

172


http://pt.wikipedia.org/wiki/1936
http://pt.wikipedia.org/wiki/1937
http://pt.wikipedia.org/wiki/A_n%C3%A1usea
http://pt.wikipedia.org/wiki/1938
http://pt.wikipedia.org/wiki/1939
http://pt.wikipedia.org/wiki/1939
http://pt.wikipedia.org/wiki/1940
http://pt.wikipedia.org/wiki/As_moscas
http://pt.wikipedia.org/wiki/1943
http://pt.wikipedia.org/wiki/O_ser_e_o_nada
http://pt.wikipedia.org/wiki/1943
http://pt.wikipedia.org/wiki/1943
http://pt.wikipedia.org/wiki/1944
http://pt.wikipedia.org/wiki/Huis_clos
http://pt.wikipedia.org/wiki/1945
http://pt.wikipedia.org/wiki/Os_Caminhos_da_Liberdade
http://pt.wikipedia.org/wiki/A_idade_da_raz%C3%A3o
http://pt.wikipedia.org/wiki/1945
http://pt.wikipedia.org/wiki/1947
http://pt.wikipedia.org/wiki/1949
http://pt.wikipedia.org/wiki/1946
http://pt.wikipedia.org/wiki/1946
http://pt.wikipedia.org/wiki/1946
http://pt.wikipedia.org/wiki/1947
http://pt.wikipedia.org/wiki/Charles_Baudelaire
http://pt.wikipedia.org/wiki/1947
http://pt.wikipedia.org/wiki/1947
http://pt.wikipedia.org/wiki/1947
http://pt.wikipedia.org/wiki/1965
http://pt.wikipedia.org/wiki/Les_Mains_Sales
http://pt.wikipedia.org/wiki/1948
http://pt.wikipedia.org/wiki/1948
http://pt.wikipedia.org/wiki/1948
http://pt.wikipedia.org/wiki/1951
http://pt.wikipedia.org/wiki/Jean_Genet
http://pt.wikipedia.org/wiki/1952
http://pt.wikipedia.org/wiki/1959
http://pt.wikipedia.org/wiki/1960
http://pt.wikipedia.org/wiki/1961

Les mots (As palavras), autobiografia - 1964

L'idiot de la famille - Gustave Flaubert de 1821 a 1857 (O idiota de familia), biografia
inacabada de Gustave Flaubert. Apenas dois dos quatro volumes planejados foram
escritos - 1971 (volume I) - 1972 (volume. 1)

OBRAS POSTUMAS

Carnets de la drdle de guerre (Diario de uma guerra estranha), diério escrito entre
setembro de 1939 e marco de 1940 - 1983. Reedi¢do ampliada em 1995.

Cabhiers pour une morale (Cadernos por uma moral). Esboco inacabado de uma teoria
moral existencialista preconizada em O ser e 0 nada. Escrito em 1947 e 1948 - 1983.

Lettres au Castor et a quelques autres. Dois volumes abarcando correspondéncia
de 1926 a 1963. Organizado por Simone de Beauvoir - 1983

Le scénario Freud (Freud, além da alma), roteiro do filme de John Huston realizado
por Sartre entre 1959 e 1960 e n&do utilizado integralmente devido a conflitos com o
diretor - 1984

Critique de la raison dialectique - Tome Il: I'inteligibilité de I'histoire (Critica da
razdo dialética - Tomo Il: a inteligibilidade da historia), ensaio filosofico. Escrito
em 1958 e publicado em 1985.

Sartre no Brasil: a conferéncia de Araraquara. Edicdo bilingue (portugués e francés)
contendo a transcrigdo da conferéncia na Faculdade de Filosofia de Araraquara em 4 de
setembro de 1960 - 1986.

Verité et Existence (Verdade e Existéncia), fragmentos de um ensaio filosofico escrito
em 1948 - 1989

Ecrits de jeunesse (Escritos da juventude), textos escritos entre 1922 e 1928 - 1990

Le reine Albemarle ou le dernier touriste (A rainha Albemarle ou o ultimo turista),
fragmentos inacabados escritos em 1951 e publicados em 2009 (no Brasil).

173


http://pt.wikipedia.org/wiki/As_palavras
http://pt.wikipedia.org/wiki/1964
http://pt.wikipedia.org/wiki/Gustave_Flaubert
http://pt.wikipedia.org/wiki/1971
http://pt.wikipedia.org/wiki/1972
http://pt.wikipedia.org/wiki/1983
http://pt.wikipedia.org/wiki/1995
http://pt.wikipedia.org/wiki/1983
http://pt.wikipedia.org/wiki/1926
http://pt.wikipedia.org/wiki/1963
http://pt.wikipedia.org/wiki/1983
http://pt.wikipedia.org/wiki/1959
http://pt.wikipedia.org/wiki/1960
http://pt.wikipedia.org/wiki/1984
http://pt.wikipedia.org/wiki/1958
http://pt.wikipedia.org/wiki/1985
http://pt.wikipedia.org/wiki/Araraquara
http://pt.wikipedia.org/wiki/1986
http://pt.wikipedia.org/wiki/1989
http://pt.wikipedia.org/wiki/1990
http://pt.wikipedia.org/wiki/1951
http://pt.wikipedia.org/wiki/2009




