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RESUMO

A pesquisa direciona-se, inicialmente, a apresentacdo de uma dissertacdo sobre o
cristianismo, ensaiada pelo jovem Albert Camus, intitulada Metafisica Crista e Neoplatonismo.
A tese interpreta a obra como uma das primeiras fontes da tradi¢ao crista assimilada por Camus,
ademais, a pesquisa procura demonstrar como temas dessa dissertagdo de juventude hdo de
ressurgir pontualmente na obra madura do escritor franco-argelino, especialmente no romance
O Estrangeiro. Com o fito de acompanhar os ecos temdticos da Metafisica Cristd e
Neoplatonismo na obra de maturidade de Albert Camus, tendo como destaque sobretudo O
Estrangeiro, sublinhou-se dois temas dissertados pelo jovem Camus: o pessimismo evangélico
e o conceito de tragico moderno. Propomos que os dois temas foram determinantes na leitura
académica dos evangelhos candnicos, realizada outrora pelo ainda jovem Camus. A partir da
articulacdo entre o pessimismo evangélico e o conceito de trdgico moderno, a pesquisa
apresentou uma leitura tedrica da evolugdo do pensamento tragico na Modernidade e, ao cabo,
destacou a presenca receptiva da tradi¢@o tragica na literatura camusiana, com énfase frequente
no romance O Estrangeiro. Dessa forma, o pensamento trdgico, que marcou a composicao da
obra camusiana, fora apresentado sob a perspectiva reveladora da indissolivel contradi¢do
tragica entre homem e mundo. Essa leitura do pensamento trdgico, em termos de recep¢ao
camusiana, revelou-se sob a forma de um estranhamento essencial, literariamente retratado pela
imagem da irreversivel condic@o de estrangeiro do homem no mundo. Assim, a pesquisa pode
acrescentar solidez a premissa de que a criagdo literaria de Albert Camus o revela herdeiro da
tradicdo tridgica. Nesse sentido, o tema da outridade, apontado como parte fundante do
pensamento tragico, tornou-se elementar para compreender a persona literdria do estrangeiro.
Participe das duas tradi¢cdes delimitadas pela pesquisa, o tema da outridade ainda seguiu
desdobrando-se pelo arrazoado, lancando luz sobre a recepcao camusiana da tradicao crista, tal
como da tradi¢do do pensamento tragico. A pesquisa se encerra com a descoberta de um projeto
existencial vislumbrado por Albert Camus e reconhecivel no entrementes da analise de O
Estrangeiro. Suma-se tal projeto no vislumbre camusiano de uma proposi¢do que se centra na
necessidade do homem habituar-se a este mundo irremediavelmente trdgico. Por fim, além de
reconhecer e deslindar uma das géneses cristas da literatura camusiana, esta pesquisa também
revelou parte deste horizonte teleoldgico cerradamente tragico que compde o pensamento de

Albert Camus.
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ABSTRACT

The research focus, initially, in a thesis presentation regarding christianism by the young
Albert Camus, entitled Christian Metaphysics and Neoplatonism. The research interprets the
work as one of the first sources of the christian tradition assimilated by Camus, in addition, the
research also pushes towards to demonstrate how themes of this thesis of the youth will
punctually reappear in the mature work of the french-algerian writer, especially in the novel
The Foreigner. Aiming to follow the thematic echoes of Christian Metaphysics and
Neoplatonism in Albert Camus' mature work, specially highlighting The Foreigner, two themes
discussed by the young Camus were underlined: evangelical pessimism and the concept of the
modern tragic. We propose that both themes were punctually determined in the academic
reading of the canonical gospel, which Camus accomplished in his youth. As out of the
articulation between evangelical pessimism and the concept of the modern tragic, the research
presented a theoretical reading of the evolution of tragic thought in Modernity and, in the end,
highlighted the receptive presence of the tragic tradition in the camusian literature, which is
frequently emphasized on the novel The Foreigner. Thus, the tragic thought, that marked the
composition of camusian work, was presented under the revealing perspective of the
indissoluble tragic contradiction between the man and the world. This reading of tragic thought,
in terms of camusian reception, revealed itself in the form of an essential estrangement, literarily
portrayed by the image of man's irreversible condition of foreigner in the world. Therefore, the
research can add solidity to the premise that Albert Camus' literary creation reveals him to be
heir to the tragic tradition. In this way, the theme of otherness, pointed out as a founding part
of tragic thought, became elementary to understand the literary persona of the foreigner.
Participating in the two traditions delimited by the research, the theme of otherness still
followed, unfolding through the reasoning, shedding light on the camusian reception of the
christian tradition, as well as the tradition of tragic thought. The research finishes along with
the discovery of an existential project envisioned by Albert Camus and it is recognizable in the
meantime of the analysis of The Foreigner. This project is summed up in the camusian glimpse
of a proposition that focuses on the need for man to adapt to this irremediably tragic world.
Finally, in addition to recognizing and unraveling one of the christian geneses of camusian
literature, the research also revealed part of this strictly tragic teleological horizon that

composes the thought of Albert Camus.



Key-words: The Gospel and the Young Camus; Evolution and Turn of the Tragic Thought;
Otherness of the World; Tragedy Tradition: The Stranger and The Foreigner; The Christian
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1 INTRODUCAO

A pesquisa principia adotando recortes de trechos da trajetdria biografica do afamado
escritor e dramaturgo franco-argelino, Albert Camus: o controverso filésofo do absurdo, o
jornalista combatente, o notdvel literato laureado — na mais tenra idade — com o Prémio Nobel
de Literatura. Essa primeira investida dissertativa mirou ligeiramente a ultima obra legada por
Camus, um romance autobiografico que — embora inacabado — fora concebido com o titulo de
O Primeiro Homem. Este insigne romance camusiano — suspenso pelo abruto acidente que
levou de assalto a vida do seu autor — tornou-se ponto de partida de um transito continuo de
andlises oscilantes entre textos da juventude e da maturidade literaria de Albert Camus. A seguir
as notas biogrificas mais pertinentes ao desenvolvimento da pesquisa, o arrazoado segue
fazendo passagem por uma segunda obra camusiana, consideravelmente ignorada — em relacao
as suas obras maduras de maior expressividade —, tardiamente intitulada de Metafisica Cristd e
Neoplatonismo'. A ocasido da feitura deste texto, Camus ndo era mais do que um estudante
andnimo de filosofia; ali — como qualquer outro provavel transeunte da cidade de Argel —,
Camus era apenas mais um jovem universitirio aspirante ao magistério. Ao cabo desta
dissertacdo, elaborada pelo prédigo académico franco-argelino — a seguir de acordo com a linha
hermenéutica disposta no segundo capitulo desta tese —, notou-se que o jovem Camus observa,
de forma propositiva, um encontro determinante no que diz respeito a uma das etapas do
processo histérico de formacdo e de expansio do cristianismo. Em outras palavras, o texto
camusiano sustenta uma surpreendente conciliacdo, da parte do cristianismo — advogada por
Agostinho de Hipona —, entre a sofisticagdo mistica e racional do neoplatonismo e o dinamismo
popular e entusidstico do cristianismo origindrio. Por ora, a fim de oferecé-las doravante,
convém poupar as especificidades deste carissimo texto do jovem Camus e, por assim dizer,
resumi-lo aos seus recortes de trechos do neoplatonismo, parcialmente harmoénicos, e
vistosamente assimildveis pelas doutrinas rudimentares e originalmente entusidsticas da fé
cristd; por fim, ainda segundo o texto camusiano, a assimila¢do cristd se deu — de forma
consideravelmente significava — somente a partir da media¢ao do pensamento agostiniano. Ao
centrar o capitulo final da sua pesquisa no pensamento de Santo Agostinho, o jovem
pesquisador encerra sua dissertacao ao propor que — guiado por aspiracdes cristds — Agostinho

se inspira nas sofisticadas estruturas metafisicas, nascidas no seio filos6fico doneoplatonismo,

" Métaphysique Chrétienne et Néoplatonisme
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para formular uma metafisica propria ao cristianismo em expansao. Contudo, antes de concluir
suas reflexdes em torno de Santo Agostinho, vale ressaltar que o jovem Camus desmembrou
sua pesquisa em quatro segmentos didaticamente concatenados: o primeiro tomo disserta sobre
cristianismo dos evangelhos candnicos, em seguida, o autor discorre acerca da atuagdo marcante
do gnosticismo, notando-o essencialmente integrado ao processo de formacdo e
desenvolvimento do cristianismo; por ultimo, os dois capitulos seguintes, respectivamente,
concentram-se no neoplatonismo e nas indispensaveis contribui¢des do pensamento agostiniano
no itinerdrio que segue a formacao e a solidificagdo da metafisica crista.

Atendendo a uma necessdria — e portanto, rigorosa — delimitacdo da pesquisa, a obra
Metafisica Cristd e Neoplatonismo fora apresentada em sua suma mais fundamental, de forma
que as principais andlises, em torno deste texto, seguissem centradas tdo somente sobre o seu
primeiro capitulo; intitulado de Cristianismo Evangélico, este capitulo oferece a pesquisa a
oportunidade de investigar relevantes temas da literatura camusiana e, no mais, trata-se de um
texto de fato basilar, uma vez que abarca — ainda que introdutoriamente — o contetido completo
desta obra. Digna-se notar, acerca do jovem Camus, a patente atencdo dedicada a composicao
deste primeiro capitulo da Metafisica Cristd e Neoplatonismo. Neste capitulo inicial, o jovem
pesquisador escreve uma andlise académica, delimitada e objetivada dos evangelhos candnicos,
contudo — naturalmente e concomitantemente —, inclina-se préximo a cria¢do de uma critica
literdria dos evangelhos. Dois eminentes temas, advindos deste trabalho de escrutinio biblico—
empreendido pelo jovem Camus —, de fato se sobressaem no decorrer do capitulo delimitado,
destarte, oportunamente, a pesquisa os recortou a fim de perscrutd-los; e, por assim dizer,
iniciou-se um segundo momento de estudo, ao longo do qual a pesquisa segue a observar estes
dois temas — estes dois alvos visivelmente frisados pelo texto camusiano. Em outras palavras,
a obra base oferecera dois vieses diretores, os quais foram fielmente seguidos — do inicio ao
cabo deste trabalho de composicdo de tese. A saber, o primeiro destes temas refere-se ao
pessimismo evangélico que o jovem Camus reconhecera a atravessar, essencialmente, o
conteudo dos evangelhos candnicos. O segundo recorte, por sua vez, corresponde ao tema do
tragico. Embora este tema receba destaque frequente — sobretudo na introducio e no capitulo
primeiro do texto base —, de certo, trata-se de uma questao recorrente desde o limiar ao cabo da
Metafisica Cristd e Neoplatonismo. Ademais, haja em conta a abrangéncia deste mote — tal
como as semanticas imprecisas empregadas pelo autor em relacdo a tematica do tradgico — a
construgdo da tese deteve-se, especificamente, sobre o sentido que Camus mais atribuira ao

tema do tragico dentro dos limites da introducdo e do primeiro capitulo deste seu texto de
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juventude. Dessa forma, conferiu-se maior relevo a faceta moderna do pensamento tragico; ou,
em termos mais especificos, a atencao do arrazoado voltou-se, em especial, para o entrementes
cuja partida encontra-se na filosofia do tragico e se estende até a radicalidade do pensamento
tragico, entdo refletido pela obra madura de Albert Camus — a qual fora representada pela
andlise do romance O Estrangeiro.

Em sintese, sustentou-se uma tese fulcral cujo propdsito nuclear efetivou-se ao procurar
reconhecer — ecoadas literariamente da andlise textual e mimética de O Estrangeiro — as
aparicdes dos temas acima recolhidos a partir deste texto basal desposado pelo projeto de
pesquisa: Metafisica Cristd e Neoplatonismo. Em pormenores, a pesquisa segue a acompanhar,
ainda que de forma abreviada, os desdobramentos destas temadticas a fim de reconhecé-las de
retorno a obra camusiana; a boa verdade, o texto as assinalou reintegradas, reconfiguradas ou
mesmo reinventadas — refeitas ao redor das suas tipologias fundantes — no desfecho deste
trabalho de andlise voltado ao romance O Estrangeiro. Este tultimo quartel capitular de
fechamento da pesquisa contou, de sobremodo, com a representatividade deste romance
fronteirico, onde a histéria de um jovem académico, irreversivelmente, dividiu-se; seguindo a
carreira do escritor franco-argelino — tendo como data o ano de publicacdo d’O Estrangeiro —
a historia de Albert Camus fora cindida em duas partes desiguais. A saber, de um lado, encontra-
se um jovem de comedidas aspiracdes académicas e literdrias, do lado seguinte, haja vista a
impressionante notabilidade conquistada pelo seu primeiro romance publicado, assiste-se a
célere ascendéncia literdria de um talentoso escritor. Em outras palavras, a indetenivel disparada
literdria deste potente escritor inaugura — o que denominamos de — o seu periodo de maturidade.
Todavia, ndo ignoramos as criticas mais assertivas a terminante tomada de O Estrangeiro para
— partindo dele — demarcar o periodo de maturidade do autor; ndo obstante, vale notar que, além
de estar-se ante a obra prior da literatura camusiana — o romance que inscreveu o nome de
Camus ao lado do de outros escritores imortais da literatura universal —, a simples distingdo
entre as obras de juventude e de maturidade do autor, disposta nos limites previamente
estabelecidos, ndo se inseriu nos debates depreendidos das varidveis interpretagdes da obra de
Camus. Trata-se, com efeito, de uma classificagdo que nao pretende ir além da sua fungdo
metodoldgica e da sua opg¢do didatica — simplesmente abstemo-nos destas discussoes.

No curso deste itinerdrio de pesquisa que — em seu transito — seguiu tecendo caras
relagdes propositivas, as quais sdo observadas durante passagens sumadrias por seletas obras de
juventude e de maturidade do autor, quis-se, sobretudo, sinalizar 0 quanto a obra madura de

Camus revelou-se frequentemente marcada por essa supracitada pesquisa de juventude —
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especialmente no que tange questdes referentes ao cristianismo. Sob a luz langada em torno
deste texto de juventude, revelou-se, nele enraizada, uma evidente tradi¢do crista. A julgar por
sua obra, os estudos do jovem Camus acerca do cristianismo levam-no a criticd-lo e ndo a
acolhé-lo religiosamente, contudo, a despeito das suas veementes criticas ulteriores, concluiu-
se que Camus assimilou este texto de juventude como uma das suas primeiras fontes da tradi¢ao
cristd. Este arrazoado ndo descobriu qualquer elemento que ponha em suspeita a posi¢do ora
serenamente inquiridora, ora subversivamente conflitante, apregoada pelo proprio Camus em
relacdo ao cristianismo, entretanto, fizera-se um esboco da génese cristd do pensamento
camusiano. O primeiro indicativo de uma génese cristd desdobrada no pensamento camusiano
estd posto, prontamente, na decisdo deste jovem pesquisador de elaborar uma dissertacdo —
ambientada no escopo de um curso de filosofia — dirigida a histéria de formacao e de dinamismo
do imagindrio cristdo, desde os evangelhos a contribui¢do agostiniana na composi¢do ortodoxa
de uma metafisica cristd; em termos mais especificos, observou-se ainda, como fonte crista
assimilada, a afinidade do jovem fil6sofo — sinalizada em trechos sazonais — ao tratar da
presenca de um profuso e profundo pessimismo evangélico, descoberto e posto em destaque,
em sua leitura analitica dos evangelhos candnicos. Sem embargo a defesa da proposicao que
admite uma evidente inclinagcdo — ou uma provével apropriacdo — do jovem e do velho Camus
em relacdo ao pessimismo latente nos evangelhos, € crucial que se tome nota acerca das
conclusdes da andlise camusiana; estas também ressaltam — uma questdo retomada de forma
critica em O Mito de Sisifo — o quanto este pujante pessimismo, que insufla o cristdo tipologico
retratado pelos evangelhos, serve apenas para fomentar, para tornar urgentemente necesséria, a
imperiosa esperanca crista. De certo, a pesquisa ndo arroga a tese que Camus tutela, na tessitura
da sua obra, esse pessimismo subserviente a esperanca teleoldgica do cristianismo —porquanto
trata-se de uma esperanca inexoravelmente destinada a sucedé-lo. Sobre uma recepg¢ao positiva
ao longo da obra camusiana, a tese se deteve apenas no pessimismo evangélico notabilizado
pela dissertacdo do jovem Camus; o tipico casamento — pessimismo e esperancga — que o0 jovem
filésofo identificou no coracao do cristianismo evangélico, a bem da verdade, tornar-se-d mote
de criticas conferiveis, por exemplo, em O Mito de Sisifo.

Outra suma, arrolada nas secOes finais da pesquisa, diz respeito ao reconhecimento de
um projeto existencial, vislumbrado por Camus em O Estrangeiro e, contextualmente, alinhado
a questdes emergentes suscitadas, mormente, a partir da ascensio do niilismo no decurso final
da Modernidade. Das entrelinhas d’O Estrangeiro — embora esparsa e hesitante — observou-se

o irromper de uma proposi¢do paradigmadtica, a qual fora descrita como um projeto camusiano
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que, funcionalmente, volta-se as continuas contradi¢des antepostas no imagindrio moderno;
contradi¢gdes existenciais que — como um espectro doutros tempos — ainda se encontram as
voltas com este individuo citadino, europeu, recém-chegado ao século XX. Tal proposta
camusiana apresentara-se na medida em que se seguia a dindmica do enredo que embalou
Meursault, o personagem principal de O Estrangeiro, compelindo-o paulatinamente a habituar-
se as circunstancias ditadas pela contingéncia da vida. Em termos mais especificos, o projeto
existencial camusiano — descoberto no entremeio da trama romanesca sob andlise — assinalou
sumamente a necessidade do homem de habituar-se ao seu mundo, de sorte a render-se em face
da contradicdo tragica estabelecida pela outridade do mundo. Em outras palavras, o exame do
texto camusiano pdde reconhecer um projeto existencial cuja proposta, em resumo, traduz-se
no esforco gradual do homem a fim de habituar-se a unica op¢do de mundo que ele dispde;
mesmo que a existéncia se estabeleca sujeita a situacdes adversas varidveis, as quais sao,
inopinadamente, infligidas ao individuo. Notou-se que — aferrando-se a uma perspectiva tragica
— Camus orienta o homem rumo a adaptacdo, desde que seja salvaguardada a legitimidade da
sua revolta diante do lhe aflige.

Seguindo em dire¢do as abordagens finais da pesquisa, o tema da outridade, que fora
demarcado no transito da dissertacdo — enquanto componente do itinerdrio do pensamento
trdgico moderno — ressurge, com efeito, durante a andlise do romance O Estrangeiro; nesta
feita, o tema da outridade — da alteridade que entremeia a relacio homem e mundo — fora
exposto aos moldes do sujeito representado pela sua condi¢do de um ser outro, de um ser
estranho, que habita o mundo. Ou ainda, atenta as tipologias personificadas no romance, coube
a pesquisa o realce deste homem camusiano em seu estado estrangeiro (/’autre) e, por assim
dizer, empreendeu-se o reconhecimento deste sujeito reputado como um estranho em face de
um mundo que se lhe apresenta em estado de outridade —um mundo absurdo dado que se revela
indiferente a nostélgica familiaridade internamente cortejada pelo homem-no-mundo; ou, em
termos mais especificos, discorreu-se ainda acerca da concepcdo social de um estranho,
potencialmente ameagador, em face de uma sociedade guardia dos seus préprios arcaboucos de
sentido, de sorte que tal sociedade — no interim do romance — mostrara-se capaz de agigantar-
se a fim de, severamente, punir os desvios comportamentais naturalmente propalados por este
estranho em sociedade. Atado como seguimento deste Ultimo viés, o tema da outridade fora
posto, fundamentalmente, sob a forma de uma contradi¢do tradgica que apresenta a basilar
condi¢do estrangeira do homem-no-mundo; notou-se, portanto, a questdo da outridade a

despontar como enunciado que entrecortou, de forma intertextual, a completude do arrazoado:
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seja avistada como parte da evolucdo do pensamento trdgico moderno, seja reconhecida
literariamente empregada na tessitura hermenéutica de forja do romance O Estrangeiro.

Até entdo, tém-se introdutoriamente dispostas as principais simulas dos tomos mais
relevantes, os quais a pesquisa — do seu limiar aos seus limites — metodologicamente perscrutou
com vistas na composi¢cdo de uma tese fidvel sob parametros didatico-académicos diretores de
qualquer pesquisa de cunho doutoral. N@o obstante, antes de chegar aos finalmentes proprios
desta secdo introdutdria — e atentos as delongas invidveis —, achou-se por bem destacar seletos
desdobramentos fulcrais do arrazoado, compilados a partir dos temas acima assinalados e
recortados para andlise. A notar, por exemplo, a imprescindivel passagem tedrica— que orientou
a démarche desta pesquisa — pela evolu¢do do pensamento trdgico moderno. Em termos
sucintos, o itinerdrio desta pesquisa a conduziu ao conjecturdvel reconhecimento de um tipo
de pensamento cerradamente tragico, notadamente presente em parte da literatura camusiana,
especialmente em O Estrangeiro. Ainda a tratar do processo de desenvolvimento do tema do
tragico, ressaltou-se que este foi apresentado, primeiramente, a partir de uma filosofia do tragico
— tal como fora denominada pelos tedricos Peter Szondi (2004) e Roberto Machado (2006).
Nesse sentido, o texto fez uma paragem célere sobre o pensamento de Immanuel Kant, de sorte
a rever a forca filoséfica e propositiva da sua revoluc@o copernicana. Notou-se, ademais, o
potencial da critica kantiana de levedar o seu préprio pensamento — de suscitar outras criticas
contra si —, tornando-se susceptivel a controvérsias filosoficas infinddveis. Dessa forma, em
termos meramente representativos, pontuou-se a critica kantiana a ecoar — metamorfoseando-
se radicalmente ao longo dos anos — por Fichte, Schiller, Schelling, Holderlin, Hegel,
Schopenhauer, Kierkegaard, Nietzsche, Dostoiévski, Camus e por uma miriade de outros
autores (sequer citados devido ao escopo da pesquisa). Permanecera, assim, marcada no
arrazoado, uma sucessdo intermindvel de criticas: a principiar pela critica kantiana, seguida pela
reacdo critica advinda do idealismo alemao e acompanhada pelas conseguintes criticas, desta
vez, voltadas contra o idealismo alemao. Ao fim e ao cabo, a discuss@o seguiu por um caminho
que se encerrou no irromper da radicalidade da critica kantiana, o que significa dizer, noutros
termos, que se dissertou até o limiar de ascensio do niilismo moderno. Especificamente, este
recorte ainda seguiu na dire¢do analitica que cumulou em um giro hermenéutico no interior do
imagindrio moderno, giro este denominado como uma virada do pensamento tragico; amiuide,
arrazoou-se sobre as transformagdes que o pensamento trdgico sofrera, a contar do seu
renascimento moderno até o seu marco de viragem, contudo, o enunciado ndo pretendeu

encompridar-se, detinha-se, portanto, nos prolegdmenos da viragem do pensamento tragico.
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A bem de acompanhar a crescente radicalidade da critica kantiana, ou ainda, a fim de
reconhecer os sinais da virada do pensamento tragico moderno e fazé-lo com brevidade — a
simples titulo de clareza —, discorreu-se de passagem sobre obras de criticos expoentes do
idealismo alemao, sobretudo da sua vertente hegeliana, tais como: Schopenhauer, Kierkegaard,
Nietzsche e Dostoiévski. Nao obstante, ao cabo deste itinerario de andlises sucintamente
encurtadas, assinalou-se o quanto as copiosas criticas ao idealismo alemao apenas corroboraram
com o processo de radicalidade do pensamento trigico moderno. Elados a este conseguinte,
advogou-se a tese de que o pensamento tragico radicalizado — tal qual fora identificado na obra
camusiana — apenas despontou na extensdo do imagindrio moderno apds sofrer, com efeito,
uma significativa virada hermenéutica. Dessa forma, ao longo da leitura, notar-se-4 um quinhao
desta pesquisa dedicado a sublinhar a importincia da virada do pensamento tragico; ensaiou-
se, por conseguinte, delimitar tal proposi¢cao entre a fortuna literaria do século XIX, evocou-se
entdo dois dos seus mais célebres filhos como fiéis representantes da virada do pensamento
tradgico, a saber: Fidédor Dostoiévski e Friedrich Nietzsche — ei-los, o literato e o filésofo do
niilismo moderno. As rarefeitas aparicdes de Dostoiévski ou de Nietzsche, no traquejo
dissertativo, visam situar a virada do pensamento tragico de forma epocal, literéria e filosofica;
tais autores sdo incorporados ao texto ao compreender que a ascensdao do niilismo moderno,
que a virada do pensamento trdgico e que a radicaliza¢do da critica kantiana, transcorreram
paralelamente — aos moldes de um imagindrio europeu pds-idealista.

Finalmente, seguem as derradeiras notas introdutdrias, cujo fim resume-se a questdes
estruturais e metodoldgicas concernentes a constru¢do do arrazoado. Notar-se-4 — durante o
alongamento dissertativo decorrente dos vieses temdticos acima apontados — paragens
oportunas e necessdrias, a partir das quais fixou-se as bases de sustentacdo propositiva,
analitica, bibliogréfica, entre outras igualmente responsaveis pela fundamentagdo teérica de um
texto de tese. A observar, por exemplo, o conjunto de andlises subsequentes, elaboradas a partir
de recortes dirigidos das principais referéncias bibliograficas empregadas ao longo da pesquisa.
Este mosaico de andlises — desdobradas de pautas essenciais da pesquisa — compde o texto
estruturalmente, nutrindo-o no decurso de uma expansdo entrecortada por secdes e capitulos;
ao cabo deste longevo processo, o texto pdde enfim lograr o titulo batismal de uma tese. No
mais, este mosaico de andlises fontais compde-se de andlises pontuais e de andlises pontificias,
ou seja, ora o arrazoado se detém sobre questdes especificas de uma se¢do, ora ele se torna
pontifice — porquanto tece pontes entre trechos e temas distintos da pesquisa; por fim, uma

andlise pontificia pode ainda resultar da propositada relacdo entre espagadas andlises
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especificas, de tal sorte que este tipo de andlise conferiu a tese uma visada porcdo de
originalidade — ainda que relativamente curta ou de caréater sintético e secundario. Ndo obstante,
encontrar-se-a0, sublinhadas na tessitura do texto — e recolhidas adiante em se¢des conclusivas
—, originalidades ainda mais sutis, nascidas, despretensiosamente, no espago fronteirico onde
dois polos composicionais se cruzam na redac¢do do pesquisador: o polo da revisdo bibliogréfica
e o da criacdo composicional.

Por ultimo, de forma concatenada, a pesquisa também seguiu de acordo com a op¢ao
que fizera desde o seu periodo mais tenro, desde o seu estdgio de pupa. Diga-se, em outras
palavras, que este trabalho — salvo hiatos abreviados — comprometeu-se com a oferta de um
conteddo efetivamente didético; ou seja, ofertou um conteido dotado de clareza pedagdgica, de
um enredo académico dirigido, além da ado¢cdo de uma escrita didaticamente aberta a
comedidas erupcdes artistico-literdrias autorais. Nao admira, portanto, seguidas redagdes
explicativas, intervaladas com exemplos oportunos, com notas a parte ou com uma variedade
de adendos incorporados a estrutura do texto. Ademais, notar-se-a4 — de acordo com a relevancia
da questdo em desenvolvimento — uma retomada didética e proposital de temas expostos, tais
como ideias referenciais, trechos analiticos ou explicativos de consideravel importancia; tais
retomadas se fizeram ora reescrevendo pardgrafos, de forma a torna-los mais assimildveis, ora
reintroduzindo conteddos — discorridos noutros tomos — em novas secdes da tese; visou-se,
dessa forma, assegurar a clareza pelo ato de rememorar antes de se estabelecer qualquer
pretendida relagcdo entre os temas abordados. Ainda amparados sobre a mesma justificativa —
seguindo segundo o imperativo didatico arrogado pela pesquisa — antecipa-se, desde estas
paginas preliminares, a recorréncia de seguimentos de cunho evidentemente introdutério. Veé-
se, ademais, o nome de renomados pensadores despontados do universo da filosofia e da
literatura, contudo — embora o faca de forma comedida e atenta aos seus objetivos —, no
momento em que os cita, o arrazoado faz destes pensadores avocados ligeiros participes do
processo composi¢do da tese. Este espaco de introdugdo, no entanto, salvaguarda uma
oportunidade salutar para esclarecer que, ao citid-los eventualmente, faz-se um simples convite
a complementagdo diddtica dos temas discutidos; afora o proprio Albert Camus e os autores
referenciais que o circundam — como a gravitar em torno deste nome centralizador —, muitos
pensadores sdo mencionados apenas a titulo de exemplo, a titulo de compreensdao e de
simplificacdo dos pontos sob andlise. Ao fim e ao cabo, lista-se ainda — dispondo-os entre os
autores evocados para fins didaticos — aqueles elencados como indicacdo bibliografica de

conferéncia e de aprofundamento tematico. Antes de encerrar as ponderacdes acerca da op¢ao
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didatica impetrada pela pesquisa, vaticina-se o encontro do leitor com eventuais apari¢des
literarias revestidas de uma limitada liberdade artistica e autoral; contudo, tal como as demais
abordagens didaticas, tais apari¢des encontram respaldo sob a forma de uma complementacdo

pedagdgica de natureza estética — cujo fim visa o maior envolvimento do leitor diletante.
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2 GENESE CRISTA

Sabia bem que havia muita desgraca no mundo; [...].
Estando na fdbrica, confundida aos olhos de todos e
aos meus proprios com a massa andnima, a desgraca
dos outros entrou em minha carne e em minha alma.
[...] Ali tive, de improviso, a certeza de que o
cristianismo é por exceléncia a religido dos escravos,
que os escravos ndo podiam deixar de aderir a ele, e
eu entre eles.

Simone Weil

2.1 O JOVEM CAMUS

2.1.1 Tracos e Fontes

Em introducdo a meticulosa e detalhada biografia de Albert Camus, Oliver Todd (1998)
comecgou confessando a incompletude do seu trabalho — embora demasiado extenso —, tendo
em conta o numero infinddvel de biografias possiveis que se pode escrever sobre uma pessoa.
Tornar-se-4 ainda mais inacabada, a biografia que mira a vida de um artista. Nao admira que
Todd inicie sua descri¢do cronoldgica recordando, nas palavras do proprio Camus, o que
sempre permanecerd oculto no labor criativo de um artista: “Ndo ha verdadeira criagcdo sem
segredo — dizia Camus” (1998, p. 13). Nesse sentido que o recorte de entretempos, 0s mais
relevantes para os objetivos dessa pesquisa, torna-se necessario, uma vez que até mesmo obras
exclusivamente biograficas, como Albert Camus — uma vida de Oliver Todd (1998), estdo
sujeitas aos critérios da seletividade. Portanto, o fito dessa primeira passagem pela biografia de
Albert Camus ndo pretende, de maneira alguma, esgotar a extensdo de uma vida tdo rica em
nuancgas, tal como em feitos memordveis. Quer-se somente lancar luz sobre alguns pontos
recortados da vida do autor, especialmente sobre sua juventude, periodo de composi¢ao dos
textos aventados como fundamento — sobre 0s quais se ergue a pesquisa —, tal como Metafisica

Cristd e Neoplatonismo.2

* Na versdo original em lingua francesa: Métaphysique Chrétienne et Néoplatonisme. Far-se-d uma
passagem mais atenta por esse texto elementar, abordando-o de maneira ampla e, em seguida, fazendo
os devidos destaques em trechos e ideias pertinentes ao escopo da pesquisa. Vale notar, entretanto, a
existéncia de uma controvérsia a respeito do titulo definitivo da obra; pois, embora seja esta uma obra
do periodo da juventude do autor, trata-se também de uma obra pdstuma, ou seja, Camus ndo mais se
encontrava entre os vivos para bater o martelo em definitivo, estabelecendo um titulo final para o texto
ou rememorando o tftulo original submetido para obtenc¢do do se Diploma de Estudos Superiores. A
despeito disto e de um manuscrito, deste mesmo texto, intitulado Hellénisme et Christianisme, Plotin
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Em prefécio a outra obra de juventude, O Avesso e o Direito, mais de duas décadas apds
escrevé-la, Camus revela que o coracdo de todo artista conserva uma fonte que alimenta sua

arte e que no seu caso, em especial, sabe onde esta essa fonte:

Minha fonte estd em O Avesso e o Direito, nesse mundo de pobreza e de luz
em que vivi durante tanto tempo, e cuja lembranca me preserva, ainda, dos
dois perigos contrdrios que ameacam todo artista: o ressentimento e a
satisfacdo. Para comecar, a pobreza nunca foi uma desgraga para mim: a luz
espalhava nela suas riquezas. [...] Eu vivia na adversidade, mas, também,
numa espécie de gozo. [...] na Africa, o mar e o sol nada custam. (CAMUS,
1996, p. 17-18).

Tornar a juventude de Albert Camus significa deter-se, por um tempo, nesse paradoxo
de falta e de sobrepujanca cuja sintese, segundo ele, o protegeu dos extremos dos sentimentos
humanos. Ao falar da infancia ou da juventude em Argel, o autor franco-argelino ressalta,com
demasiada frequéncia, as caréncias da sua familia pobre, mas o faz com a mesma intensidade
com que exalta a felicidade que a luz do sol, e os banhos de mar, suscitam no verdo. De fato,
para compreender o autor de O Estrangeiro € preciso atentar-se a um bem e a um mal que se
mostram em gratuidade, é preciso dividir-se, colocar-se, como ele, “[...] a meio caminho entre
a miséria e o sol” (Ibidem, p. 18). Tais circunstancias de pobreza e de beleza, como ele mesmo
o diz, o favoreceram. A miséria, que o circundou desde a infancia, revelava-lhe os equivocos
da histdria, o insucesso dos homens, enquanto o sol o libertava das amarras historicas da
condi¢do humana, permitindo-o transcender a razdo — e alcar o gozo — através dos sentidos:
“Em Tipasa [dizia Camus], ver equivale a crer, e ndo me obstino em negar aquilo que minha
mao pode tocar e que meus labios podem acariciar” (Idem, 1979b, p. 15). Segundo os préprios
termos de Camus, a fonte que alimentou o célebre escritor mundial — ganhador do Prémio Nobel
de Literatura de 1957 — estd circunscrita em um bairro pobre da cidade de Argel, na casa de sua
avo vilva e de sua mae parcialmente surda, préximo do mar e longe da igreja, onde Camus
viveu os primeiros anos de sua vida. Peregrinar pela juventude de Camus levar-nos-4 até um
pensamento rico e dinamico que, contudo, nunca se desraigou totalmente de suas fontes.

Com vistas nos capitulos que se seguem, cabe notar que os ensaios que compdem O

Avesso e o Direito foram escritos entre 1935 e 1936, Camus os escreveu ao longo do mesmo

et Saint Augustin (QUILLIOT, 1962, p. 1223), estudiosos da obra camusiana (nomes importantes
como M. Viggiani, Roger Quilliot e Ronald Srigley) optam, preferencialmente, pelotitulo que consta
em um exemplar da Bibliothéque universitaire de la Sorbonne, uma vez mais a saber: Métaphysique
Chrétienne et Néoplatonisme. (QUILLIOT, 1962, p. 1221- 1223).
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periodo em que compusera Metafisica Cristd e Neoplatonismo (1936) — tinha ele vinte e dois
anos (CAMUS, 1996, p. 15). Embora tao distintos, em termos de linguagem, o que Camus
afirmou em prefacio acerca do seu mundo natal — da sua fonte literdria — pode ser dito em
relacdo a ambos os textos. Em outras palavras, Metafisica Cristd e Neoplatonismo também se
situa no principio desse veio que nutrird o desenvolvimento da obra camusiana: 0 mesmo
cendrio de pobreza, de Sol e de Mar, que teceu O Avesso e o Direito, também comportou
Metafisica Cristd e Neoplatonismo. Alids, também as leituras do autor, que niao poderiam variar
tanto em periodos de composi¢ao tdo préximos, foram, provavelmente, as mesmas. Camus
posiciona O Avesso e o Direito no limiar do seu caminho literdrio e, um pouco a frente,
Metafisica Crista e Neoplatonismo integrar-se-4 a essa vereda original que ele, frequentemente,
revisitava: “Muitas vezes, acreditando avangar, eu recuava. Mas, no final, meus erros, minhas
ignorancias e minhas fidelidades sempre me conduziram a antiga trilha, que comecei a abrir
com O Avesso e o Direito, cujos tragos se veem em tudo que eu fiz a seguir [...]” (Ibidem, p.
31).

Nos primeiros passos literdrios desse escritor se entreve, para quem o 1€, o que vird a
seguir; 0s tracos originais, de fato, permanecem incolumes nessa juventude pobre e ensolarada
que concebeu o autor de A Peste. Assim, segui-lo em sua juventude, a0 menos por um pouco,
revelard alguns fatos que, possivelmente, foram incorporados a sua obra madura, além das
inquietacdes precoces desse jovem estudante de filosofia. No mais, ndo se pretende uma leitura
estritamente biografica da obra camusiana, quer-se apenas aclarar alguns eventos que,

notadamente, O marcaram.

2.1.2 O morto desconhecido — ou a memdria impossivel

Deveras jovem — aos quarenta e seis anos —, morria o escritor franco-argelino Albert
Camus (1913-1960). No dia em que morreu, em um fatidico acidente de automével, Camus
carregava com ele uma pequena maleta, nela continha o valioso manuscrito da sua derradeira
obra — que recebera o titulo de O Primeiro Homem (CAMUS, 2011, p. 15). No conjunto da
obra camusiana, paradoxalmente, o ultimo romance de Camus se propunha a criar um Géneses,
uma vez que ele reconta os comecos da familia Camus e de seu membro mais ilustre: infancia,
educagdo, amigos e familia, juventude e genealogia. Interrompido bruscamente — tal como a
vida de Albert Camus —, O Primeiro Homem desencadeia uma sensacdo de brevidade e de

inacabamento em seus leitores mais atentos. Trata-se de um romance autobiografico inacabado,
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como se a vida de Camus também se encerrasse antes do fim, antes do acabamento final que
lhe era devido. O acidente pde termo a vida enquanto ela ainda é um rascunho, o autor ndo tem
tempo para ajustes estéticos, para correcdes ou poesia. Ha frases nao ditas ou ditas pela metade,
rabiscos, letras inelegiveis, personagens sem desfecho e um final sem sentido’. Para quem a l¢,
de fato lhe parece um grande absurdo.

A leitura d’O Primeiro Homem revela nuances, historias e impressdes muito pessoais
da familia Camus, mas ndo somente. O romance também confessa, como por paradoxo, a
“impossibilidade da memoria” (PINTO, 2011, p. 14), ou, em outras palavras, ele narra a jornada
pouco frutifera do autor em busca da memoéria da sua familia. Parte dessa “impossibilidade”
fora ocasionada pelas imprecisdes da mae de Jacques Cormery — protagonista mimético feito a
imagem do préprio Camus — que, quando indagada, ensimesmava-se confusa e, ao cabo, nao
sabia respondé-lo. Jacques insistia nas perguntas acerca do pai que ndo conhecera, cercava-a
em torno dessa memoria perdida, frequentemente dolorosa, do homem que morreu ha quarenta
anos, ferido mortalmente em batalha — no estopim da Primeira Grande Guerra — em outubro de
1914 (CAMUS, 2011, p. 35). Um estilhaco de granada “abrira-lhe a cabeca [...]. E morrera
alguns dias depois” (Ibidem, p. 74). Jacques/Camus queria da made um intermédio que o ligasse
ao pai desconhecido, mas ela ndo podia sé-lo, faltava-lhe o conhecimento, a memoria, a
imaginagdo, o entusiasmo, enfim, a capacidade de se expressar. A mae nao sabia “nem o que
era historia. Conhecia um pouco a sua, € mal conhecia a das pessoas que amava [...]” (Ibidem,
p. 71). Sempre terno e complacente com a mae, pouco antes da metade do romance, Jacques

desistiu de inquiri-la.

Ela dizia sim, mas talvez fosse ndo, era preciso voltar no tempo através de uma
memoria que mergulhara em trevas, nada era certo. A memdria dos pobres ja é por
natureza menos alimentada que a dos ricos, tem menos pontos de referéncia no
espaco, considerando que eles raramente saem do lugar onde vivem [...]. E claro que
existe a memoria do coracdo [...], mas o coracdo se desgasta com as dificuldades e o
trabalho, esquece mais depressa sob o peso do cansago. SO os ricos podem
reencontrar o tempo perdido. Para os pobres, o tempo marca apenas 0s vagos
vestigios do caminho da morte. E além disso, para poder suportar, ndo convém se
lembrar muito [...] como fazia sua mae [...] (Ibidem, p. 79-80).

* Em nota do editor, observa-se o extensivo trabalho de compreensio e de edi¢io para estabelecer um
texto final a partir do manuscrito inacabado de O Primeiro Homem. A versdo final do romance
apresenta indicacdes de trechos ndo decifrados, inser¢des de pontuacio, além de outros acréscimos. A
edicdo especial da editora Nova Fronteira apresenta algumas imagens (fac-similes) do manuscrito
original (CAMUS, 2011).



26

Camus protagonizou o proprio romance. Essa tltima obra do jovem escritor argelino
narra uma histéria de volta, de regresso e de procura por um passado em exilio, obscurecido
pela memoria incerta e fadigada de uma mae que, por autodefesa, preferia esquecer. Em O
Primeiro Homem, Camus descreve-se em retorno as origens, colocado diante desse antagonista
abstrato: a impossibilidade de memoria da propria mae e da gente pobre do seu antigo bairro,
de uma Argélia empobrecida e em luta pela independéncia.

A pobreza seguiu a histéria da familia Camus, varrendo seus rastros de ancestralidade,
ainda assim, Camus encontrara alguns resquicios mal contados de relatos que resistiram ao
esquecimento. A histéria do pai — que até entdo nunca o havia preocupado — foi a primeira
memoria que quisera resgatar. Portanto, o romance comeg¢a com a procura pelo “morto
desconhecido” de Saint-Brieuc, o pai de Albert Camus. Quando o pai partiu para o front’, ainda
no despontar da I Guerra, Albert tinha apenas poucos meses de idade. Lucien Auguste Camus
fora um adegueiro da fazenda Saint-Paul perto de Mondovi na Argélia francesa, o trabalho
avolumava-se quando as vinhas estavam prontas para a colheita, Lucien trabalha as uvas e
produz o vinho (TODD, 1998, p. 16-17). Camus-pai também foi 6rfao — como o filho —,
segundo Todd, ndo tinha muito mais que um ano quando os irmados o enviaram para um orfanato
(Ibidem, p. 18). A orfandade despertava a curiosidade de Camus que, novamente, indagava
sobre a infancia do pai, os anos de orfanato, mas a mae nao tinha muito o que dizer sobre o
assunto, acrescentou apenas que o marido se queixava muito dos irmdos, que ndo fora
alfabetizado no orfanato, que aprendeu a ler e a escrever com vinte anos e “sabia bastante sobre
vinhos” (CAMUS, 2011, p. 66-67). Jacques/Camus, que mal conseguia reaver a memoria do
pai, sequer procurou pela histéria dos avés, contentou-se com a histdria provavelmente falseada
da origem alsaciana dos avds (TODD, 1998, p. 18). A rigor, a génese paterna da familia Camus
comeca pela orfandade de Lucien.

Quanto ao menino Albert, sua histéria comeca com a Guerra. O proprio autor recria a
imagem do seu nascimento no interior de uma profunda escuriddo. Na noite em que nasceu
“[...] a Europa ja preparava seus canhdes, que iriam explodir todos juntos alguns meses depois,
expulsando os Cormery [os Camus] [...], ele para o seu batalhdo do Exército de Argel, ela para
0 pequeno apartamento da mae no suburbio miseravel, levando em seus bragos o menino [...]”
(CAMUS, 2011, p. 67). Aquela noite durou mais que o esperado, Lucien Camus nao retornaria

para sua esposa, Catherine Hélene Sintes, nem para o seu filho que acabara de nascer no

4 . ~ N . .
Termo em inglés que se refere a um grupo de pessoas que, em confronto militar, segue na linha de
frente.
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crepisculo de uma longa noite, prenhe de ameacas, que tdo logo cobriria toda a Europa. Dias
depois da partida do marido, Catherine Hélene foi obrigada a trabalhar em uma fébrica no bairro
industrial de Argel e a morar na casa da mée vitiva, com mais dois irmaos e os filhos pequenos,
Albert e Lucien — que recebera o mesmo nome do pai. Quando ficou vidva, Héleéne trabalhou
como faxineira em casas de estranhos até chegar a velhice, até o dia em que nao precisou mais
trabalhar (TODD, 1998, p. 27) — os filhos passaram a arcar com as despesas da casa.

Quando Camus narra a infancia ao lado da mae e do irmio, o faz com ternura e sem
ressentimentos. Embora o escritor ndo negue a semissurdez ou o siléncio involuntdrio da mae,
ele dizia que nunca a ouviu se queixar, ela “suportava para si mesma a dura jornada de trabalho
[...] a vida sem homem e sem consolo [...] para levar uma vida que, por ser destituida de
esperanca, tornava-se uma vida sem qualquer espécie de ressentimento” (CAMUS, 2011, p.
63). Como muitas outras mulheres pobres do seu tempo, Hélene ndo foi alfabetizada — lia
apenas os labios de quem lhe dirigia a palavra. E, a despeito do “seu belo olhar melancélico e
febril” (Ibidem, p. 61) ou do ar risonho que tanto atraia o filho, a Senhora Camus nao se casou
outra vez: “Héléne vive no trabalho e no siléncio dos que ndo se perguntam muito se sao felizes
ou infelizes” (TODD, 1998, p. 29).

Foi para atender um antigo pedido da mae que Jacques/Camus resolvera visitar o timulo
do pai, Lucien Auguste Camus, sepultado na Franca, ao lado de outros herdis de guerra no
cemitério de Saint-Brieuc. A mae ndo quisera deixar a Argélia — nem mesmo quando o pais
iniciou uma violenta guerra pela independéncia —, assim, incumbiu o filho da promessa de
visitar o tdmulo do falecido marido. Ademais, a Franca o tinha como seu cidadio ilustre, Camus
residiu por anos na mesma terra em que jazia o corpo do seu pai € nao quis visitid-lo. O quanto
pdde, ignorava-o. Todavia, além do pedido da mae, o que levou Camus a Saint-Brieuc, ao cabo,
fora a oportunidade de rever o homem que ocupou parte dessa auséncia forcada que Lucien
deixara na vida do filho. Ali, naquela pequena cidade triste em que Jacques visitara o jazigo de
um ente desconhecido, aposentou-se o seu velho amigo, um antigo professor e escritor que
suscitava a admiracdo e a gratiddo de Albert Camus, Jean Grenier. Em um desses momentos
raros, em que orgulhos se calam, Camus confessa o respeito e o amor, que deve e que cultiva,
pelo velho professor de juventude. A confissdo direta o desconcerta e Malan/Grenier pede
perddo “por as vezes ndo saber corresponder a sua afeicdo” (CAMUS, 2011, p. 45). A bem
dizer, Camus dirigiu-se, de fato, ao encontro daquele que se tonara seu legitimo pai, Grenier. O
morto de Saint-Brieuc era apenas um ponto de paragem rdpida, um purgatério indesvidvel,

localizado entre pai e filho. Notas ndo integradas ao texto final, planos do autor, revelam que
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esse didlogo entre Lucien e Grenier — o pai que o deixou e o pai que o achou — seria um temaa
ser trabalhado no romance. Em um de seus rascunhos, Camus estabelece essa relacao acidental:
“Grenier, que reconheci como pai, nasceu onde meu pai esta morto e enterrado” (Ibidem, p.
265).
A maée o convenceu a visita-lo, entretanto, foi o velho Malan/Grenier que o aconselhou
a descobrir um pouco mais a respeito do “morto desconhecido” que Jacques/Camus acabara de
visitar. Albert Camus decidiu consulta-lo — como se consulta a um pai — antes de dar inicio a
sua odisseica peregrinacdo as origens. Com muitas ressalvas, e com certo receio de que ele se
decepcionasse, Malan mandou-lhe ir se informar a respeito do pai. Assim, Camus proveu-se da
seguranca que até entdo lhe faltava. Deveras, tinha-o como o orientador que desejou durante a
infancia e de quem, na maturidade, dependia moralmente; a notar por essa outra frase
rascunhada que, entrementes, ficou de fora do romance: “Homens como eu, cheguei a esta
conclusdo, devem obedecer. Precisam de um regulamento imperioso etc. A religido, o amor
etc.: impossivel para mim. Decidi entdo dedicar obediéncia a vocé [dizia a Jean Grenier]”
(Ibidem, p. 284). Grenier — ora como professor ora como pai — foi quem iniciou o jovem Camus
nos caminhos ao mesmo tempo aridos e floridos da literatura e da filosofia, ele abriu, segundo
Camus, “as portas de tudo o que mais amo neste mundo” (Ibidem, p. 42), nao admira, pois, o
vinculo paterno ou a gratiddo desmedida que o romance exala. Nada mais sincero, da parte do
autor, do que esse paralelo com a imagem do pai desconhecido — desde o principio do romance.
Além dos conselhos do seu velho professor aposentado, um devaneio o levou — como
se lhe impusesse responsabilidade — adiante com o assunto do pai falecido. Um subito
pensamento “que chegou a lhe agitar o corpo” o fizera notar que o homem sob a lapide era,
entdo, mais jovem do que ele (Ibidem, p. 37). Um filho mais velho que o pai: essa ideia
arrebatou-o como uma epifania e, mais que de repente, 0 pai que ignorou por quarenta anos
“[...] estava vivo de novo, com uma estranha vida taciturna, e parecia-lhe que ia desampara-lo
outra vez, deixd-lo seguir ainda naquela mesma noite na intermindvel soliddo em que o tinham
jogado e depois abandonado” (Ibidem, p. 39). Nao obstante, a aparente epifania do pai revelava-
lhe uma desordem no tempo que, desde entdo, perdera o rumo — desde que o filho excedeu a
idade do pai. O que o tomou de surpresa, doravante, ndo foi uma ternura adormecida ante a
imagem do pai desconhecido, ao contrdrio, invadia-o um sentimento corriqueiro, uma revolta
que lhe era familiar e que se erguia, outra vez mais, contra a ordem mortal do mundo. Diante
da memoria renascida do pai, em lugar do choro, Camus esbog¢ou uma ligeira sensacido de

abandono metafisico — o morto de Saint-Brieuc expunha-lhe outra face do absurdo. Ali, naquele
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cemitério europeu, ao lado de outros mortos tdo jovens quanto o seu pai, Camus ligou-se
definitivamente aquele homem desconhecido que lhe parecia vivo outra vez. Sua morte fora
integrada a ordem perversa do mundo.

Pois bem, o climax da biografia de Albert Camus desfecha-se nesse comeco ligubre e
despretensioso de O Primeiro Homem: a visita oportuna de Camus ao homem que desapareceu,
pouco depois de dar-lhe a vida. Rememorando um quinhdo de vivéncias aleatdrias, Jacques fora
iluminado pela presencga oculta do desconhecido de Saint-Brieuc na sua criagao literdria, tal

como nos anseios de sua alma inquieta:

No entanto, tudo o que procurava avidamente saber através dos livros e das
pessoas, todo o seu segredo parecia-lhe agora ter ligacdo com aquele morto,
com aquele pai cagula, com o que ele havia sido e em que se tornara, e que
préprio procurara bem longe o que estava perto de si no tempo e no sangue.
Para dizer a verdade, ndo tinha recebido muita ajuda. Uma familia em que se
falava pouco, em que nao se lia nem se escrevia, uma mae infeliz edesatenta,
quem lhe daria informagdes sobre aquele pai jovem e infeliz? (CAMUS, 2011,
p. 38).

A apreciacdo da literatura camusiana passa, inequivocamente, pela constatacdo a que
chegara Camus, ante o timulo do ainda jovem Lucien Camus, a saber: seu pai estd presente no
corac¢do da sua obra. Camus o reconhece em cada leitura, em cada pessoa, em cada questdao que
se disp0s a pensar. Nao implica dizer que a obra camusiana se faca caber dentro de um espectro,
exclusivamente, biografico — que o tema-pai sintetize toda a cria¢ao do autor. Lé-se, no entanto,
que a morte do pai e a orfandade do filho estendem-se do aspecto individual as suas reflexdes
mais elaboradas da existéncia. Tardiamente, Camus confessa que a cada pergunta que fizera
sobre 0 mundo, inconscientemente, também perguntava pelo pai desconhecido. Em suma, o
pai, Lucien Camus, era sua tnica questao filoséfica realmente séria — a pergunta para a qual
queria uma resposta, o pai que o abandonou. Esse episodio de epifania, que se desdobrou na

criagdo d’O Primeiro Homem, langa suas primeiras luzes sobre a obra camusiana.
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2.2 O EVANGELHO SEGUNDO O JOVEM CAMUS - PESSIMISMO E ESPERANCA

2.2.1 Afinidades eletivas

Os pretenciosos quatro capitulos da Metafisica Cristd e Neoplatonism05 abrangem,
aproximadamente, os quatro primeiros séculos de evolucdo do cristianismo. De Sdo Paulo a
Santo Agostinho. Esse primeiro tomo da era cristd, Camus o resumiu sob o titulo de cristianismo
evangélico. O jovem pesquisador, no entanto, soubera delimitar esse vasto universo de temas e
estdgios histéricos em algumas intuicdes nevralgicas pertinentes a esse cristianismo originario
— e das quais tratar-se-4 separadamente. Por ora, € mister saber que a fronteira hermenéutica do
termo “cristianismo evangélico” chega, no seu limite, ao século V e se atém somente a nogdes
chaves da literatura cristd, algumas das quais — como se demonstrard doravante — Camus as
retirou dos proprios evangelhos candnicos.

Seguindo os rastros literdrios legados pelos primeiros cristaos, ao longo da evolu¢dodo
cristianismo, Camus fez outras trés paragens fundamentais: analisou sumariamente aquilo que
ele chamou de “heresia gnostica” e — fitando desvelar as influéncias externas que corroboraram
com a formacdo da metafisica cristd —, passou pelo Neoplatonismo de Plotino. A ultima
paragem camusiana contemplou a propria metafisica crista e, por conseguinte, a imprescindivel
participacdo de Agostinho nesse processo de elaboracdo. Cada etapa fundamental, segundo o
autor, representa um periodo de sofisticagcdo do cristianismo evangélico — com inser¢cdes morais
— que culmina com o acabamento agostiniano (CAMUS, 1965, p. 1306). Com efeito, o jovem
Camus esfor¢ou-se mirando construir uma linha do tempo das ideias cristds, de modo a notar
as apropriagdes cristds das formas de pensamento gregas. Em menor ou maior grau, como
notara sua dissertacdo, apari¢cdes gregas sdo deveras frequentes nesse processo de
desenvolvimento do cristianismo. Camus elegeu algumas destas apari¢des e, de certa forma,
empreendeu identificd-las na medida em que foram assimiladas ou rechagadas por esse
cristianismo em formacao. A despeito disso, fato € que as bases cristds sdo atravessadas por
camadas de influéncia grega, e o jovem autor tocou apenas superficialmente nessa profunda

fundacao greco-crista.

° Na versdo original do texto em francés: Métaphysique Chrétienne et Néoplatonisme; e Christian
Metaphysics and Neoplatonism na tradugao para o inglés, realizada por Ronald Srigley. Para o original
de lingua francesa, Cf. CAMUS, 1962a. Para a traducdo de lingua inglesa, Cf. CAMUS, 2007.
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A passagem de Camus pelos temas mais elementares do cristianismo evangélico de fato
ndo foi extensa, ndo pretendeu esgotar o vasto conteido histérico a disposi¢do. Contudo, a
extensdo do assunto o levou a eleger temas de interesse que ele julgara essenciais para tecer
uma linha de amarra, longa o suficiente para perpassar esse amplo periodo origindrio da histdria
crista. E essa elei¢do temdtica do autor, ao mesmo tempo que revela ideias carregadas do que
ha de mais substancial no cristianismo evangélico, também revela — e qui¢cd ainda mais — o
coragdo pulsante do pensamento camusiano. De fato, temas demasiadamente amplos podem,
no ato da delimitacdo, dizer muito acerca de quem os pesquisa. E embora seja possivel inferir
relacdes, das mais diversas, entre cada capitulo dessa dissertacdo de juventude com o que vird
a ser a sua obra de maturidade, destacam-se as percepcodes terminantes que acompanharam
Albert Camus ao longo do seu fazer literdrio — de modo a marca-lo como quem sela uma posse.
Comecemos, entao, pelo que notadamente o fascinou, o pessimismo evangélico. Outros recortes
também tornar-se-ao caros para o jovem escritor, todavia nenhum deles equivale a descoberta
do pessimismo evangélico — algo a que estard ligado até suas obras mais tardias como A Queda
(1956) por exemplo. Ouse-se dizer, antecipadamente, que o projeto de literatura camusiana, a

. . . 6
rigor, gira em torno desse tema de juventude”.

2.2.2 Obscuridade — primeiras sombras

Nao € fécil definir, inequivocamente, o que € de fato irredutivel em uma tradicao tal
como a cristd. Além dos milénios que a teceram, de forma geral, a religido cristd € a soma de
um incontdvel nimero de enxertos culturais e de extratos histéricos que se desfecham em uma
movente e mutdvel pluralidade — permanentemente inacabada. E dentro desse bojo de séculos,
a primeira impressao camusiana acerca do cristianismo diz respeito ao seu pessimismo
ontoldgico. A primeira visagem do jovem argelino foi uma imagem obscura, um borrdao
desuniforme, ou como dird mais tarde, uma obscuridade de onde alguns veem sair um rosto
divino (CAMUS, 2013e, p. 107). Camus adentrard o cristianismo através deste veio enervado,
0 pessimismo cristdo. Outros ja haviam feito esse caminho — como Kierkegaard e Dostoiévski,
por exemplo — e de certo Camus ndo ignorava a influéncia destes para o imagindrio

existencialista que o circunscrevia. Contudo, foi de Pascal que extraiu um modelo moderno

% Nisto consiste uma das teses mais importantes desta pesquisa. Essa assertiva recolherd seus argumentos
fidveis durante a passagem por titulos notérios de Camus, como O Estrangeiro (1942), O Mito de
Sisifo (1942), A Peste (1947) e A Queda (1956).
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para fundamentar e encerrar sua argumentacao acerca desse tema. N’Os Pensamentos de Pascal,
o jovem Camus encontrou uma imagem-sintese desse pessimismo evangélico e, antes de saltar

para o tema da esperanca evangélica, a citou posicionando-a esteticamente em seu texto:

Imagine-se certo nimero de homens em grilhdes, todos condenados a morte,
sendo que alguns sdo degolados a cada dia na presenga dos outros; aqueles
que ficam veem a sua prépria condi¢do na de seus semelhantes e, olhando-se

uns aos outros com tristeza e desespero, esperam a sua vez. Essa é a imagem
da condicdo dos homens. (PASCAL, 1963. Laf. 434; Bru. 199).

A passagem camusiana pelos textos biblicos o conduzird, sem desvios, até essa apologia
pascaliana, aclaradora do significado do pessimismo evangélico para o jovem Camus. Ainda
que o fito de Pascal seja expressar uma necessidade dltima de Deus, como o préprio Camus o
reconhece (CAMUS, 1965, p. 1235), essa imagem agdnica — impressionantemente fixada no
principio de uma apologia da fé crista — revela, sobretudo, o denso pessimismo no qual o cristao
estd imerso, debatendo-se em busca de um folego de esperanca. Uma multidao de condenados
em marcha, caminhando para a morte, uns mais lentos que outros, ndo obstante, radicalmente
conscientes desta sentenca e impotentes diante dela, eis a condicdo miserdvel do homem
revelada pela expertise da razao.

Quanto a existéncia tragica dos homens, o quadro pintado por Pascal mimetiza, com
verossimilhanga, o animus’ tragico que se apossou dos primeiros cristdos. E nesse interim, a
titulo de exemplo, notar-se-4 que a leitura camusiana do cristianismo assemelha-se a Os
Pensamentos de Pascal, especialmente no que toca aos seus movimentos pendulares: idas e
voltas frequentes entre a queda e a redencdo, o nada e o infinito, o pessimismo e a esperanca.
Em outras palavras, antes de chegar a necessidade ultima de Deus, Pascal percorre lentamente
as misérias da condi¢do humana, os limites e os limiares, o finito e o infinito, desvia-se por
cavernas e por abismos — descrevendo com a mesma precisao a claustrofobia e o vazio. Antes
de revelar a esperanca crista, Pascal suscita o desespero. E sobre essa mesma tensao pendular,
oscilante entre pessimismo e esperanc¢a, fundamentam-se as consideracdes camusianas sobre o
cristianismo evanggélico.

Antes de encontra-lo nos intestinos da literatura evangélica, Camus viu claramente esse
espectro pessimista a acompanhar autores referenciais, também envoltos a questdes cristas, 0s

exemplos mais recorrentes sdo Pascal, Nietzsche, Kierkegaard e Dostoiévski — o acento da

7"Termo latino traduzido livremente como animo.
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pesquisa se restringird propositadamente neste udltimo. O jovem filésofo encontrara, de fato,
esse espirito sombrio a penar entre seus pares modernos, ndo obstante, também o reconheceu
no despontar do cristianismo evangélico — como um fantasma transeunte que atravessa a
literatura crista a procura de reconciliagao.

Esse pessimismo de fei¢Oes trdgicas se desvela com muita clareza nesses nomes
fazedores de criticas ao racionalismo — esses que Camus chamou de defensores do irracional
(CAMUS, 2013m, p. 35) —, porém, reconhecé-lo em textos sacros do cristianismo, dividindo
espagco com uma esperanca mistica, requer uma consideravel pericia literaria. Especialmente
por se tratar da relacdo entre estados opostos e, em certa medida, interdependentes como o
pessimismo e a esperanca. No mais, as dificuldades se multiplicam em face da impossibilidade
de conciliacdo, essencialmente hermenéutica, entre a tragédia e o cristianismo®. Enfim, postos
esses desafios, vejamos como o jovem Camus trata dos textos sagrados em uma perspectiva de
realce do seu pessimismo ontoldgico. Observar-se-a4 que, a despeito de Pascal e dos demais
pensadores modernos, o retorno aos textos biblicos tornara-se fundamental para sustentar suas

conclusdes acerca do pessimismo cristao.

2.2.3. Primeiros afetos

A erudi¢do de Albert Camus concentra-se, de comeco, na exposi¢do de um plano
sentimental fomentador e precedente a elaboracdo moral e sistemdtica dos temas cristdos. A
solucdo cristd estd posta em sua propria ortodoxia, no entanto, as questdes primais, 0S
problemas ou as demandas que reclamam pela solucao crista originam-se nas inquietacdes do
espirito humano — no espirito de uma época. De sorte que, ao desnudar esse espirito primeiro,
ao retirar-lhe os séculos de moralizaciao e especulacdo, encontrar-se-4 um estado de animus
elementar, um imagindrio despojado de respostas elaboradas e profuso de perguntas
desassossegadas. Mais do que em suas respostas prontas, pode-se conhecer muito da religido
cristd em suas primeiras perguntas.

Nesse periodo de génese, o jovem Albert reconheceu estados de espirito essencialmente
opostos, coabitando o imaginario cristdo: “o pessimismo e a esperanga” (CAMUS, 1965, p.
1231). A procura das fontes afetivas desse cristianismo evangélico, Camus visualiza-o

oscilante: ora fiel as trevas da existéncia e ora entregue as luzes da inexisténcia, dado que toda

® Doravante, deter-nos-emos um pouco mais nessa incompatibilidade do espirito.
? “le pessimisme et |'espoir”.
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esperanca, por mais provavel que ela seja, reside no campo do ainda inexistente — fora da
empiria. Cabe, porém, uma questdo introdutéria: em que dire¢do ele se moveu primeiro, da
esperanca ao pessimismo ou do pessimismo 2 esperanca? E crivel que, no passar dos séculos,
o cristdo assumira ambos os movimentos — do céu a terra e da terra ao céu. Todavia, o desenrolar
da pesquisa camusiana sugere, como a priori, 0 pessimismo, segui-o a esperanga e — a solucao
cristd por exceléncia — o tema da encarnacao.

De antemao, Camus admite que o tema da encarnacdo “constitui a originalidade
irredutivel do cristianismo” (Ibidem), porquanto nele, nessa unido inverossimil entre a perfei¢ao
divina e a imperfeicdo humana, pessimismo e esperanga sao feitos carne redimida na pessoa de
Jesus Cristo. Nada tdo miseravelmente humano como o pessimismo e nada tdoexcelentemente

divino como a esperanga. Por sua vez, a encarnacao é:

[...] a solugdo natural para as aspiragdes do periodo [...]. A Encarnacdo, isto é,
o encontro do divino e da carne na pessoa de Jesus Cristo; a extraordindria
aventura de um Deus assumindo a responsabilidade pelo pecado e pela miséria
do homem, a humildade e as humilhacdes, sdo apresentadas como tantos
simbolos da Redeng¢do. Mas esta nocao coroa um grupo de aspira¢des que cabe
a nés definir (Ibidem)."

A encarnagdo coroa os primeiros afetos de um cristianismo ainda informe. Camus
retornard ao tema da encarnagdo, desta vez com o prestigio de um escritor maduro, em O
Homem Revoltado. No entanto, o que a juventude lho revelou acerca do cristianismo apenas se
encorpou, nutrindo-se de novos conhecimentos que os anos de labor lhe ofereceram. Em outras
palavras, o pessimismo cristdo se tornou ainda mais evidente para Camus. “A amarga intui¢ao
do cristianismo e seu pessimismo legitimo” (CAMUS, 2013h, p. 52) permaneciam em vogana
mente deste amadurado escritor. Os primeiros afetos do cristdo, nessa perspectiva camusiana,
sdo como os de quem sentiu conscientemente o mal e a morte que varre os homens
indiscriminadamente, sem lhes dar sequer uma razao suficiente. Somente a encarnagdo — a cruel
tortura de um Deus — poderia aliviar as agonias desses cristdos desesperados na presenca da

morte. Somente vendo-o sofrer como um deles — como tantos que Roma crucificou —,

10«r ] la solution naturalle aux aspirations de 1'époque [...] L’Incarnation, ¢ est-a-dire la mise en

contact du divin et du charnel dans la personne de Jésus-Christ; [’ aventure extraordinaire d’un Dieu
prenant a son compte le péché et la misere de I’homme, I’humilité et les humiliations présentées
comme autant de symboles de la Rédemption. Mais cette notion couronne un ensemble d’aspirations
qu’il nous appartient de définir."
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abandonado, desesperado e morto, o cristao pdde purgar-se desses amargos afetos que o
tomaram no principio.

De certa forma, a amarga intui¢do do cristianismo e seu pessimismo legitimo
quanto ao cora¢do humano é que a injustica generalizada € tao satisfatéria para
o homem quanto a justica total. S6 o sacrificio de um deus inocente podia
justificar a longa e universal tortura da inocéncia. S6 o sofrimento de Deus, e
o sofrimento mais desgracado, podia aliviar a agonia dos homens. Se tudo,
sem exce¢do, do céu a terra, estd entregue a dor, uma estranha felicidade é
entdo possivel (Ibidem).

Nessa sentenga, o velho Camus revisitou temas que lhe sdo caros, como o pessimismo
e a encarnagdo, e os reelaborou de acordo com o escopo particular de O Homem Revoltado
(1951). Nao obstante, ao tocar o tema da encarnacgdo, o aforisma camusiano expds uma férmula
hermenéutica que, se observada em ordem inversa, revela com ela os primeiros afetos desse
cristianismo evangélico. Pois bem, é possivel redizé-lo assim: S6 um espirito aflito, deveras
torturado pela consciéncia do mal e da morte, necessita do sacrificio sanguinolento de um Deus
para consolar-se. S6 um espirito torturado encontraria a paz na tortura de um Deus inocente.
Tudo, do céu a terra, estd de fato entregue a dor e, se assim o €, a encarnacdo faz sentido — de
outra forma ela seria desnecessaria. Na propria formula da encarnacdo estdo revelados os
primeiros afetos dos cristdos. Alids, se 0 mundo estd entregue ao sofrimento, se essa € a sua
regra cardial, o sentimento cristdo mais original, por assim dizer, seria o de um denso
pessimismo em relag@o a este mundo — ao menos a principio.

Pensar a encarnacdo, no mirar camusiano, significa voltar aos problemas do principio,
aos sentimentos suscitados, ao espirito da época que incitou a erup¢ao deste tema tao original
para o cristianismo. Para Camus, “O Cristo veio resolver dois problemas principais, o mal e a
morte [...]. Sua solucdo consistiu, primeiramente, em cuidar deles” (CAMUS, 2013h, p. 50).
Em tltima instincia, a solugdo cristd € a encarnagdo, entrementes, os problemas cristaos eram
outros; o Cristo veio para corrigir o mal e a morte, ndo podendo corrigi-los ele precisou vivé-
los até o fim. E se, como ele pedira ao Pai (Lucas 22: 42), o célice lhe fosse passado, a aventura
de Deus — como uma visita inoportuna — encerrar-se-ia ali naquele ponto de descontinuidade, o
sofrimento ndo seria nada além de um sofrimento sem sentido e a morte nada além de um
destino inelutavel e limitado em si mesmo. Se ele escapasse a cruz, a historia de Cristo seria de
fato tragica, alias, porque nao escapou, uma esperanga ou ‘“uma estranha felicidade ¢ entao
possivel”. Nesse interim, a encarna¢do coroa, a0 mesmo tempo que suprime, a tragédia

despontada nas origens do cristianismo.
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A semelhanca dos antigos gregos tragicos, as paixdes cristds foram purgadas ante o
espetdculo visceral da crucificacdo, a revolta se aplacou em face do desespero que se apossou
daquela divindade fragil, impotente para resistir ao mal e a morte. O sofrimento abjeto de Deus
revela o que, para aqueles cristdos, significava ser genuinamente e totalmente homem neste
mundo: “A noite do Gélgota s6 tem tanta importancia na histéria dos homens [pontua Camus]
porque nessas trevas a divindade [...] viveu até o fim, incluindo o desespero, a angustia da
morte. [...] Para que o deus seja um homem, € preciso que ele se desespere” (CAMUS, 2013h,
p. 50).

O estado de espirito do cristianismo evangélico — como se concebe um filho muito
esperado — concebeu finalmente o tema da encarnacido. E como o filho que revela o pai, a
encarnacdo confessa tacitamente os primeiros afetos desse grupo de homens e mulheres
precursores da religido cristd. De alguma forma ainda incerta, antes do tema da encarnagdo,
antes das moralizagdes, um abismo agoureiro os encarou, eles corajosamente o olhavam de
volta e, enquanto o olhavam, o espirito trdgico que outrora aninou os antigos gregos também o0s

visitou.

2.2.4 Tragédia em prologo e epilogo

Pessimismo, esperanga e encarnagdo. Essa linha de primeiros afetos traduz um plano
emocional, historicamente situado, dentro do qual surgiram problemas fontais e solugdes
procedentes cada vez mais elaboradas. Em outras palavras, o pessimismo evangélico traduz-se,
a rigor, em negacdo total do mundo, a esperanca em confianca em Deus e a encarnagdao em
redencdo. O tema da encarnagao sofrerd sofisticagdes tedricas, tal como Camus o nota; ademais,
o jovem académico ainda seguird esse tema em desenvolvimento até, por fim, observé-lojunto
as contribuicdes de Santo Agostinho.

Entretanto, o jovem filésofo inicia seu trabalho dissertativo — como em um prélogo —
reconhecendo um determinado plano trdgico no imaginario mediterraneo. Dito de outra forma,
com o fim de desvelar as fontes do cristianismo evangélico, Camus julgou necessario voltar ao
plano emocional essencialmente tragico que deu origem ao cristianismo e segui-lo, doravante,
até vé-lo desaparecer ante as formas de expressao grega dos temas cristaos.

O plano trdgico que aplainou os caminhos para o cristianismo evangélico — e sobre o
qual ele se move — serve a Camus como uma moldura imagética ampla, dentro da qual um

animus tragico se fortaleceu e transpassou as fronteiras sociais e religiosas que dividiam o
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Mediterraneo helénico. Em outras palavras, o espirito da tragédia — o mesmo que outrora
animou os grandes tragediografos gregos dos séculos V e VI a.C. — renascia no mundo greco-
romano, entrelacando-se “[...] nos mistérios e religides orientais do paganismo mediterraneo.
Acima de tudo, desde o segundo século antes de Cristo [...] as principais religides ndo cessaram,
em sua influéncia e em sua expansio, de preparar o caminho para o cristianismo”'' (CAMUS,
1965, p. 1228).

Esse plano trdgico esparso no imagindrio mediterrineo afunilar-se-4, nesse recorte
camusiano, em pessimismo evangélico, dado que, de inicio, Camus estreitou seu olhar para a
literatura cristd. Em seu epilogo, porém, Camus confessa que mirou as reminiscéncias de uma
Grécia tragica renascida e, até certa medida, incorporada nesse cristianismo evangélico (Ibidem,
p. 1308).

Notar-se-4, no arrazoado que se segue, que Albert Camus inicia a Metafisica Cristd e
Neoplatonismo sublinhando esse espirito trdgico, renascido no mundo greco-romano, € a
conclui assinalando o surgimento do um cristianismo agostiniano — acomodado dentro das
formas racionais de inteligibilidade grega. A tragédia grega renasce e morre outra vez — por
assim dizer. Desta vez morre contida, apaziguada, remediada e conciliada no interior da razao
agostiniana; de forma geral, nesse ponto mirou Camus (CAMUS, 1965, p. 1308). Nao admira,
pois, que Plotino e o Neoplatonismo sejam parte dessa empreitadadissertativa, tendo em conta
as alegacoes nietzschianas, segundo as quais o saber socratico e platdnico extinguiu a tragédia
grega (GT/NT §10). O que Socrates fora para Nietzsche, Agostinho foi para Camus, ou seja, o
responsavel por sufocar uma auténtica forca tragica — até o seu desaparecimento.

Quer-se dizer, em suma, que o jovem Camus, arrebatado pelas ideias do jovem
Nietzsche, empreendeu recriar a tese nuclear de O Nascimento da Tragédia em a Metafisica
Crista e Neoplatonismo (SRIGLEY, 2007, p. 28). Por diversos motivos, o resultado desse
empreendimento, deveras pretencioso, findou divergente deste cldssico nietzschiano — o
primeiro livro do renomado fil6sofo alemao. Todavia, antes de julgéd-lo corrigivel ou ndo, é

necessdrio explorar todo o caminho de pesquisa desse, ainda tenro, estudante de filosofia.

2.2.5 O profundo sentido da morte

11 N .. . . 2 7. , .
“dans les mysteres et les religions orientales du paganisme méditerranéen. Depuis surtout le Ile
siecle avant J.-C. [...] les principales religions n’ont cessé, par leur influence et par leur extension,
de préparer la voie au Christianisme.”
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No desenrolar dessa reconstrug¢do tedrica do cristianismo evangélico, realizada por
Camus, o panorama cristdo moderno pouco o auxiliou em termos de parametro. Resta, de fato,
um indesatdvel lastro traditivo que une passado e presente, mas, a despeito disso, Camus faz
nota ao que fora esquecido desse cristianismo originario: ‘“Na verdade, ndo estamos
suficientemente conscientes de que o cristianismo estd centrado em torno da pessoa de Cristo e
em torno de sua morte. Nos transformamos Jesus em uma abstragio ou um simbolo”'?
(CAMUS, 1965, p. 1233). O jovem filésofo deixou por um pouco a Antiguidade, retornou ao
século XX, tdo somente para grifar com sobressalto a centralidade da morte de Cristo no
desenvolvimento do cristianismo evangélico. A suma € que quanto mais distantes dos suplicios
de um crucificado, dos instrumentos de tortura ou do acre calice da morte, mais distantes
também do estado mental dos primeiros cristaos.

Com o fito breve de trazer de volta aos sentidos a aterradora imagem da crucificagdo,
Camus evoca a atemporalidade da arte sacra que — no final da Idade Média e inicio da
Renascenca — devolveu ao imagindrio cristio a visagem do Christus patiens — o Cristo
sofredor. A tipologia do Christus patiens, ao longo de vdrias derivacdes, tornou-se popular na
Franca e na Espanha, exibindo em miudezas sadicas a crucificacdo de Jesus: o corpo
descarnado, as costelas ensanguentadas, o seu rosto magro pesando contra o peito, 0s cravos
torcendo os seus dedos de dor, as tlceras de seu corpo tétrico — sugestionadas pela multidao de
caddveres vitimas da Peste Negra. O Protestantismo iconoclasta, doravante, esvaziou a cruz,
tirou dela o crucificado que uma vez por outra rememorava o profundo sentido da morte. A
inimagindvel tortura de um Deus fora relegada a um plano secundério, coadjuva agora, no
cendrio moderno, uma gloriosa abstracdo a qual Jesus se tornou — o resultado sofisticado de
séculos de especulacao metafisica. Enfim, como nota o jovem filésofo, o dantesco de alguns
icones sacros ainda guarda, capturado pela arte, o espirito movente daquele cristianismo
evangélico. Todavia, pouco desse mesmo espirito ainda vive no imaginério da cristandade
moderna e contemporanea.

Acompanhada minuto a minuto, a lenta e detalhada descricdo da morte de uma crianca,

vitima de uma feroz epidemia de peste, rememora — como Camus o diz — a imagem de um

12 «“On ne songe pas assez en effet que le Christianisme est centré autour de la personne du Christ et
de sa mort. On fait de Jésus une abstraction ou un symbole.”

1> Camus refere-se 2 arte catald apenas para fins de ilustracdo (CAMUS, 1965, p. 1233), um recurso que
insere o leitor na atmosfera sentimental do contexto em andlise. A despeito disso, para uma
conferéncia sucinta acerca do Christus patiens e outras tipologias da crucificagcdo, sugere-se as
pertinentes consideracdes de Maria Isabel Roque, professora da Universidade Catdlica de Portugal,
em Imagens Esculpidas de Cristo na Dor. Cf. ROQUE, 2012, p. 8-10.
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“grotesco crucificado” (2013p, p. 188). Aos moldes literdrios do romance moderno, o velho
Camus esculpiu em dor o seu préprio crucificado — o seu Cristo crianca. E ele o fez de um modo
tao lancinante, em A Peste, que a tortura assistida daquele garoto se tonara o acontecimento

central do romance. Conscientemente, por assim dizer, Camus reencenou a agonia da
crucificacdo — sentia-se em pleno XX o bafejo mérbido que outrora rogou 0s primeiros cristaos.

Por esse atalho privilegiado do ser, pela arte, é possivel acessar o plano afetivo que
acomodou o cristianismo evangélico e, quicd, reaver o profundo sentido da morte que habitou
o imagindrio cristdo. Contudo, embora as artes sacras e a literatura moderna lhe sirvam como
auxilio, Camus elegeu um caminho outro para adentrar ao cendrio emocional do cristianismo
evangélico. Quer dizer, a principal porta de imersdo camusiana no contexto cristdo primitivo
foi aberta pelos evangelhos candnicos. O jovem pesquisador passou por trechos representativos
dos evangelhos, assim como pelas obras fundamentais dos primeiros pais daigreja. Polemistas
pagdos, como Celsus e Porfirio, dosaram a andlise camusiana com o devido contraste critico
acerca cristianismo, por meio deles Camus pode se resguardar de uma leitura unilateral —
carregada de proselitismo — da religido crista.

Em suma, a medida que Camus se aproxima do cristianismo evangélico também dista
cada vez mais do cristianismo moderno, demasiado abstrato e impassivel ao profundo sentido
que a morte recebera no despontar do horizonte cristdo. Nesse interim, a arte em suas mais
diversas facetas lhe fornece o préstimo da representacdo. Semelhante as pardbolas, a arte guarda
— no imo de sua estrutura — verdades de uma época, dessa forma, basta olhar “a imagem
aterradora de tortura que o cristianismo ergueu como simbolo [...]”14 (CAMUS, 1965, p.1233)
para convencer-se que a morte de Cristo assumira um tono de verdade inaliendvel na génese da
fé cristd. Regressar aquele ambiente onde essa nova religido fora concebida significa trazer ao
pensamento o tema da morte, tornado crucial, agigantado pelas vivéncias dos primeiros cristaos.
A andlise dos evangelhos — especialmente o tema da parousia"® — revelard, como Camus o

diz, que essa sensacdo de morte fora colocada no centro da adoracao crista (Ibidem).

14 < ‘e . T L., 5
la terrifiante image de torture que le Christianisme a érigée en symbole
' Parousia, termo grego que se refere, em linguagem teoldgica, a volta premente de Cristo no contexto
do Cristianismo dos primeiros séculos (WARREN, 1879).
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2.2.6 Vestigios do tragico — essa pascoa sombria!

O jovem Albert voltar-se-4, doravante, aos evangelhos can6nicos. O que nao significa
dizer, alids, que seu trabalho seja excessivamente exegético. Camus ndo passa pelos evangelhos
como um te6logo — no sentido mais tradicional do termo —, passa por eles com o fito de ressaltar
suas aspiragdes motores, suas demandas sentimentais mais elementares a partir das quais sera
erigida uma fé, uma literatura sagrada, uma postura existencial comunitaria. De tal sorte que
ele ndo demonstra qualquer preocupagao histérica ou critica no que se refere a veracidade das
histdrias biblicas, ndo pontua questdes de traducdo ou de autoria dos textos sagrados e de certo
ndao compde uma apologia da fé. Isto posto, convém agora notar que Camus mira desnudar um
animus-motivo velado e moével no desenvolvimento literdrio do cristianismo. Em poucas
palavras, significa dizer que a histdria contada pouco ou nada importa para o jovem pesquisador
— fantasia e realidade ndo sdo critérios a serem observados —, importa, entrementes, as
inquietudes do espirito de quem a contou. No mais, as adicdes camusianas a andlise destes
textos apenas dizem respeito ao legado grego, seja esse legado uma heranca de um mundo
trdgico pré-socritico ou uma heranca do platonismo.

Pois bem, o olhar de Camus redescobre no centro nevralgico dos evangelhos a presenca
pulsante da morte. A bem dizer, a imagem da morte iminente ndo os deixou sossegar um dia
sequer nesses primeiros séculos de cristianismo, ora ela os agulhava lhes apontando o martirio
do crucificado, ora ela os obcecava afiancando-lhes a segunda vinda de Cristo — a parousia. A
morte se antecipava, fazia-se sentir antes da hora. Essa primeira geragdo cristd revolvia a morte
dentro de si como o fim consequente de um mundo quedado, corruptivel e infortunoso, ou como
o principio do reino celeste do messias. Todavia, em ambos os casos, da pdscoa a parousia, 0s
cristdos enfrentaram a realidade da morte, sem dela escapar, sem negar a sua terrivel

proximidade, sem escamoted-la e sobretudo — sem explica-la.

Na verdade, o que € revelado é o triunfo da carne, do terror fisico em face
desse resultado aterrador. E ndo € surpresa que os cristdos tenham um amargo
sentido da humilhaco e da angistia da carne e que essas no¢des pudessem
desempenhar um papel fundamental no desenvolvimento da Metafisica Crista
(CAMUS, 1965, p. 1232).'¢

1 “Ce qui s’y découvre en effet, ¢ est le triomphe du charnel, I'effroi physique devant cette révoltant
issue. Et comment s’étonner de ce que les Chrétiens aient eu un sens si aigri de [ ’humiliation et de
la deétresse de la chair, et de ce que ces notions aient pu jouer un role capital dans [’élaboration de
la métaphysique chrétienne.”
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Abaixo de uma profunda camada especulativa e moralizante, encontra-se a facticidade
da morte, um fundamento tragico, que séculos de formulacdo metafisica tentaram sufocar. Ora,
por quanto tempo a consciéncia suporta essa morte nua, inexplicivel ou desnecessdria, tao
somente absurda tal como ela é? Quanto tempo até que a cerquem de abstracdes e propdsitos
sobre-humanos? Ainda que se estabeleca um nome paradigmatico, um culpado histérico ideal,

com o proposito de demarcar esse momento de virada — como Socrates para Nietzsche e
Agostinho para Camus —, a precisdo aqui ainda € inatingivel. A religido crista, de fato, erigird
sobre a morte uma agregacao de significados racionais e metafisicos para com eles aplacar o
seu terror, a fim de tornd-la o que ela nao é, coerente, necessdria e até familiar. Contudo, o que
Camus afirma — sem afirmar precisdes cronoldgicas — é que houve um tempo em que os cristaos
encararam a morte em sua faceta tragica e nao se furtaram desse encontro soturno com o destino.

Um anjo o encorajava, Jesus rogou ao seu Pai celeste, pois sabia que se o Pai assim o
quisesse passaria dele aquele célice amargo, o cdlice da morte que o aguardava, o célice da
tortura e do abandono, o cdlice da cruz abjeta. Mas o Pai lho fez beber cada gota acre que o
calice continha — e o Filho o secou como um ébrio amante do vinho. Jesus o quis porque o Pai
assim o quis. Momentos antes da crucificacdo — essa sombria péscoa crista! —, resignado, o
Cristo confia ao Pai o seu destino: “[...] n@o seja feita a minha vontade, mas o que Tu desejas!”
(Lucas 22: 41). A vontade do Pai foi feita e o que se segue € o assassinio de Jesus.

A despeito toda soteriologia que fora edificada sobre a morte de Jesus, esse € outros
relatos sdo reveladores da substancia tragica que ocupa os evangelhos. As palavras de Jesus
saem e soam como dos préoprios 1dbios da comunidade que as compds. A morte lhes era um fato
do qual ndo quiseram e nem podiam escapar, porquanto Deus a quis — e eis o fim do arrazoado.
Essa era toda a explicagdo que lhes cabia saber. Além do anjo que o encorajava, nenhum
consolo racional ou metafisico foi dado ao Cristo agonizante, a morte fora posta adiante como
um fato — tracada como um destino —, restava-lhe apenas bebé-la até o seu final. Jesus,
despossuido de razdes socraticas ou de razdes morais e sistemdticas — elaboradas somente anos
depois da sua morte —, tinha para aplacar seu desespero apenas uma justificava pueril que se
encerra em si mesma: Deus quis assim. A semelhanca de um grego tragico — como Nietzsche o
idealizou —, Jesus se entregou corajosamente ao fato, a morte e ao desespero que ela suscita e
nao os largou antes do fim. Humano, demasiadamente humano, ele se desesperou e ndao poderia
ser de outra forma, como Camus o diz: “Explicam-se do mesmo modo o Lama sabactani e a

terrivel divida de Cristo agonizante. A agonia seria leve se fosse sustentada pela esperanca
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eterna. Para que o deus seja um homem, ¢ preciso que ele se desespere” (CAMUS, 2013h, p.
50). Nem a esperancga eterna o visitou naquela hora. Estava de tal modo despossuido diante da
morte que bradou em alta voz que Deus o havia abandonado: “Eloi, Eloi, lama sabactani? Que
quer dizer: Deus meu, Deus meu, por que me desamparaste?”” (Marcos 15: 34).

Construindo observagdes sobre um fundamento nietzschiano, o jovem Camus reconhece
as marcas da presenca do trdgico nos evangelhos canonicos. Tal como os gregos antigos:
“Ignorancia e desdém de toda especulagao sistematica, € isso que caracteriza o estado de
espirito dos primeiros cristdos. Os fatos os cegam e os pressionam, especialmente o fato da

morte”!”

(CAMUS, 1965, p. 1232). De certo, aposta Camus, o espirito da tragédia grega passou
pelos primeiros cristdos. Ainda que por um pouco somente, essa passagem aconteceu. E

Nietzsche a reconhece, embora muito brevemente:

Essa aparéncia da “serenojovialidade grega” foi o que antes revoltou as
naturezas profundas e terriveis dos primeiros quatrocentos anos do
cristianismo: a elas, essa fuga mulheril diante do que € sério e assustador, esse
covarde deixar-se contentar com o gozo confortdvel, parecia-lhes ndo somente
desprezivel, mas a propria disposi¢do anticristd (GT/NT §11).

A suma mais essencial da Metafisica Cristd e Neoplatonismo — e da passagem de Camus
pelos evangelhos — encontra-se nesse pequeno adendo que Nietzsche fizera sobre o
cristianismo, enquanto discorria acerca da decadéncia do helenismo. O gérmen dessa hipétese
arriscada — que aplaude a renovacgdo da tragédia no cristianismo — nasce desse aforismo breve
de um jovem Nietzsche revoltado'®. O cristianismo, mais tarde, tornar-se-a o grande alvo da
critica nietzschiana que, como fizera com o platonismo, acusi-lo-a dessa mesma fuga mulheril
em face do fato ou da vida real. Nao obstante, como o proprio Nietzsche o diz, os primeiros
quatrocentos anos de cristianismo foram movidos por espiritos profundos e terriveis, de tal sorte
que aquela aparéncia de alegria grega lhes era motivo de desdém, de desprezo, de revolta. Tendo
em mente 0 modo como o Cristo embriagou-se com o célice da morte, como ele nio escapou
ao fatidico destino que o Pai lhe reservou, o “homem tedrico” grego parecer-lhes-ia de fato um

comico covarde. Ao cabo, alardeia o jovem filosofo, “[...] é necessdrio admitir que o

'« ’ignorance et le dédain de toute spéculation systématique, voild ce qui caractérise 1’état d esprit
des premiers chrétiens. Des faits les aveuglent et les pressent. En outre lamort."”

'8 Segundo Srigley (2007, p. 5), nesse periodo de composicio da Metafisica Crista e Neoplatonismo,
Nietzsche era a influéncia mais importante do jovem Camus. A principal evidéncia do peso das obras
de Nietzsche sobre o pensamento camusiano, nesse periodo, € a frequéncia repetitiva com que o nome
dele aparece nos primeiros Cadernos de Camus.
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e . . P . ~ . . 1
cristianismo a este respeito € um renascimento em relagao ao socratismo e sua serenidade” ?

(CAMUS, 1965, p. 1309).

Notar-se-4, a pouco, que a dissertagdo camusiana fitou esses quatrocentos anos de
cristianismo — citados de forma despreocupada por Nietzsche — a procura dessas naturezas
profundas, as quais o fil6sofo elogiou pouco antes de ignord-las. Ao final da Metafisica Crista
e Neoplatonismo, Camus (1965, p. 1309) confessa a possibilidade de consonancia com a tese
nietzschiana de que existiu uma “Grécia das sombras [...] a Grécia pessimista, surda e tragica,
era a marca de uma civilizagdo forte”™. Camus afiancou-se nas intuicdes nietzschianas,
porquanto também via na forma como o grego trdgico assumiu o incélume terror da existéncia
uma marca de forca e coragem existencial. Contudo, ele adverte, se admite que o pessimismo
tragico tornou o homem grego corajosamente forte, também € preciso admitir que essa mesma
forca renasceu na era cristd. Em outras palavras, € necessdrio admitir que o cristianismo possui,
arraigada em sua gé€nese, essa mesma marca de coragem grega — a0 menos em sua génese.
Admiti-lo, porém, ndo € tdo simples como se quis mostrar, dado que o pensamento cristdo, em
seu arranjo final, se encerra metafisicamente consolado.

O que sobrou dessa tragédia renascida que animou 0s primeiros cristdos, ao fim e ao
cabo, reduz-se a vestigios literdrios esquecidos, malqueridos e antiquados, a exemplo da
natureza terrivel e profunda de Jesus — “esse heroico pendor para o descomunal” (GT/NT §7)
—, 0 destemor do olhar, o apego ao fato. O desespero do Filho e o desamparo do Pai, a seriedade
crista diante da morte, o desdém a especulacdo e ao otimismo — soma-se esses fragmentos e se
afigura o plano tragico que aninhou os evangelhos. Se a metafisica nasceu para supera-los,
como ndo seriam esquecidos? Ainda assim, tais vestigios permanecem dispersos nos
evangelhos e em outras literaturas cristas desse periodo, e o jovem Camus seguird recolhendo-

OS.

19 . . e N , . .
“[...] il faut convenir que le Christianisme a cet égard est une renaissance par rapport au socratisme

s

et a sa sérénité.
20 \ N .. . yL. c g .
“Grece de ['ombre [...] Gréce pessimiste, source et tragique, était la marque d’'une civilisation forte."
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2.3 O PESSIMISMO CRISTAO — E EMPRESRIMOS GREGOS

2.3.1 Entre a pascoa e a parousia — ou do triunfo da morte

O fato da morte afetou os primeiros cristaos e com tal seriedade que Nietzsche cedeu a
tentacdo de comparé-los aos antigos helenos do periodo da tragédia grega. E Camus o seguiu
nesse impulso. No entanto, Metafisica Cristd e Neoplatonismo acompanhard o fluxo de
crescimento do cristianismo até Agostinho e logo notar-se-d4 que, embora a tragédia grega
revele-se radicada nas bases da religido cristd, o cristianismo se desenvolve a caminho de um
consolo metafisico racionalmente sistematizado. E a meio caminho entre a tragédia grega e a
metafisica cristd — entre o limiar e o limite — encontra-se o tomo mais essencialde evolu¢ao do
cristianismo evangélico, acha-se, a saber, a insoldvel relacdo “pessimismo e esperanga”. A meio
caminho entre a tragédia e a metafisica, o cristdo oscila entre o pessimismo e a esperanca. Nao
se pode ignorar o plano tragico que concebeu o cristianismo — ou a coragem existencial que a
tragédia lhe conferiu —, e ndo se pode negar que a fé cristd segue um vislumbre de esperanca —
o movimento de uma estrela.

O pessimismo de um lado e do outro a esperanca, tdo perto da tragédia, mas nao tao
longe da reconciliacdo. Neste ponto fulcral de desenvolvimento — porque diz o que ele foi e
aponta o que ele serd —, o cristianismo evangélico apresenta-se em contrastes, sob tensdo,

dividido entre dois génios opostos que — se somados — suscitam f¢.

H4 dois estados de espirito [de animus] no cristianismo evangélico: o
pessimismo e a esperanca. Evoluindo sobre um determinado plano
tragico, a humanidade da época ndo repousou sendo em Deus e, entregando
em suas maos toda esperanca de um destino melhor, nao aspirou mais que ele
[...] Sdo estes dois aspectos do cristianismo que nds havemos de examinar
sucessivamente nesta primeira parte (CAMUS, 1965, p. 1231, grifo nosso).”

E mister lembrar, nesse interim, que — para o jovem e para o velho Camus — a esperanca
cristd existe dependente do seu contrdrio, isto é, nutre-se deste estado de espirito pessimista

com o qual o cristdo emoldura a existéncia (CAMUS, 2013m, p. 48). Posto isto, ndo cabemais

falar da sombria pdscoa crista sem notar, seguidamente, o luzir da ressurrei¢do. A pascoa crista

1“1y a deux états d’ame dans le chrétien évangélique: le pessimisme et I’espoir. Evoluant sur un
certain plan tragique, I’humanite d’alors ne se repose plus qu’en Dieu et, remettant, entre ses mains
tout espoir d 'une destinée meilleure, n’aspire qu’a lui [...] Ce sont ces deux aspects du Christianisme
que nous aurons a examiner sucessivement dans une premiere partie.”
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apreendeu, com uma exatiddao mimética, esse novo jogo de sombras e de luz esparso e dinamico
no imagindrio cristdao. A tensa relacdo entre o pessimismo € a esperanca permaneceu ilesa, e
fielmente representada, da crucificagdo a ressureicao do Cristo. Na pessoa desse Deus-homem,
encarnou “o proprio simbolo dessa inquietacdo tdo dividida [...]"*

1231).

, observa Camus (1965, p.

O fato da morte os fizera homens obcecados, de tal sorte que Camus descreveu essas
primeiras geragdes de cristdos como um “exemplo Unico de uma experiéncia coletiva da

morte”>*

(Ibidem, p. 1232). Os homens do cristianismo evangélico s@o esses que experimentam
a morte como pdscoa e como parousia. No limite do real, pessimismo e esperanca rodam em
torno dessa fonte-mae — essa obscuridade que sorve a todos —, ndo admira, pois, que Os
evangelhos tenham colocado essa sensagdo de morte no centro da sua adoracio (/bidem, p.
1233). Seja pela pascoa ou pela parousia, a morte triunfard em ultima instancia. E o que de
sobremodo toma a aten¢do de Camus é como o cristianismo evangélico, em génese, nao foge
ao fato da morte, ndao o quer esquecido ou distante, ao contrdrio, repete-o com loquacidade
infinita, celebra-o com amor e devocao. Ao invés de nega-la, o cristdo primitivo pensa na morte
com obsessao — eis a coragem cristd que impressionou o jovem Camus. De tal sorte que Camus
definiu as intui¢des primeiras do cristianismo como uma forma de antagonismo a lentidao de
coragdes prudentes. O prudente é aquele que, por ndo poder evitd-la, ndio pensa na morte
(CAMUS, 1965, p. 1309). Nesse mirar camusiano, prudéncia e moderacao sao inclinagdes de
um espirito, originalmente, anticristao.

O jovem pesquisador ainda ressalva que, embora tais nogdes tragicas sejam
demasiadamente arcaicas, elas desempenharam “um papel fundamental no desenvolvimento da

metafisica Crista”**

(Ibidem, p. 1232). A notar pela cristandade que, ainda hoje, repousa
confortavelmente sobre certezas eternas icadas pelo pensamento cristdo, mas, a despeito disso,
ainda celebra — em ritual salvifico — o corpo e o sangue de um cordeiro imolado. Dando gracas,
ante o proprio corpo de Cristo, transubstanciado ou consubstanciado, come-o reencenando a
sua morte, a fim de que a memodria ndo esquega esse fato original, demasiado tragico, que o
cristianismo soergueu como simbolo.

O homem do cristianismo evangélico permanece a sombra da cruz. Interessa-lhe que a

morte permanecga, de fato, nao esquecida. Entrementes, de ora em diante sentir-se-a a morte nao

2 “le symbole méme de cette inquiétude déchirée d’élévations."
B «I’exemple unique d’une expérience collective de la mort”
* “ym rolé capital dans ’elaboration de la Métaphysique Chrétienne”
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apenas como pascoa, mas também como parousia. Pois, cada vez que comem do corpo e bebem
do sangue, diz-lhes o apdstolo Paulo, eles “anunciam a morte do Senhor até que ele venha” (I
Corintios 11: 26). A tltima ceia de Cristo pronuncia-se, concomitantemente, como a lembranga
de uma morte e a promessa de um reino vindouro. Nas narrativas evangélicas, essa miscelanea

de sentimentos oscilantes aclara-se de forma ainda mais evidente:

E disse-lhes [Jesus]: Desejei muito comer convosco esta pascoa, antes que
padeca; [...] E, tomando o cdlice, e havendo dado gragas, disse: Tomai-o, e
reparti-o entre vds; Porque vos digo que ja ndo beberei do fruto da vide, até
que venha o reino de Deus. E, tomando o pdo, e havendo dado gracas, partiu-
0, e deu-lho, dizendo: Isto é o meu corpo, que por vés € dado; fazei isto em
memoria de mim (Lucas 22: 15-19).

O texto centra-se no prentincio da crucificagdo, todavia, como se ndo lhes causasse
estranheza, Jesus apregoa também a chegada do reino de Deus. Neste interim entre o vinho e o
pao, a esperanca fora inserida. Contudo, como o evangelho o revela, ndo se quer que essa morte
seja esquecida, Jesus ordena-os, portanto, “fazei isso em meméria de mim”. E notdvel que esse
homem cristdo exista entre uma morte ndo esquecida e uma expectativa de morte iminente.
Alids, como Camus o notou: “No mundo de nossa experiéncia, perceber essa ideia de morte
equivale a dar a nossa vida um novo significado. Na verdade, o que € revelado aqui € o triunfo
da carne, do terror fisico antes desse resultado revoltante”” (CAMUS, 1965, p. 1232). Em
dltima andlise, inclinados a pdscoa ou a espera da parousia, o homem do cristianismo
evangélico confessa, implicitamente, o triunfo da carne — a sua radical consciéncia da morte. A
principio ele a teme e ao cabo ele a deseja. No mais, como assevera o jovem filosofo, a
experiéncia psiquica de uma morte antecipada — tal como esses cristdos a experimentaram —
provoca posturas existéncias realmente surpreendentes e, até certo ponto, originais. Doravante,
Camus fard paragens sobre as implicagdes praticas dessa auténtica experiéncia crista —

esgarcada em face da facticidade e da expectativa da morte.

2.3.2 Quanto ao Mundo — Pessimismo

25 Iy o . PN .

“Dans le monde de notre expérience, réaliser cette idée de la mort revient a doter notre vie d’un sens

nouveau. Ce qui s’y découvre en effet, c’est le triomphe du charnel, [’effroi physique devant cette
révoltante issue”
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A tese camusiana — que ocupa o nucleo da Metafisica Cristd e Neoplatonismo —
depende, metodologicamente, desse reconhecimento preliminar que afirma o profundo sentido
que os primeiros cristdos atribuiram a morte nesse periodo origindrio. Um profundo sentido
intuitivo, irrefletido e deveras afetivo. Pois, dessa seriedade em face da morte depreende tanto
o vinculo do cristianismo com a tragédia grega, como o imagindrio que comporta ideias basais
como a pascoa e a parousia. As intui¢cdes amargas do cristianismo — esse vinculo agdnico com
a morte — sobrevivem em incessante ebulicio nesse imagindrio religioso e, segundo a tese
camusiana, diluem-se somente quando sdo reelaboradas de acordo com as formulagcGes gregas
da metafisica agostiniana. Em outras palavras, antes de chegar a solugdo tedrica formulada por
Agostinho, Camus reconhece que o problema primeiro do cristdo diz respeito ao fato da morte
e ao seu inarreddvel triunfo final.

Nesse mirar camusiano, € crivel dizer que essa experiéncia de morte — de facticidade e
de expectativa — inaugurou o modo de ser do cristao no mundo. O que significa dizer que, a luz
da literatura crista, tal experiéncia de seriedade e de antecipa¢c@o da morte dotou o cristianismo
evangélico de um pessimismo ontolégico — quanto a0 mundo e quanto ao homem.

No coragdo da literatura cristd mora esse pessimismo radical e sobretudo prético — e
nesta sentenga estd a suma da etapa inicial de anélise camusiana. Da énfase que fora colocada
sobre a morte decorre uma total desqualificacdo do mundo e do homem por parte desse cristao
evangélico. O filésofo ainda fez notar, de modo inequivoco, esse pessimismo timido ecoado
nos ditos de Jesus e de Paulo e posto ao lado da esperancga cristd que, constantemente, acena
para a chegada do reino de Deus: “Existem [pontua Camus] numerosos textos evangélicos nos
quais Jesus recomenda a indiferenga ou até o 6dio aos entes queridos como um meio de alcancar
o reino de Deus. Esta ¢ a base de um imoralismo? Nao, mas de uma moral superior [..]%°
(Ibidem, p. 1234). Aos olhos de uma sociedade acomodada a um sistema social e religioso bem
definido, fixada a uma tradi¢do de pensamento e a hierarquias familiares, o controverso modo
de ser do cristdo aparenta, de fato, uma antinomia inaceitdvel. Contudo, o que se apresentou
como pretensa imoralidade nao € sendo pessimismo — ou uma “moral superior”.

Nota-se, por conseguinte, que essa “moral superior” cristd — assinalada por Camus —
nao se refere a moralizacdo sistemética. Porquanto, adiante, o proprio Camus ressalva que, até

Tertuliano e Clemente, a literatura crista nao incluiu moralistas (Ibidem, p. 1239). Seguindo um

26 o gy . .
“Nombreux sont em effet les textes de I’Evangile ou Jésus recommande l'indifférence ou méme la
haine a l’égard de ses proches comme moyen de parvenir au royaume de Dieu. Est-ce la base d’un
immoralisme? Non, mais d’'une morale supérieure [...]
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caminho oposto a moralizacdo, a indiferenca evangélica — ou quic¢é o 6dio evangélico — revela
um arguto pessimismo, tal como uma obstina¢do indetenivel que cré que somente negando a
vida, acha-la-a afinal.

Esse homem cristdo literdrio, apreendido pelos evangelhos candnicos, movia-se da
negacgdo total do mundo ao acolhimento incondicional do reino de Deus. Alids, a indiferenca
evangélica, quanto as dindmicas da vida em sociedade, chega a limites extremos em algumas

passagens biblicas, como Camus o sublinhou ao citar versiculos como estes:

Nao julgueis que vim trazer a paz a terra [disse Jesus]. Vim trazer ndo a paz,
mas a espada. Eu vim trazer a divisao entre o filho e o pai, entre a filha e a
maie, entre a nora e a sogra, e os inimigos do homem serdo as pessoas de sua
prépria casa. Quem ama seu pai ou sua mie mais que a mim, ndo é digno de
mim. Quem ama seu filho mais que a mim, nao é digno de mim. Quem néo
toma a sua cruz e niao me segue, nao € digno de mim. Aquele que tentar salvar
a sua vida, perdé-la-4. Aquele que a perder, por minha causa, reencontra-la-a
(Mateus 10: 34-39).

Os sin6ticos nao escondem a radicalidade da mensagem cristd. Segundo o evangelista,
Jesus pediu aos seus seguidores um amor maior do que o que € dado a familia, aos pais, aos
filhos e, de igual sorte, um amor maior do que o que é dado a prépria vida. Nao obstante, o
texto ainda sugere que o amor a Jesus Cristo implica, necessariamente, em 6dio a vida. Neste
outro evangelho sindtico, o evangelho de Sdo Lucas, tal premissa impde-se mais evidente:
“Se alguém vem a mim e ndo odeia seu pai, sua mulher, seus filhos e seus irmaos, suas irmas e
até a sua propria vida, ndo pode ser meu discipulo” (Lucas 14: 26). Os discipulos de Jesus nao
sd0 0s que 0 amam tdao somente, sao 0s que amam e renunciam. Nesse contexto, o 6dio cristdo
significa rentncia, ou ainda, o completo abandono da vida cotidiana em sociedade — larga-a
toda de uma vez. O discipulo digno do mestre € tao apenas aquele que abandonou familia, bens,
oficio, promessas, comida e bebida, poder e as demais preocupagdes da vida a fim de segui-lo
rumo ao reino de Deus. Um homem em estado de absoluta indiferenca, eis o cristdo dos
evangelhos candnicos.

O 6dio a0 mundo mostrar-se-4, por fim, tdo necessario quanto o amor a Deus. Nao
pode haver disputas — nem dois senhores coexistindo — no corac¢ao deste homem do cristianismo
evangélico, ele “abandonou todo o interesse fora da fé [...]. E preciso escolher entre o mundoe
Deus”?’ (CAMUS, 1965, p. 1231). Nesse entrecho, ecoa Camus, ou Deus ou o mundo. Niao

admira, portanto, que Jesus esteja associado a espada e ndo a paz, uma vez que o cristdo

T “abandone tout intérét hors la foi [...] Il faut choisir entre le monde et Dieu”
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verdadeiro, segundo o relato evangélico, fora separado de seu pequeno gueto existencial. Cristo
os chamou para fora do mundo: separou o pai do seu oficio, o pescador das suas redes, o rico
dos seus bens, o filho da sua familia, o cidaddo da sua cidade, o servo do seu senhor, o sacerdote
do seu templo — o ator do seu cendrio.

Certa feita, cercado por alguns de seus opositores, Jesus foi questionado quanto a
licitude dos impostos pagos a César. Queriam, provavelmente, ocasido para acusd-lo, inflama-
lo até que se revelasse um insurgente — outro judeu agitador contririo aos tributos impostos
pelo Imperador romano. E, de certo, aquela era a ocasido perfeita para tal, a insurrei¢do judaica
daquele primeiro século confirma que livrar-se do jugo romano era, de fato, um anseio do povo
judeu. Contudo, as preocupagdes do Cristo — assim como o seu reino — nunca foram deste
mundo, de sorte que tudo o que ndo dizia respeito a Deus, ou ao seu reino proximo, era-lhe
indiferente. Portanto, se a efigie inscrita na moeda pertencia a César: “Dai, pois, a César o que
¢ de César, e a Deus o que ¢ de Deus” (Mateus 22 :16-22). Para aqueles que veem ou viam em
Jesus um herdi libertador, pensi-lo como alguém indiferente a politica ou as condicdes de vida
do seu povo seria motivo suficiente para a desilusdo. Todavia, ainda que o “render a César” ndo
se traduza, a rigor, como uma insurrei¢ao, tampouco declara conformismo. Na leitura do jovem
Camus, o “render a César” revela uma concessdo desdenhosa que, em tultima instancia,
desqualifica até mesmo a vontade do César — quando comparada a vontade de Deus. Ora, César
exige o simples dendrio, Deus exige toda a vida do homem. O mundo inteiro pode ser rendido
ao Imperador — isso ndo preocupa o cristdo — contanto que o coragdo do homem pertenca
somente a Deus. E como Camus observa (1965, p. 1234), pertencer a Deus significa, ao cabo,
nao pertencer ao mundo: “Aquilo que pertence a César € o denario sobre o qual esta impressa
sua efigie. Aquilo que pertence somente a Deus € o coragdo do homem, tendo cortado todos os
lagos com o mundo. Esta € a marca do pessimismo € ndo a da aceitagio™.

O seguidor de Jesus odeia o César, tal como odeia a sua familia, tal como odeia a sua
vida, tal como odeia o mundo e o que nele cabe. As histérias do evangelho, de uma forma geral,
falam do mesmo assunto, quer dizer, narram como Jesus e seus discipulos renunciam a esse
mundo equivocado, padecente e fadado ao fim, com vistas na chegada do reino dos céus. A
renuncia a si € a tudo € a exigéncia ultima aquele que segue o movimento de Jesus: “E aqui

novamente, [retoma Camus] a importancia fundamental € dada a f€. [...] Isso porque a esséncia

28 . [ . . . . . . . g ,
“Ce qui est a Cesar est le denier ou s imprime son effigie. Ce qui est a dieu est le coeur de I’homem
seul, ayant rompu toute attache avec le monde. Ceci est la marque du pessimisme et non de
l’acceptation.”
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2 (Ibidem, p. 1236). Despoja-te, dir-lhes-a Jesus, e eis a suma

da fé ¢ consentir e renunciar
primdria dos evangelhos. Todavia, ndo seria possivel, tamanha rentncia, sem uma verdadeira
fé no Cristo e em sua promessa maior: a chegada iminente do reino de Deus. A rentncia é o
passo que segue a fé, entrementes, de acordo com o evangelho, um passo que precisa ser dado.
Aquele que ndo renuncia ao mundo ndo € digno do Cristo, mas ndo apenas, também nao entrara
no reino prometido.

O evangelho segundo Sdo Marcos relata a histéria do encontro de Jesus com um
jovem deveras rico. O jovem pediu a Jesus que lho revelasse como ganhar a vida eterna,
ademais, o texto ainda ressalva que o jovem era fiel aos mandamentos da Tord desde a sua
mocidade. Contudo, isso ndo lhe valeu em nada, porquanto, segundo Jesus, faltava-lhe algo,
faltava-lhe a rentncia: “E Jesus, olhando para ele, o amou e lhe disse vai, vende tudo quanto
tens, e da-o aos pobres, e terds um tesouro no céu; e vem, toma a cruz, e segue-me. Mas ele,
pesaroso desta palavra, retirou-se triste; porque possuia muitas propriedades” (Marcos 10: 21-
22). Pois bem, sem a rentncia de nada vale a observancia das leis ou uma vida inteira de
obediéncia. Por isso, depois de fitd-lo bem, depois de preveni-lo que “Ninguém é bom”, Jesus
lhe faz a unica exigéncia que interessa ao cristdo dos evangelhos: despoja-te!

Doravante, o Cristo dird aos seus discipulos o quao dificil € para um rico adentrar no
reino de Deus, alids, completa Jesus, mais fécil seria entrar um camelo no pequeno fundo de
uma agulha do que entrar um rico no reino de Deus (Marcos 10: 25). Enquanto entoava as bem-
aventurancas, conforme o evangelho de Sdo Lucas™, Jesus assegurava-lhes que o reino de Deus
era deles — dos pobres — e outra vez advertia aos homens ricos, fartos e felizes deste mundo: ai
de vos! Em um golpe de palavras esvoacgantes, Jesus anunciava-lhes que o reino de Deus estava
proximo e que ele pertenceria aos pobres, aos famintos, aos desconsolados, aos perseguidos...
Os herdeiros desse reino celeste eram homens insatisfeitos com o mundo tal como ele é: faltava-
lhes o pao, faltava-lhes o consolo e a felicidade, o mundo os perseguia e o sereno gozo do riso
parecia-lhes anticristdo, eis 0 homem do cristianismo evangélico — ei-lo um ser despossuido.
N3ao raro, a semantica da promessa nao permite que o leitor veja o presente, uma vez que ela

aponta constantemente para o futuro, ainda assim, ha de se notar que toda promessa oculta uma

* “De la encore I'importance capitale accordée a la foi. [...] C’est que I'essence de cette foi est de
consentir et de renoncer.”

0 “E levantando ele os olhos para os seus discipulos, dizia: Bem-aventurados vés, os pobres, porque
vosso € o reino de Deus. Bem-aventurados vés, que agora tendes fome, porque sereis fartos. Bem-
aventurados vés, que agora chorais, porque haveis de rir. [...] Mas ai de vds, ricos! porque ja tendes
a vossa consolacdo. Ai de vds, os que estais fartos, porque tereis fome. Ai de vds, os que agora rides,
porque vos lamentareis e chorareis” (Lucas 6: 20-25).
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falta. Em outras palavras, enquanto prometem, as bem-aventurancas retratam o perfil tipolégico
do cristdo evangélico, a grande felicidade prometida revela, ao cabo, uma larga infelicidade que
se estende pelos humores da época — o reino de Deus fora prometido aos infelizes desse mundo.

Ouse-se dizer, nesse interim, que a preocupagao do Cristo ndo foi com o fim da pobreza,
dado que o problema das posses consiste na dificuldade cabal de despojar-se delas. Quando
revela suas expectativas quanto aos pobres e, por assim dizer, quanto a pobreza, o evangelho
de Sao Marcos mostra-se, outra vez, pouco otimista: “Porque [disse Jesus] sempre tendes
convosco os pobres, e podeis fazer-lhes bem, quando quiserdes; mas a mim ndo me haveis de
ter sempre” (Marcos 14: 7). O evangelho de Jesus tornou-se uma boa nova para os pobres,
porquanto estes, afinal, ja sdo despossuidos de tudo, pouco ou nada os prende a este mundo.
Enfim, de fato, abrir ma@o de tudo € mais facil aquele que pouco tem do que aquele que muito
tem. Mas, a despeito disso, a regra era abrir mao de tudo. Nao admira, assim, que os evangelhos
soem como alerta aqueles que desejassem seguir o Cristo, como se ele proprio lhes dissesse:
Penseis bem, pois, para seguir-me € necessario deixar pai e mae, vossos filhos e vossos bens, e
nao mais olhar para trds. O homem feliz ndo me seguird, por acaso o homem farto queixar-se-
4 da sua fartura? E o homem rico da sua riqueza? Os donos do mundo nao podem, facilmente,
odid-lo — maldizer o que possuem. Dessa forma, o reino prometido por Jesus ndo seria senao
destes despossuidos, destes desqualificados, destes insatisfeitos, destes que ndo encontraram
seu lugar no mundo e, por isso, nele, sentem-se estrangeiros.

O cristianismo evangélico apreendeu a esséncia do mundo de forma mimética e de
sobremodo crivel, uma vez que reconhece esse estado de plena falta do homem a caminho da
morte e assume sua condicdo estrangeira — radicalmente desraigada da sociedade — como um
prelddio trdgico que antecede a chegada do reino de Deus. A anunciacdo de um reino celeste
em molduras tragicas, eis o evangelho segundo o jovem Camus.

Nesta feita, detemo-nos nas molduras tragicas desse evangelho em prisma camusiano,
porém, notar-se-a adiante que o “despoja-te” de Jesus reclama, essencialmente, a proximidade
iminente do reino de Deus, do contrario ndo seria mais do que uma exigéncia impraticavel. Ou,
em termos camusianos, € possivel dizer que deste pessimismo a esperanga crista se alimenta e
se agiganta cada vez mais, e se algo deste mundo ainda desperta otimismo neste homem do
cristianismo evangélico, € preciso renuncid-lo a fim de que esse algo ndo rivalize com o préprio
Deus. A suma do arrazoado camusiano quer tornar evidente que a seriedade cristd em face da
morte afetou o modo de ser do cristdo no mundo, de tal sorte que ele ndo mais pode ser no

mundo sem o seu quinhdo de pessimismo — sem odia-lo.
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2.3.3 Quanto ao Homem - Pessimismo

O evangelho de Jesus vazou o mundo, o esvaziou de seu valor imanente até que ndo lhe
restasse bem algum. O apostolado de Paulo, por sua vez, vazou o homem — tirou dele as virtudes
que ele julgava possuir —, até que ndo sobrou um justo sequer sobre a face da terra. Neste duo
de negacdo — homem e mundo —, pondera Camus, “[...] a alma pessimista dos cristios em
relagdo ao mundo é explicada™' (1965, p. 1235).

Camus real¢ca, de Paulo a Jesus, os rastros literdrios do vultoso pessimismo que
transpassou os primeiros cristdos. Sinais de pessimismo se enlacam, atando as epistolas
paulinas aos sindticos, todavia, nos evangelhos, o olhar pessimista dos cristdos volta-se mais
acentuadamente contra o mundo, enquanto que a desqualificagdo do homem se tornara uma
fixag¢do do apoéstolo Paulo.

Em carta a igreja de Roma, a veeméncia do apdstolo afirma: “Porque todos pecaram e
destituidos estdo da gloria de Deus” (Romanos 3: 23). Essa indetenivel presun¢do de pecado,
no dizer camusiano, capturou mimeticamente a imagem da condi¢do humana. Nas palavras do
proprio Camus, a ideia de pecado torna o homem “consciente de sua miséria e seu orgulho.
‘Ninguém ¢ bom’ [cita o evangelho de Marcos]; [...] O pecado ¢ universal”*? (CAMUS 1965,
p. 1234). O descrédito da humanidade, manifesto nas cartas paulinas e depois retomado pelos
evangelhos, alonga-se nesse primeiro século e atinge uma dimensdo candnica entre as primeiras
geracgdes cristds, de sorte que Camus o seguird notando-o até o segundo século da era cristd —
nos textos consagrados dos Pais da igreja. Em suma, o apdstolo Paulo mensura o pecado no
mundo e lhe ocorre que homem nenhum merece sequer o beneplécito da divida.

O mundo é mau™, é preciso deixa-lo, e somente negando-o € possivel alcangar o reino
de Deus. Mas essa suspeita cristd ndo se encerra no mundo — ndo basta retirar-se dele —,
porquanto o homem também &, ontologicamente, mau — ndo pode nao pecar. E ainda que negue
o mundo, como pedem os evangelhos, ndo pode fugir de si mesmo. Ao fim e ao cabo, este
homem do cristianismo evangélico esta fadado ao fracasso existencial, de tal modo que mesmo
as suas boas obras nao sdo suficientemente boas para livra-lo desta sina. O homem virtuoso,

concebido em plena serenidade socratica, parecer-lhe-ia tdo dessemelhante que, tamanho

31 «
32 «

[...] ’dme pessimiste des Chrétiens sur le monde s explicite”
conscience de as misere et de son orgueil, [...] le péché est universel”
¥ Reverberada pelos evangelhos, essa premissa serd levada ao limite pelo gnosticismo. SRIGLEY, 2007.
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otimismo, o faria rir. De Paulo a Agostinho, o cristdo fora definido, sobretudo, por sua sincera
confissdo de faléncia, a bem dizer, por sua incapacidade de ndo pecar (CAMUS, 1965, p. 1234-
1235).

Uma breve passagem pela literatura paulina € o bastante para assegurar, literariamente,
a consciéncia culpada, o fado e a impoténcia impar que se apossou dos primeiros cristaos.
Camus faz mencao a assustadora consciéncia paulina, dada a vez (Romanos 7: 18-24) em que
o apoéstolo reconhece o total desgoverno de suas acdes — a serviddo dos seus membros —, a
impoténcia humana de fazer o bem e a titdnica poténcia humana de fazer o mal. A perturbadora
constatagdo paulina que assevera inclemente, “Miseravel homem que sou!”, sentencia, ainda
que de modo intuitivo, a total falibilidade do homem no mundo. Outrora, o imperativo grego
dizia-lhe: “conhece-te a ti mesmo [...]”; mas, conhecer-se, dir-lhe-ia Paulo, ndo pode leva-lo
sendo a descoberta de um ser igndbil — um miserdvel pecador.

A julgar pela depreciagdo do homem, o que a gramadtica cristd chama de confissdo de
pecados ecoa, nessa visagem camusiana, como uma legitima confissdo de pessimismo. E, ao
generalizar o homem, o apdstolo Paulo estende o seu pessimismo até que o mundo seja engolido
por ele, até que o homem esteja de tal sorte apartado de Deus que nio mais lhe reste nada além
da cega confianca na gratuidade do amor divino. Na perspectiva paulina, a universalidade do

pecado tornara-se, assim, imprescindivel:

Nao ha um justo, ndo ha sequer um. Nao ha um que tenha inteligéncia, [...]
todos se perverteram. Nao hd quem faca o bem, ndo hd sequer um. A sua
garganta ¢ um sepulcro aberto; com as suas linguas enganam; veneno de
aspides estd debaixo de seus ldbios. A sua boca estd cheia de maldicdo e
amargura. Os seus pés sao velozes para derramar sangue. Em seus caminhos
ha destruic@o e miséria; E ndo conheceram o caminho da paz (Romanos 3: 10-
18).

O cristdo, a rigor, enxergou o mundo com esses mesmos olhos descrentes de Paulo. De
forma a ignorar nuances e fiar-se no nicleo duro da existéncia, quer dizer, pouco lhe interessava
experiéncias de excecdo, de paz ou de gozo, em via de regra o homem € mau e por onde ele
passou deixou seu rastro de miséria, de mentira e de morte. Poder-se-4 dizer, nesse interim, que
o0 espirito cristdo se move imbuido de um pessimismo cego e imperturbdvel.

Assim, tangenciando o pessimismo evangélico, o jovem Camus dispara sua questdao
fulcral: “Se € verdade que o homem ndo € nada e que seu destino esta inteiramente nas maos de

Deus, que as obras ndo sdo suficientes para assegurar-lhe sua recompensa, se o ‘Ninguém ¢é
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bom’ ¢ bem fundamentado, quem entdo alcangard o reino de Deus?™** (1965, p. 1237). A
pergunta do jovem filésofo acompanha, o que ele julgara ser, o desenvolvimento 16gico e
temporal do cristianismo evangélico. Em outras palavras, seguindo, de um lado, a heranga
monotefsta judaica que o antecede, o cristianismo diminuiu o homem de forma tdo radical que
somente um milagre tornaria a aproxima-lo, outra vez, da velha divindade transcendentalizada.
Do lado grego do cristianismo, o pessimismo diminuiu igualmente o homem — reduzindo-o ao
fado inaliendvel da morte ou de suas paixdes involuntérias — de forma que se ali permanecesse,
ndo lhe restaria nada além do desespero. Eis que neste ponto de faléncia ontoldgica, de nulidade
e de desespero, insurgird, por conseguinte — como sugere Camus —, uma temdtica crista de

originalidade irredutivel; a saber, o tema da encarnacao:

Mas entdo a Encarnagdo oferece sua solugdo. Visto que o homem € incapaz
de se juntar a Deus, Deus desce até ele. Assim nasce a esperanca universal em
Cristo. O homem estava certo em se colocar nas maos de Deus, vendo que Ele
lhe oferece uma graca sem limites (Ibidem).”

Ora, somente uma imensa conviccdo de pessimismo intuiria uma convic¢do de
gratuidade ainda maior — a fim de que o homem seja salvo. A bem dizer, a impoténcia do
homem assumiu uma propor¢ao tdo desmedida que ele fora retirado do processo de salvagao;
pontua Camus: “A recompensa no préximo mundo mantém um caréter gratuito. E de um prego
tdo alto que supera a exigéncia de mérito. [...] E necessdrio preferir o pecador arrependido ao
homem virtuoso completamente realizado em si mesmo e nas suas boas obras”3¢ (Ibidem, p.
1236-1237). Entre a esmagadora transcendéncia judaica e o efusivo pessimismo grego, nao
havia lugar de relevancia para a virtude ou mesmo para a especulagdo. Nota-se, ademais, que
para o jovem Camus a esperanca em Cristo nasce somente depois que o homem e seus esforcos
foram reduzidos a nada, a completa nulidade, a auséncia de virtudes e a sobrepujan¢a do mal.

O homem do cristianismo evangélico abriu um abismo de tamanha extensdo e

profundidade que somente um Deus — milagrosamente encarnado — poderia salvé-lo. Desse

34 ccevse . . . .y . .
“S’il est vrai que [’homme n’est rien et que sa destinée est tout entiere dans les mains de Dieu, que

les aeuvres ne suffisent pas a assurer a [’homme sa récompense si le « Nemo Bonus » est fondé, qui

donc atteindra ce royaume de Dieu?”

“Mais alors I’Incarnation apporte sa solution. L’homme ne pouvant rejoindre Dieu, Dieu descend

Jusqu’a lui. Et c’est ['universel espoir en Christ qui nait alors. L homme a eu raison de s’en remettre

a Dieu puisque celui-ci fait la grdce la plus infinie qui soit”

% “La recompense dans 1’autre monde conserve um caractére gratuit. Elle est d’un si haut prixqu elle
surpasse l’exigence des merites. [...] 1l faut préférer le pécheur repentant au vertuex tout rempli de
lui-méme et de ses bonnes ceuvres”

35
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modo, o cristianismo fez a passagem do pessimismo radical a esperanc¢a universal depositada
neste Deus encarnado, chamado Jesus Cristo, que desceu ao mundo para redimi-lo. Quer-se
dizer, pois, que a encarnacio € a solu¢do original deste homem impotente que se vé lancado em
um mundo mau, que se vé culpdvel, falivel e confundido com a prépria miséria deste lugar
padecente — em que ele vive como um estrangeiro. O tema da encarnacdo resolve dois
problemas fundamentais do cristdo evangélico, o primeiro deles: a pungente transcendéncia
judaica, responsdvel por erguer o imagindrio de um Deus inalcancdvel. E, ademais, a
encarnagao ainda ocupou parte do imenso vazio de esperanca que, insuflado pelo pessimismo
evangélico, permeou as origens do cristianismo evangélico. Tendo em vista tais aspectos da
tematica da encarnag¢do, Camus conclui o arrazoado: “[...] a Encarnacdo é ao mesmo tempo
redengdo. Mas, apesar de tudo, ndo se alcanca a onipoténcia de Deus, porque a morte e a
Encarnagdo de seu filho sdo gragas e ndo sangdes por mérito humano™’ (Ibidem, p. 1238).
Segundo Camus, no tema da encarnacao reside a solu¢do mais original do cristianismo
evangélico, mas ela ndo resolve, ndo completamente, todos os problemas origindrios desse
periodo de formacdo da religido cristd, o que explica a continuidade do seu desenvolvimento —
que se estende até os acabamentos teologicos de Santo Agostinho. O problema das origens do
mal, por exemplo, continua insolivel no imagindrio cristio’ e, no mais, o homem ainda
permanece sob obstinada perspectiva pessimista, sob suspeita tenaz, ainda que ja se vislumbre
uma esperanga cristd. Em sintese, o pessimismo evangélico ndo se desfaz totalmente, mesmo
posto ao lado dessa esperanca levedada pelo tema da encarnacdo. A ideia da graca — como
Camus a coloca — possibilita que a humanidade permaneca estacionada em sua condi¢do
desprezivel; e, nesse mirar, o cristio ndo pode safar-se sozinho do lamacal da existéncia —
quanto mais se move mais ele se afunda. Toda a responsabilidade e, por assim dizer, todo o
mérito pertence unicamente a divindade salvadora. O homem nada mais € do que um indigno
alvo passivo do socorro divino. Nesse sentido que — Camus chega ao ponto que o interessa
afinal — a moral e a especulacdo tornam-se irrelevantes para o imagindrio cristdo evangélico;
uma vez que a virtude e a razao — tdo caras para a serenidade grega — sdo nog¢des dispensdveis

e até incongruentes com a solugdo cristd. A desconfian¢a quanto ao homem e a confianga

7 «[...] Uincarnation est en méme temps la rédemption. Mais pour autant la toute-puissance de Dieu
n’est pas atteinte, car la mort et I’Incarnation de son fils sont des grdces et non des sanction dues
au mérite humain”

% O problema das origens do mal tornar-se-4 uma preocupacio do gnosticismo, esse, para respondé-lo,

precisard valer-se, tal como Agostinho, da cultura e do pensamento grego. (SRIGLEY, 2007).
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absoluta em Deus “explica [assevera Camus] esse desdém por toda especulacdo pura [...] a
crenga emocional em Deus é o objetivo de todo esfor¢o humano™® (CAMUS, 1965, p. 1236).

A virtude é suspeita, tal como a especulacdo. E preciso que os cristdos “Tenham cuidado
para que ninguém os escravize a filosofias vas e enganosas, que se fundamentam nas tradi¢des
humanas e nos principios elementares deste mundo, ¢ ndo em Cristo” (Colossenses 2: 8). O
filho prodigo arrependido € preferivel aquele filho que fica a servico do Pai — sem lhe
transgredir uma ordem sequer. E aquele que trabalhou menos na vinha do seu senhor, diz-lhes
Jesus outra vez em pardbolas, receberd a mesma paga daqueles que trabalharam mais,
suportando o peso do Sol e o cansaco do dia (Mateus 20:1-16). Seja o sdbio ou o virtuoso, o
justo ou a autoridade religiosa, em todos os casos, eles serdo precedidos pelo pecador
arrependido no reino dos céus.

Ao fim e ao cabo, o pessimismo evangélico desdenha das virtudes do homem, ignora
posses e esforcos, cacoa da felicidade, insulta os méritos da razdo, subestima o valor deste
mundo e sobrevalece a morte. Ao prometer o reino de Deus aqueles que se assemelham a
pequenas criangas tolas (Marcos 10:14), ndao zombam da tradi¢do especulativa? Essa irreflexao
desdenhosa dos primeiros cristdos foi motivo de esciandalos notaveis, Camus representou a
indignacdo dos pagdos citando um didlogo exemplar da obra apologética de Minucius Felix,

Octavius:

Nao devemos nos indignar com o fato de que as pessoas que ndo estudaram,
estranhas as letras, desqualificadas até mesmo nas artes vis, emitam opinides
que elas t€ém como certas, em tudo o que € mais elevado e mais majestoso na
natureza, enquanto a filosofia ainda vem discutindo isso ha séculos? (FELIX
apud CAMUS, 1965, p. 1236).%

Quando desqualificou o homem e o mundo e confiou tudo a Deus, o cristianismo
evangélico definiu a histéria dos homens em pecado e redencio, em pessimismo e esperanga,
com um inicio e com um fim determinados por Deus. E o conteido desse entretempo — que
muito em breve passaria — ndo devia inquietar o auténtico cristdo. Nem a moral ou as voltas

explicativas dos fil6sofos os interessava. Todavia, o préximo problema do cristianismo

¥ “Ce dédain de toute spéculation pure [...] leffusion en Dieu pour le but de tout effort humain”

Y “Ne doit-on pas s’indigner que des gens qui n’ont pas étudié, étrangers aux lettres, inhabiles méme
dans les arts vils, émettent des opinions qu’ils tiennent pour certaines, sur tout ce qu’il y a de plus
eléve et plus majestueux dans la nature, tandis que la philosophie en discute depuis des siecles”
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evangélico diz respeito a esse entretempo que durou mais do que o esperado. O aguardado fim
venturoso dos cristdos ainda tarda.

O fito de Camus se resume nesse espectro do pessimismo — esse bastardo da tragédia
grega — que rondou a literatura cristd e por onde ele passou deixou seus vestigios; como um

jovem descobridor impetuoso, Camus continua a segui-lo — mas ndo sem por ele ser afetado.

2.3.4 Sobre o texto completo — uma suma

Por razdes de delimitacdo da propria pesquisa, o trabalho de tese elegeu para uma anélise
pormenorizada tdo somente o Capitulo I — de titulo cristianismo evangélico — da dissertacao
camusiana: Metafisica Cristd e Neoplatonismo; sobre esse capitulo fundamental erguer-se-ao
as discussoes dissertadas e as relacOes litero-filosoficas posteriores, vislumbradas como o
arrazoado principal desta pesquisa. Contudo, a fim de que esta interessante obra seja
apresentada proxima a sua completude — para que ndo seja ignorado o tomo subsequente deste
texto —, esbogou-se, pontualmente, um ligeiro resumo dos capitulos seguintes, os quais nao
serdo abordados diretamente pela pesquisa. Pedagogicamente, seria irresponsavel lancar luz
sobre um discurso tdo relevante da juventude de Camus, deslindar minuciosamente o inicio
deste texto e, ao cabo, ndo realizar uma abordagem — que seja minima — das se¢des finais desta
obra camusiana; eis, portanto, uma simpldria simula dos capitulos pdsteros, seguida do
desfecho deste texto singular do jovem Camus. Pois bem, a suma passa abreviadamente pelo
tema do gnosticismo, assim como pela abordagem camusiana acerca da relagdo tedrica
estabelecida entre Plotino e Santo Agostinho — ou entre o neoplatonismo e a metafisica crista.
A titulo de nota, este resumo serve-se, especialmente, da tradugdo inglesa da obra camusiana,
além da direcdo e dos valiosos comentarios do pesquisador americano, Ronald Srigley.

Em termos panoramicos, tem-se em vista que o jovem filésofo continua a explorar a
cara relagdo entre a metafisica cristd e o neoplatonismo — por meio de obra de mesmo titulo.
Dando seguimento a andlise primaria, o Capitulo 2, por sua vez, sublinha o gnosticismo e seus
principais intérpretes. De acordo com o argumento central do texto camusiano, o gnosticismo
consiste no primeiro esforco, da parte de um grupo diversificado de escritores, de conciliar o
movimento entusidstico do cristianismo com a sofisticada razdo grega. No capitulo seguinte,
onde Camus retrata sumariamente o pensamento de Plotino e, por conseguinte, esbouca
teoricamente o neoplatonismo, o jovem pesquisador se depara com uma abordagem do

pensamento grego mais elaborada — quando comparada a razdo grega aplicada pelos grupos
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gnosticos. Por conseguinte, o jovem filésofo observou ainda, no seio do neoplatonismo, uma
conciliacdo semelhante aquela tdo almejada pelo gnosticismo, ou seja, observou uma
conciliacdo entre as aspiracoes da alma humana e a razao mistica de bases platdnicas. Destarte,
assevera Camus, fora aberto o caminho para conciliagdo entre fé cristd e razdo grega e, por
assim dizer, para elaboracdo de outras metafisicas ulteriores — a parte do neoplatonismo. No
caso do cristianismo, fé crista e razdo grega sao unificadas, de fato, quando dadas em posse de
um grande especialista em neoplatonismo que, certa feita, vivenciou, de sobressalto, uma
experiéncia de fé nos celeiros do cristianismo; em outras palavras, Santo Agostinho fora quem
propiciou o encontro — milagrosamente harmonico — entre a fé cristd e a razdo grega. Assim, o
grande pensador de formacao neoplatdnica serviu-se das estruturas prontas do neoplatonismo e
— pessoalmente movido pelas aspiracOes da fé cristd — Santo Agostinho pdde entdo formular
uma metafisica cristd mais sofisticada do que as de tentativas anteriores, que se tornou basilar
para o futuro da ortodoxia cristd; eis os argumentos centrais da dissertagdo camusiana. No texto,
no entanto, estes argumentos encontram-se apresentados amiudadamente pelo jovem Camus
em Metafisica Cristd e Neoplatonismo. Nao obstante, observemos doravante, a titulo de
esclarecimento, algumas particularidades elegidas de cada capitulo do texto.

Dentro do gnosticismo, Camus considera o0 movimento gndstico como “uma reflexao
grega sobre os temas cristdos™! (CAMUS, 2007a, p. 67). Em decorréncia da intersec¢ao
mencionada pelo autor, nota-se a rejeicdo desta filosofia, em parte, tanto pelos gregos quanto
pelos cristios; o que significa dizer que o primeiro esfor¢o da razdo em explicar a fé — esforco
de traduzi-la em termos racionais —, inicialmente, ndo foi bem aceito por ambas as partes. Nao
obstante, Camus afirma que os gndsticos sdo considerados auténticos cristaos, além do que, ele
nao desconsidera a forca e a extensao gigantesca do movimento gndstico nos primeiros séculos
de cristianismo. Contudo, o jovem Camus encontra dificuldade ao definir com clareza o
gnosticismo, isso por se tratar de um movimento sobretudo plural, uma vez que suas multiplas
geracOes de pensamento apresentam diferengas consideraveis entre si (Ibidem, p. 68). Em
contrapartida, o autor faz nota de algumas semelhancas entre as geracdes gnésticas42; a
comecar, especialmente, pela unido entre conhecimento (gnose) e salvacdo divina, eis uma

caracteristica marcante e protagonista no gnosticismo. Os grupos varios do gnosticismo

41 ¢

>

[...] a Greek reflection upon Christian themes’

# “Historicamente, na verdade, o gnosticismo é uma instrucio filoséfica e religiosa, dada aos iniciados,
baseada em dogmas cristdos misturados a filosofia pagd, que assimilou tudo o que era espléndido e
brilhante nas mais diversas religides” (CAMUS, 2007a, p. 68).
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também se assemelham nos seguintes aspectos: no interesse pelo estudo do mal, na busca pela
redenc¢do divina, no estudo de intermediarios entre Deus e o individuo e na concepg¢do de Deus
como ser inefavel e incomunicavel (Ibidem, p. 70).

Vale ressaltar que a abordagem gndstica realiza a tarefa de apresentar problemas comuns
— sob a édtica do cristianismo — a fim de resolvé-los por meio de principios filoséficos gregos.
Tal relacdo se torna mais visivel ao longo desta andlise camusiana do filésofo da primeira

geracdo gndstica, Valentino:

Embora essas nog¢des de salvacdo e iniciagdo parecam, a primeira vista,
relacionadas, a andlise pode, sem duvida, discernir diferengas sutis, mas
fundamentais, entre elas. A iniciacdo d4 ao homem influéncia sobre o reino
divino. A salvacdo o admite a este reino, sem que ele tenha qualquer parte para
alcancd-lo. Pode-se acreditar em Deus sem ser salvo. Era suficiente
contemplar os mistérios de Eleusis. Por outro lado, o batismo ndo implica
salvacdo. O helenismo nao pode ser separado dessa esperanca, sobre a qual é
tdo tenaz, que o homem mantém seu destino em suas proprias maos. E no
préprio coragdo do cristianismo havia, por acaso, uma tendéncia de lentamente
levar a nocdo de salvagdo de volta a iniciacdo (Ibidem, p. 69)."

O pensamento valentiniano demonstra, com clareza, a referida relagdo entre elementos
fundamentais do cristianismo em coexisténcia com aspectos basilares da filosofia clédssica
grega. Por sua vez, outro gndstico conhecido — embora pouco explorado por Camus — chama-
se Marcido, ei-lo, um gndstico cujo pensamento se aproxima mais da perspectiva cristd se
compard-lo com Valentino, Basilides e outros pensadores analisados por Camus. Suas obras
ndo sdo originais, pois sdo andlises de textos sagrados. Ainda assim, seu pensamento se baseia
em trés principios: Deus, reden¢do, a pessoa de Cristo e a moralidade (CAMUS, 2007a, p.72).
Uma parte importante de seus escritos pauta-se na interpretagdo de Jesus Cristo como um
intermedidrio entre o divino e a humanidade. A definicdo de Cristo realizada por Marcido
atribui extrema importancia a sua figura, ja que o mesmo € considerado um enviado direto de
Deus para combater o pecado dos impios neste mundo. A citacdo a seguir, além de ressaltar a
sensibilidade moderna do pensamento Marcido, ela retoma o problema do mal como questdao

fulcral do gnosticismo, questao esta que o tornou um movimento essencialmente pessimista; a

“ “For though these notions of salvation and initiation appear, at first sight related, analysis can no
doubt discern subtle but fundamental diferences between them. Initiation gives man influention over
the divine kingdom. Salvation admits him kingdom, without his having any part in achieving it. One
can believe in God without being saved. It was sufficient to contemlple the mysteries of Eleusis. On
the other hand, baptism does not imply salvation. Hellenism cannot be separated from his hope,
about which it is so tenacious, that man holds his destiny in his own hands. And at the very heart of
Christianity there was the notion of salvation back into that of initiation”
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notar:

Nesta visdo pessimista do mundo e nessa orgulhosa recusa em aceitar pode-se
encontrar a ressonancia de uma sensibilidade completamente moderna. Essa
visdo pessimista também tem sua origem no problema do mal. Marcido
considera o mundo mau, mas se recusa a acreditar que Deus pode ser seu autor.
Se sua solugdo gira em torno da redencao, € porque ele vé o papel de Cristo
de uma maneira mais ambiciosa do que os préprios cristdos. E uma questdo
de nada menos que a completa destrui¢io da criagdo (Ibidem, p. 75).**

Os temas do gnosticismo despontam, ainda mais claramente, ao longo da apresentacao
camusiana do pensamento de Valentino — ainda que ndo haja muita informacgdo ao seu respeito;
“Seu sistema muito coerente pode ser dividido em uma teologia, uma cosmologia ¢ uma

moralidade” ®

(Ibidem, p. 76). A filosofia valentiniana demonstra uma clara intersec¢ao entre o
cristianismo e o pensamento grego. Segundo Valentino, Deus é uma figura tnica e atemporal,
responsavel por dividir a humanidade em trés categorias em conformidade com seu nivel de
consciéncia: “o espiritual, que aspira a Deus; os materialistas, que ndo tém memoria e, portanto,
ndo se preocupam com suas origens; e entre os dois, os médiuns, os indecisos, que fogem da

vida vulgar dos sentidos [.]%°

(Ibidem, p. 78). A redencdo € considerada um mecanismo para
que o individuo possa se desvincular de sua parte pecaminosa, em paralelo com a aproximacao
com caracteristicas divinas presentes na prépria humanidade. Por dltimo, vale ressaltar que no
pensamento valentiniano surge novamente o problema do mal, um dos pilares do gnosticismo,
tal como sua defini¢do de redencdo. O filosofo traz, em suma, o principio da salvacio pelo
conhecimento.

Ainda dentro da obra Metafisica Crista e Neoplatonismo, sao realizados importantes
comentdrios acerca de Plotino. Para contextualizar o tema, cabe inserir algumas consideracoes
acerca das perspectivas plotinianas e, por conseguinte, das perspectivas agostinianas. Plotino

buscou associacdo entre as emog¢des humanas e a 1ogica, tais caracteristicas marcantes estao

presentes no idealismo grego. Ao unir dois elementos de natureza distinta, estabelece a fé como

“ “In this pessimistic view of the world and this proud refusal to accept can be found the resonance of

a completely modern sensibility. This pessimistic view also has its source in the problem of evil.
Marcion considers the world to be wicked but refuses to believe that God can be its author. If his
solution revolves around Redemption, it is because he views the role of Christ in a more ambitious
manner than the Christians themselves. It is a matter of nothing less than the complete destruction
of creation”

* “His very coherent systemcan be divided into a theology, a cosmology, and a morality”

46 </ ] the spiritual, who aspire to God; the materialists, who have no memory and therefore no concern
for their origins, and between the two, the psychics, the indecisive, who run from the vulgar life of
the senses [...] 7
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adoracdo racional, baseada na contemplacdo da infinidade do universo como obra divina
(CAMUS, 2007a, p. 89). A partir desta concep¢ao plotiniana, surge a ideia da existéncia do
mundo ordenada por algo maior, a alma do mundo, cujos limites sdo determinados pelo
principio chamado de inteligéncia. Em um plano superior a inteligéncia est4 no uno: o principio
de que ndo pode existir unidade sem forma e sem logos. Seu pensamento se distancia do
cristianismo gndstico, na medida em que se afasta parcialmente do principio da existéncia de
intermedidrios entre a humanidade e o divino*’. A respeito do distanciamento com o
gnosticismo, fica ainda mais claro quando se analisa um trecho da obra plotiniana contra uma

seita gndstica, sumarizado por Camus:

Ele censura os gnosticos por desprezarem o mundo criado e por acreditarem
que um novo mundo os espera, por acreditarem que sao filhos de Deus e por
substituirem a harmonia universal por uma providéncia que satisfard seu
egoismo, por chamarem os irmaos mais vis, embora ndo atribuam esse nome
aos deuses, e por terem substituido a virtude da sabedoria pela ideia de uma
salvacdo arbitraria na qual o homem nio tem parte (Ibidem, p. 107).**

Ainda nesse contexto, para Plotino, “o conhecimento ndo ¢ uma experiéncia, mas um
esforco e um desejo, numa palavra, uma evolugio criativa. Aqui, novamente, vemos o carater

divino dos principios metafisicos”*

(Ibidem, p. 92). Em resumo, a teoria de Plotino define a
alma do mundo (uno) como um conceito tnico no qual estdo inseridas diversas caracteristicas
divinas: o bem, o belo, a inteligéncia (Ibidem, p. 103). No que tange ao pensamento plotiniano
e o neoplatonismo, fica clara a sua influéncia no cristianismo. A filosofia cristd, inclusive,
resolve parte de seus problemas doutrindrios fazendo o uso decisivo do neoplatonismo, como
as questdes da encarnacdo e da trindade (Ibidem, p. 112).

Pois bem, feitos breves comentérios sobre o gnosticismo e o neoplatonismo, se pode
prosseguir com a andlise de Agostinho na obra de Camus. Como visto até aqui, ainda que o

neoplatonismo tenha se voltado contra o gnosticismo, as duas filosofias apresentam seus

alicerces no helenismo. Quanto a Agostinho, é notavel a influéncia exercida pela filosofia

* Plotino considera a Inteligéncia como o intermediario entre 0 Bem e a Alma.

“® “He reproaches the Gnostics for despising the created world and for believing that a new world awaits
them, for believing themselves to be children of God and for substituting for universal harmony a
providence that will satisfy their egoism, for calling the most vile men brothers, even though they do
not accord this name to the gods, and for having substituted for the virtue of wisdom the idea of an
arbitrary salvation in which man has no part”

49 “Knowledge is not an experience, but an effort and a desire, in a word, a creative evolution. Here
again we see the divine character of metaphysical principles”
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neoplatonica na construcdo de seu pensamento, que se comprova por meio das citagdes de
Plotino em suas obras. Todavia, devem ser consideradas as divergéncias responsdveis por
modificar sua perspectiva em relagao as teses defendidas por Plotino, fato que caracteriza o
pensamento agostiniano como uma espécie de sucessor do neoplatonismo — com maior
associacdo a fé cristd propriamente dita. Uma interessante andlise fora realizada por Paul
Archambault (1969, p. 2) ao resumir a perspectiva de Camus em relagdo ao pensamento
agostiniano como ‘“evolu¢ao comum” da associagdo entre pensamento grego € pensamento
cristio™. A influéncia se torna ainda mais notével pelo modo como Agostinho analisa a fé
cristd, numa busca por conciliar a fé com a verdade e os dogmas com a metafisica (CAMUS,
2007a, p. 117).

Agostinho também explora, amplamente, o conceito de mal; a bem da verdade, o
problema do mal concretiza-se como um elemento comum do cristianismo em todos 0s seus
estagios de evolucdo analisados por Camus. Destarte, o pensamento de Santo Agostinho — ainda
em concordancia com o neoplatonismo — categoriza 0 mal em duas possibilidades: o mal
natural, intrinseco a natureza humana e o mal moral, referente ao pecado. Em Agostinho,
explorar o mal serve como ponto de partida para sua defini¢ao de virtude. Segundo o fil6sofo,
a virtude apenas pode ser exercida pelos cristdos, uma vez que sua existéncia existe em conjunto
com a assisténcia divina. No entanto, glorificar-se das virtudes constitui o pecado do orgulho.
A graca somente ocorre quando feita com generosidade genuina. E para que seja atingida a
graca divina, a fé exercida pelo homem deve se concentrar totalmente na figura divina. No mais,
a liberdade humana se resume a capacidade de fazer o mal, de cometer o pecado. Surge,
portanto, um dos pilares do cristianismo: a admissdo de ignorancia perante Deus (CAMUS,
2007a, p. 124). Nesse sentido, Agostinho se encontra com a teoria do pecado original, cujo
desenvolvimento foi em grande parte realizado por ele. Segundo o santo catdlico, apds a
expulsdo de Addo e Eva do Jardim do Eden, a humanidade perdeu a graca divina que possuia
em conjunto com a liberdade de ndo cometer pecados; desta sorte, o batismo adquire entdo sua
importancia, uma vez que a alma humana € maculada e necessita da sagrada purificacdo e da

. . g .. 2 . . .. .. 51
misericordia divina. E por esse motivo que Agostinho resistiu severamente ao Pelagianismo™ .

% Um dos trechos marcantes no qual fica presente a perspectiva de Camus: “[...] é a influéncia de uma
doutrina metafisica sobre uma forma religiosa de pensamento: € isso que o Neoplatonismo fornece
para o Cristianismo” (CAMUS, 2007a, p. 114). “/...] it is the influence of a metaphysical doctrine on
a religious form of thought: this is what Neoplatonism provides for Christianity”.

>! “Para a Igreja africana, o pelagianismo era heresia justamente porque negava a corrupgio da natureza
humana a partir do pecado de Adao e porque, assim, ao tomar o0 homem como plenamente capaz de

alcancgar a salvacdo e a perfei¢do por suas proprias forgas, acabava por desprezar a graca de Cristo e
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Em outras palavras, o destino dentro do agostinianismo esta localizado na predestina¢do; Deus
define, a partir de sua consciéncia, 0 modo como as coisas acontecem, define, portanto, os
eleitos para salvacdo por ele oferecida. A liberdade humana € entdo incompleta, pois se
estabelece nos limites da onipoténcia divina (Ibidem, p. 124).

A transformacdo ou evolucdo do neoplatonismo pode ser ilustrada com a doutrina da
encarnagdo. As ideias sdo consideradas por Agostinho um molde de razdes pré-estabelecidas,
“contidas na inteligéncia divina” que ¢ eterna e imutavel e, portanto, compreende-se Deus
“através do coragdo, mas também através da inteligéncia”. Sdo notaveis as bases plotinianas
nesse sentido. Mas ao abordar a trindade, Agostinho se distancia do conceito de uno, pois o
difere da inteligéncia: “As trés pessoas da Trindade sdo, portanto, idénticas. Disso seguem trés
consequéncias fundamentais: as trés pessoas t€ém apenas uma vontade e uma operagdo. Eles sao
supremamente um sem qualquer diferenca de natureza ou vontade™* (Ibidem, p. 125-126). A
partir da trindade € reconhecida a distin¢ao entre pessoas, na mesma medida em que fazem
parte de uma Unica unidade. A palavra se unifica com o corpo —ou carne como define Agostinho
— e os dois existem em conjunto; eis que surge a metafisica cristd de bases agostinianas,
comprovada pela encarnacao de Jesus.

Diante das consideragdes de Camus acerca de Agostinho, explica Archambault (1969,

p.-5):

Em sua conclusdo geral, Camus retornara a esse “relaxamento da razao”, que
seria uma das principais contribui¢des de Agostinho para o método filoséfico.
Ele deixard, em outra parte, subentender que o papel de Agostinho na histéria
do pensamento € ter levado a termo um enfraquecimento progressivo da razio,
iniciado pela revelagcdo cristd, ou, mais precisamente, ter vislumbrado a
possibilidade de um compromisso entre fé e razao.

O pacto entre fé e razdo é uma das caracteristicas mais importantes e interessantes do

agostinianismo; sumariza Cunha (2012, p. 419):

Todas as verdades necessdrias a felicidade (beata vita) — fim dltimo do homem
sdo reveladas na Escritura, devem ser cridas e podem em certa medida ser
conhecidas, entretanto nenhuma pode ser esgotada, visto terem o absoluto
como objeto; daf a permanente relacdo entre fé e razio.

negd-la como Unica condicdo possivel para a salvagdo humana, tornando va a cruz de Cristo (simbolo
maximo do cristianismo)” (REIS, 2017, p. 13).

32 “The three persons of the Trinity are therefore identical. From this there follow three fundamental
consequences: the three persons have only one will and one operation”.
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A bem dizer, € por essa complexa relagdo entre os dois conceitos que se estabelece a
necessidade de abdicar da propria razdo com o intuito de buscar a verdade, a qual s6 serd
alcancada — ainda que em partes — por meio do divino. “Nesse sentido, ¢ possivel considerar o
Agostinianismo como uma segunda revelacdo, a revelacdo de uma metafisica cristd que segue
a revelacdo inicial da fé evangélica. O milagre é que os dois ndo podem ser contraditorios”
(CAMUS, 2007a, p. 129). Segundo Camus, o pensamento de Agostinho marca uma nova fase
no cristianismo, na qual se observa a ruptura com o pensamento judaico € maior aproximagao
com a filosofia greco-romana, principalmente o neoplatonismo. A partir de tal fusdo de
pensamentos se fundamenta o cristianismo, e seus dogmas sao resultantes “de uma combinagdo
desse sincretismo e dos proprios dados da fé evangélica™* (Ibidem, p. 129-130). Dessa forma,
o jovem filosofo reafirma a importancia de Agostinho e seu papel como mediador entre o
neoplatonismo e o cristianismo. A relevancia de Santo Agostinho para a formacido do

cristianismo € amplamente reconhecida por Camus no decorrer da obra analisada, tal como ele

o diz na conclusdo do texto:

Seja como for, no momento da morte de Santo Agostinho, o cristianismo foi
formado dentro da filosofia. Agora esta suficientemente armado para resistir
a tempestade em que todos fundardo. Durante os longos anos, continua a ser
a Unica esperanga comum e o Unico escudo eficaz contra a calamidade do
mundo ocidental (Ibidem, p. 133).”

2.3.5 Contribuicoes gregas — as primeiras notas sobre o tragico

Ao final da primeira metade do século XX, o estudante de filosofia que mira sua
pesquisa em direcdo a Grécia cléssica, de certo o faz consciente que o tema fora objeto de
incessante reflexdo de uma longa tradicdo de pensadores modernos. Da mesma forma, o
cristianismo — e seus coroldrios culturais — ocupou o pensamento de inumeraveis filésofos e

tedlogos ao longo dos séculos; ou dito de outra maneira, o jovem Albert Camus sabia da

53 ¢« . o, . . . o . . . .
“In this sense, it is possible to consider Augustinianism as a second revelation, the revelation of a

Christian metaphysic that follows the initial revelation of Evangelical Faith. The miracle is that the
two may not be contradictory”

>« [...] a combination of this syncretism and Evangelical faith’s own gives”’

 “Be that as it may, at the time of Saint Augustine’s death, Christianity was formed into a philosophy.
It is now sufficiently armed to resist the tempest in which all will founder. During the long years, it
remains the only common hope and the only effective shield against the calamity of the Western
world”



65

vastiddo tedrica que o antecedia, da complexidade dos materiais historicos a disposi¢dao
(CAMUS, 1965, p. 1224) e de que muito ja fora dito acerca dessas duas grandes tradi¢des que
transpassam o pensamento moderno. Ao ressuscitd-las, portanto, o jovem filésofo ndo
evidencia sendo afinidade, em detrimento da originalidade do tema. Em outras palavras, Camus
elegera duas tradicdes sélidas sobre as quais construird sua literatura, em uma feita, ele
delimitou os espagos onde pisard para se por de pé, leia-se: a cultura grega e a cultura crista.
Doravante, ndo ha dividas da preferéncia dada — seja pelo jovem ou pelo velho Camus
— 2 cultura grega se comparada com o cristianismo™. Ronald Srigley (2007, p. 01) ndo hesita
em observar — desde as primeiras paginas que introduzem sua traducdo da Metafisica Cristd e
Neoplatonismo — que para Camus “os gregos sdo a Unica alternativa genuina no Ocidente”.”’
Todavia, quando se trata da cultura grega de Albert Camus, deve-se ter em conta que, ao longo
da sua obra, o autor move-se desde a tragédia grega até as influéncias do neoplatonismo sobre
o pensamento cristdo. Particularmente, em a Metafisica Cristd e Neoplatonismo, embora refira-
se a diferentes periodos da histéria e do legado grego na Antiguidade, Camus se detém mais
demoradamente no gnosticismo e no neoplatonismo de Plotino. De forma que, se quisermos
aclarar em pormenores as referéncias de Camus a cultura grega, € preciso delimitar os principais
periodos do pensamento grego, sobre os quais Camus se refere em sua obra, especialmente em
a Metafisica Cristd e Neoplatonismo. Trata-se de um desmembramento, em termos gerais,
semelhante ao que o préprio Camus fez ao analisar o nascimento e a evolugdo da metafisica
cristd. Diga-se outra vez mais que o jovem filésofo dividiu o grande bloco de formacdo do
cristianismo — que se estende de Jesus a Agostinho — em trés periodos gerais, a saber: o
cristianismo evangélico, o gnosticismo e a metafisica agostiniana. No que diz respeito a cultura
grega, ela se espalha pelos textos camusianos, como uma nervura energizada, abastecida por
quatro grandes temdticas relacionadas ao pensamento grego. Quer dizer, pode-se também
desmembrar as referéncias gregas de Camus em quatro segmentos: tragédiagrega, platonismo,
gnosticismo e neoplatonismo. Ou ainda, em termos mais amplos, dir-se-4 que ora Camus
reportava-se a Grécia cldssica, ora aos desdobramentos da filosofia grega no interior do

cristianismo ou do neoplatonismo.

°® Neste ponto, os comentaristas da obra camusiana sio unanimes. Dentre outros, essa alegacio da
preferéncia camusiana pode ser conferida em Jacques Hardré (1967, p. 108) e Ronald Srigley (2007,
p- 17).

>7«[...] the Greeks are the only genuine alternative in the West”
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Na introducdo da Metafisica Cristd e Neoplatonismo, Camus apresenta a suma da
relacdo que pretende tecer, ao longo da dissertacdo, entre a filosofia grega e a formacdo do
cristianismo. Por ora, basta essas primeiras palavras para notar que o tomo grego fontal do texto
mira, ao cabo, o neoplatonismo: “E dessa maneira que o pensamento cristio, obrigado a se
expressar num sistema coerente, tentou adotar formas-pensamento gregas € se expressar nas
férmulas metafisicas que achava prontas” (CAMUS, 1965, p. 1224)%*. No capitulo dedicado ao
neoplatonismo, Camus acentua o labor de Plotino na elaborac¢do dessas férmulas metafisicas
que o cristianismo tomou de empréstimo para se expressar’’, todavia, quando o autor insinua
esses frequentes contatos entre a cultura grega e 0 movimento cristdo, nem sempre esclarece a
que periodo da histéria do pensamento grego ele estd aludindo. Tendo em vista que ele introduz
o texto fazendo mengdes a Esquilo e a Sofocles, demora-se em Plotino, e o encerra com 0s
argumentos de Nietzsche —acerca da decadéncia da cultura grega favorecida a partir de Socrates
e Platdo — observa-se que Camus perpassa em seu trabalho, aproximadamente, oito séculos de
cultura grega e ainda faz nota a uma complexa trama moderna de reflexdes tecidas em torno da
tragédia grega, a saber: a filosofia do tragico.

O amplo percurso histdrico e filoséfico, provocado pela evocagdo de alguns nomes
importantes, deve-se menos a inexperiéncia académica do jovem Camus e, provavelmente,
mais a eleicdo de temas com o fim de encaded-los até os objetivos propostos. Assumindo essa
premissa, no que toca o pensamento grego, € possivel dividi-lo de acordo com a relagdo que ele
exerce com o cristianismo. Isto é: no capitulo em que Camus discorre a respeito do cristianismo
evanggélico, a relagdo que prevalece inclina-se, sobretudo, para um periodo pré-socratico — para
a tragédia grega. Em sentido oposto, o capitulo dedicado ao gnosticismo apresenta uma relacao
tendenciada para a racionalidade helénica. E, por fim, no periodo das contribui¢des
agostinianas, a influéncia grega é predominantemente especulativa, também centrada na
racionalidade platbnica, bem como na necessidade de coeréncia e catolicidade®. Por uma
questdo de sistematizacdo, ao consideramos o inicio e o fim da dissertacdo camusiana — no que
diz respeito a cultura grega — notar-se-4, ao fim e ao cabo, a cldssica divisdo nietzschiana do
pensamento grego: a era tragica e a era tedrica — antes e depois de Socrates. Nao admira,

portanto, que Camus recorde Nietzsche e O Nascimento da Tragédia no desenlace conclusivo

8 «C’est ainsi que la pensée chrétienne, contrainte de s exprimer dans um systéme cohérent, a tenté de
se couler dans des formes de pensées grecques et de s’exprimer dans les formules métaphysiques
qu’elle a trouvées toutes faites"

* Cf.: CAMUS, 1965. p. 1289-1293.

% Cf. CAMUS, 1965. p. 1269-1293; ou o resumo deste capitulo ensaiado por Srigley (2007, p. 5).
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da Metafisica Cristd e Neoplatonismo (CAMUS, 1965, p. 1308-1310). De fato, no interim desta
obra de juventude, a Grécia de Nietzsche é também a Grécia de Camus.

A despeito do espectro nietzschiano que bordeja a dissertagdo do jovem Camus, é
necessdario lembrar que o texto se concentra, precisamente, na demonstracao da incorporagao
do neoplatonismo como estrutura racional da metafisica cristd. Em outras palavras, a obra tem
como prioridade de exame a racionalidade platonica; tragédia grega, por sua vez, surge em um
plano secundario. Tal énfase ocorre, sobretudo, devido as dificuldades conceituais que se
mostram no instante em que se esboca uma aproximacao entre a tragédia grega e o cristianismo.
Dito de outra forma, Camus levanta um vasto conteido tedrico para pesar € comentar a respeito
do neoplatonismo arraigado nos escritos de Santo de Agostinho. No entanto, quando o filésofo
ousa uma aproximacdo — ainda que superficial — entre a tragédia grega e os textos do
cristianismo primitivo, o que ele encontra de verificavel sdo apenas indicios textuais ofuscados
pela forca vertical da esperanca cristd. Nesse sentido que o fito dissertativo de Camus (1965,
p. 1291)°! volta-se para o modo como “[...] o cristianismo resolvera seus grandes problemas,
isto €, os problemas da Encarnagdo e da Trindade [...]” por meio das estruturas de pensamento
neoplatOnicas. A este ponto o jovem pesquisador conduz os seus leitores. Nao obstante, ja
desponta — das periferias da pesquisa camusiana — o tema que mais tarde tonar-se-a nevralgico
em toda sua obra: a relacdo entre a tragédia grega e a vida moderna — o tema do tragico.

I. H. Walker, em seu artigo Camus, Plotinus, and ‘Patrie’: The Remaking of a Myth, faz
uma passagem critica pelos primeiros escritos de Camus® e observa ainda a pujante
influéncia de Plotino, transitando nos textos do jovem estudante. Todavia, ao al¢ar textos mais
tardios, Walker reconhece o desaparecimento das no¢des plotinianas e conclui que de Plotino,
Camus levard apenas as ideias basilares de patria e de exilio (WALKER, 1982, p. 839). Notar-
se-4, doravante, e por conseguinte, que dentre os grandes periodos da cultura grega, listados
acima, Camus estabelecerd uma preferéncia tardia pela tragédia grega, especialmente em suas
obras maduras. Entretanto, novamente, ndo ignorando as dificuldades de conciliacdo entre
tragédia e cristianismo, a imagem de tragédia que aparece em Metafisica Cristd e
Neoplatonismo aproxima-se, de sobremodo, a concep¢cdo moderna do tragico. Neste ponto
exato, em que o jovem Camus entremeia a tragédia grega e o tragico moderno, ele se

aproxima, outra vez mais,

61 « o , \ . L
[...] le Christianisme va résoudre ses grands problemes, Incarnation et Trinité”

62 A maioria deles anteriores a Metafisica Cristd e Neoplatonismo (1936), tal como o Essai sur la
musique (1932) e L ’Art dans la communion (1935). Cf. WALKER, 1982, p. 829-839.
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da Grécia nietzschiana, mas ndo somente, uma vez que Nietzsche foi apenas a ponta mais afiada

de um cismar que se prolongou no coragdo Modernidade, o cismar em torno da tragédia.
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3 Té40¢ TRAGICO — OUTRIDADE E OS PROLEGOMENOS PARA UMA VIRADA

“Porque ele [o poeta] permanece e traz o sinal dos deuses fugidos/
Cd pra baixo aos sem deuses no meio das trevas”
Holderlin

3.1 AS CONTRADICOES DO TRAGICO — OU A OUTRIDADE DO MUNDO

3.1.1 Fronteiras modernas — a filosofia do tragico

Se considerarmos um conceito aberto do termo, rastrear a génese € as apari¢des da
tragédia no pensamento moderno incorreria no trabalho de uma vida. Nao admira, assim, o
nimero demasiado de estudiosos dedicados ao tema — as tragédias de Shakespeare sdo
suficientes para ocupar grande parte deles. Tendo em vista esse horizonte infinito e que a cada
referéncia se alarga, detenhamo-nos apenas no que chegou a Camus, fazendo paragens precisas
em autores que elucidam o pensamento tragico que, mais tarde, servir-lhe-4 como instrumento
literario.

Uma vez que, nostélgico, o Ocidente se voltou para a Antiguidade cldssica, também
renasceu — como que a reboque — uma disposi¢do da inteligéncia para a tragédia grega.
Entrementes, no que diz respeito ao tragico na Modernidade, ndo seria totalmente impreciso
situd-lo entre a vanguarda de pensadores que atentavam para os primeiros vacilos da razao
moderna. Adiante, cabe notar que a tragédia deixa de se referir tdo somente ao escopo da poética
e do teatro, e se expande formalmente ao universo filoséfico. Em busca do nascimento do
tragico na Modernidade, Roberto Machado (2006, p. 23) situa-o em dois autores: 0 romantico
alemao da segunda metade do século XVIII, Friedrich Schiller, e o idealista alemao notado na
primeira metade do século XIX, Friedrich Schelling®. Em outras palavras, Machado apresenta

um limiar formal, a partir de dois pensadores proeminentes, para representar o principio da

% No que diz respeito a Schelling, Roberto Machado toma como referéncia para iniciar sua investigacao
e, por conseguinte, para situar o nascimento do pensamento tragico, o Ensaio sobre o trdgico, de Peter
Szondi. No que diz respeito a Schiller, Machado estriba-se em fontes primdrias do préprio Schiller,
tais como: Sobre o motivo do prazer em assuntos trdgicos, Sobre a arte trdgica, Sobre o sublime,
Sobre o patético MACHADO, 2006, p. 53). Segundo Machado (p. 79), “Schiller ocupa um lugar
intermedidrio entre a poética aristotélica da tragédia e a ontologia do tragico formulada, primeiro,
pelo idealismo absoluto, com Schelling, Hegel e o primeiro Holderlin [...]”. Para mais, Cf.:
MACHADO, 2006, p. 50-79.
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filosofia do tragico™. Cruzada essa fronteira do pensamento ocidental, torna-se necessério
pontuar, em linhas gerais, o indispensavel da filosofia do tragico, de modo a fazer notar os
tracos essenciais dessa filosofia prolongando-se até Albert Camus.

A filosofia do tragico apresenta-se no pensamento moderno como uma visdo de mundo
que se sobrepde — no sentido de se somar sobre — a Poética de Aristételes. Nesses termos, ela
pode ser considerada parte da histéria da recepcdo de Aristételes na Modernidade. Nao
obstante, de acordo com as pesquisas de Roberto Machado, define-se a filosofia do trdgico,
essencialmente, a partir da sua distingao em relagdo a Poética de Aristételes, ou ainda, ela tem
como pretensao dizer o ndo dito em Aristételes. Uma das defini¢des de Machado € a seguinte:
“Poética de Aristételes inaugura a tradi¢do de uma andlise ‘poética’ ou poetoldgica da tragédia
como parte de um estudo sobre a técnica poética em geral, sem considerar o poema tragico
como expressao de uma sabedoria ou visdo do mundo que a modernidade chamard de tragica”
(2006, p. 24).

Para sermos sucintos — a ponto de resumir uma enormidade de nuangas conceituais —, a
filosofia do tragico corresponde muito bem a designacao “visdo de mundo”. Albin Lesky, em
A tragédia grega, conclui suas consideracdes iniciais — acerca do tragico enquanto fendmeno
filoséfico — fazendo uso dessa terminologia deveras sumaria “visdo de mundo”. Antes de
aventurar-se na Grécia Antiga dos grandes tragedidgrafos, Lesky analisou minuciosamente os
principais estdgios da visdo trigica na Modernidade®®; ja préximo ao fim, achou por bem
condensar sua andlise nesta sentenca: “Uma coisa ficou clara: a concepc¢do da esséncia do
tradgico € ao mesmo tempo uma boa dose de visao de mundo” (LESKY, 1996, p. 54). Além de
designar uma abordagem estritamente moderna, a filosofia do trdgico consiste, mais
acertadamente, em uma visao que revela a condi¢do do homem no mundo; ela concebe uma
reflexdo ontoldgica da complexa relacdo homem e mundo, tendo em alta conta o conteido
manifesto pelas grandes tragédias.

Lesky faz notas a fragmentos isolados de intuicdo trigica na Renascenca — e ao
sentimento tragico sufocado pelo Iluminismo —, logo em seguida, chega ao tronco nevrélgico
que sustenta o pensamento tragico enervado na extensdao do imaginario moderno. Nesse ponto

de fundamentacdo, ele recorre as palavras de Goethe:

% As demarcacdes de Machado sio sobretudo formais, ou seja, ndo significa dizer que antes de Schiller
ou de Schelling ndo existiam referéncias a ideias do teor tragico da existéncia; significa dizer que
nesses autores o tema do tragico insurge como visao filoséfica de mundo, ordenada e fortalecida pelo
imagindrio histdrico-filoséfico.

% Cf. LESKY, 1996. p. 21-56.
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Qualquer tentativa para determinar a esséncia do trdgico deve necessariamente
partir das palavras que [...] disse Goethe ao Chanceler von Miiller: “Todo o
tragico se baseia numa contradi¢cdo inconcilidvel. Tdo logo aparece ou se torna
possivel uma acomodagdo, desaparece o tragico”. Eis o fenomeno que nos
esforcamos por compreender a partir de suas raizes. (LESKY, 1996, p. 31)

Ainda que haja certas limitagdes nessa cldssica definicio — ndo demora e Lesky as
reconhecerd —, o espirito da sabedoria tragica se encontra traduzido nessa sentenga do autor de
Fausto. O pequeno aforismo de Goethe revela um traco essencial que marca, a rigor, as
principais literaturas modernas elaboradas em torno da arte tragica, a bem dizer, o traco da
contradi¢do. O conflito trdgico nasce do antagonismo ou da contradi¢do entre polosopostos. O
nome dado a esses polos sdo muitos, segundo Lesky; vao desde entidades divinas, tal como a
disputa entre deuses e homens, a conflitos mundanos, como o enfrentamento de familias rivais.
O mundo concebido pelo pensamento tragico, descendente da tragédia grega, esta sob o jugo
de forcas desmedidas que se enfrentam, em choques perenes, € cujo sintoma udltimo desse
antagonismo obstinado € a sucessdo de acontecimentos tragicos — o sofrimento absoluto e/ou
quicd a aniquilagcdo do préprio homem. Aos poucos, Lesky lanca luz sobre as molduras bésicas

que comportam uma situagdo tragica:

[...] ha forcas contrérias, que se levantam para lutar umas contra as outras, ha
0 homem que nio conhece saida da necessidade do conflito e vé sua existéncia
abandonada a destruicdo. Mas essa falta de escapatdria que, na situagdo
tragica, se faz sentir com todo o seu doloroso peso, ndo é definitiva. (Ibidem,
p- 38)

De ora em diante, Albin Lesky pretende desdobrar o aforismo primdrio de Goethe,
salvaguardando o elemento da contradicio e pontuando ressalvas sobre o elemento do
inconciliavel no enredo tragico. Seguindo o roteiro de Lesky, a contradi¢do demarca um lugar
comum pelo qual transitam os pensadores tragicos. Alids, para delimitar o nascimento do
tragico no pensamento moderno, Roberto Marchado (2006, p. 49) emprega igualmente, como
referéncia, uma hermenéutica alicer¢cada no elemento da contradi¢do, o qual se nota quando o
diz: “[...] o objetivo mais geral deste livro € estudar como a interpretagdo ontoldgica da poesia
tragica grega se realizou em termos de contradi¢do ou de antagonismo de principios nos autores
que a formularam no bojo do idealismo alemao [...]”. Nao admira, portanto, que a filosofia do

tradgico se situe no esteio do idealismo e do romantismo alemdo, uma vez que a contradi¢do
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entre homem e mundo — entre liberdade e destino —, tdo cara para o idealismo, fora aplicada a
interpretacdo das cléssicas tragédias gregas, especialmente por Schelling.

A novidade moderna — como arrazoa O nascimento do trdgico — consiste nessa dada
interpretacdo ontoldgica da tragédia grega, a qual se sobressai ao compard-la a uma andlise
rigorosamente poética. Em outras palavras, Aristételes fitou a arte trigica como imitacao
poética de acontecimentos cadenciados, reconhecivel sobretudo pelos sentimentos que suscita
em seus expectadores. Por sua vez, os pensadores trdgicos, a despeito das especificidades de
cada autor, posicionam perifericamente os diagndsticos poético-formais, a fim de extrair das
entranhas da tragédia um saber ontoldgico. Essa sabedoria elementar, acessivel a razdo, fora
outrora representada em linguagem cénico-poética e, doravante, cabe ao génio do filésofo
acessd-la e atualizd-la outra vez mais. Nos termos da filosofia do tragico, é possivel dizer que
a tragédia revela, por fora, a mimese da acdo-no-mundo e, por dentro, a mimese do ser-no-
mundo.

Uma vez que os modernos se colocaram a procura de uma verdade fundamental, contida
no interior da arte tragica, ironicamente, encontraram a contradi¢cdo como elemento fundante
de sua filosofia. Nao obstante, como assinala Machado (2006, p. 44), a partir do século XVIII,
a tragédia assumira um lugar de “documento ontoldgico” entre seus intérpretes, uma fonte
inesgotavel de sabedoria-sobre-o-ser encenada e, desde entdo, entreaberta a espera de exegetas
talentosos — eis a Biblia da inteligéncia moderna. Assim, o que vird a se tornar a tradi¢do do
pensamento tragico se iniciou, a rigor, de um renascimento da tragédia grega na Modernidade
— feita de escrito-base para uma leitura da contradicdo do ser-em-existéncia. A bem dizer, o
tragico manifesta, em plena era da razdo, a imagem de um homem fragmentado, submetido aos
caprichos de poténcias que se colidem, amitde, dentro e fora dele; e assim o destino se esboca

— escrito a choques e ricochetes.

3.1.2 As contradicoes do tragico — do luto e dos deuses fugidios

De uma apaixonada antinomia depreende o acontecer tragico. Até aqui concordam os
autores do tragico evocados para o debate, e mediados por Lesky, em torno da questao da
esséncia do tragico. Entretanto, a “visdo cerradamente tragica” da existéncia ou o “conflito
tragico cerrado”, ao qual Goethe se referia (LESKY, 1996, p. 38), ndo representam a totalidade
dos pensadores e das obras inclusas nesse segmento da tradi¢do tragica, eis a querela a qual

Lesky se deteve no tomo Do problema do trdgico. Radicalmente irredutiveis, essas visoes
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cerradas da contradi¢do tre’lgica66

ndo negociam o elemento do inconcilidvel no enredo tragico.
Dito de outra forma, além da contradicdo, a tragédia de fato é aquela que se encerra sem
escapatoria, sem solucdo apaziguadora ou sem conciliacdo das partes conflitantes. A queda de
um dos lados, ao final, torna-se indispensdvel. No mais, uma tragédia circunstancial —limitada
a um pequeno mundo de personagens e dilemas locais — pode se ampliar ao final da trama,
embebendo de desespero o universo e aplicando-se a condi¢gdo humana como um todo ilimitado.
Lesky problematiza a questdo, recorrendo a altivez inquestiondvel das tragédias aticas: afinal,
como chamé-las, sendo de tragicas? Nao obstante, algumas delas — tal como Oréstia ou Edipo
em Colono — findam conciliadas.

Igualmente, os primeiros pensadores do trigico, idealistas como Schelling, Hegel e
Holderlin, moviam-se — em desejo abstrato — da contradi¢do a reconciliacio. Em Cartas

filosdficas sobre o dogmatismo e o criticismo, Schelling (1984, p. 34) postula um dos marcos

iniciais da filosofia do tradgico. Na carta décima, ele o diz:

Muitas vezes se perguntou como a razao grega podia suportar as contradi¢des
de sua tragédia. Um mortal, destinado pela fatalidade a ser um criminoso,
lutando ele mesmo contra a fatalidade, e contudo terrivelmente castigado pelo
crime que era obra do destino! O fundamento dessa contradi¢do, aquilo que a
tornava suportavel, estava em um nivel mais profundo do que onde o
procuraram, estava no conflito da liberdade humana com a poténcia do mundo
objetivo, no qual o mortal, se aquela poténcia € uma poténcia superior, tinha
necessariamente de ser derrotado, e, contudo, porque néo foi derrotado sem
luta, tinha de ser punido por sua prépria derrota.

Estribando-se em Edipo Rei, Schelling pde em contradi¢io a liberdade humana e a
superioridade do mundo. Com isso ele fitava, entrementes, prestar reconhecimento a liberdade
humana que, embora derrotada, levantava-se honrosamente contra a fatalidade, provando assim
sua enorme resisténcia. E ndo poderia sé-lo de outra forma, visto que Schelling movia-se dentro
de um quadro kantiano, emoldurado pelo idealismo, o qual tinha como projeto final a completa
emancipagdo do individuo, ainda atado as tutelas tradicionais da sociedade. Friedrich Holderlin,
seguindo o esteio de Schelling, por sua vez, lancara luz sobre outra contrariedade fundamental

que habita a consciéncia: a contradi¢do entre o humano e o divino. Em sua passagem pela

% Diante da complexidade do fendmeno tragico, Lesky (1996, p. 38) propde uma distingdo conceitual
do trdgico, compartimentando-o em trés estidgios ascendentes, de acordo com a possibilidade de
reconciliacéo entre os polos conflitantes. Obras com maior possibilidade de reconciliagdo foram por
ele classificadas no bojo da “situacdo tragica”; sucede-a o “conflito tragico cerrado” e “a visdo
cerradamente tragica do mundo”. Tais visdes ainda receberio a devida atengdo em momento oportuno
para a tese.
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concepgdo do tragico em Holderlin®, Roberto Machado acentua uma notdvel mudanca no
pensamento desse autor que, ao fim, o difere de Schelling no que diz respeito a possibilidade
de resolugdo das contradi¢des tragicas.

O que torna Holderlin importante para a evolu¢ao do nosso objetivo68 — que desemboca
em Camus — € sua aguda percep¢do da alteridade do divino que culmina em um desfecho
essencialmente trdgico e inconcilidvel. Inicialmente, como sugere Machado (2006, p. 141),
Holderlin segue o mesmo itinerdrio de Schelling, da contradi¢c@o a reconciliagdo, e considera a
tragédia uma “expressao da ‘unidade intima mais profunda’ que se expde poroposi¢des reais’.
O elemento de reconciliacio holderliniano, no entanto, apresenta-se na possibilidade de
alcangar essa “unidade intima” com o divino pela Unica via possivel, a via da morte. Dessa
forma, escapando da condigdo tragica da existéncia e tornando-se um com a divindade, esse
homem se reintegraria a totalidade perdida. Notar-se-4 que esse construto holderliniano do

69, contudo,

trdgico guarda suas semelhangas com principios teleoldgicos do cristianismo
Holderlin nao seguird adiante nesse caminho conciliador.

Tendo como parametro as consideragdes do estudioso francés Jean Beaufret, Roberto
Machado (2006, p. 142) divide a obra holderliniana em dois tomos distintos, sempre deacordo
com o elemento do inconcilidvel. Enquanto idealista, Holderlin cultivava uma esperanca
reconciliadora de superacdo do antagonismo tragico e retorno a unidade origindria. Maistarde,
enquanto critico do idealismo, essa esperanca holderliniana se embaraca, desfaz-se; por fim,
manter-se-4 apenas uma contradi¢do insuperavel. Em outras palavras, uma vez que Holderlin
radicaliza a contradi¢cdo tragica, ele assume uma separagdo ilimitada entre o homem e as
divindades — o que ele chama de “afastamento categérico” (HOLDERLIN, 2008, p. 78).
Embora o termo, de imediato, transporte-nos para o universo kantiano, como afirma

. 70 . . - . . . Lo L.
precisamente Beaufret™, Holderlin ndo sentencia apenas um conceito filoséfico hermético —

atado a uma obra esporddica; ao contrdrio, nota-se que o poeta alemao pulveriza sua filosofia

7 Cf. MACHADO, 2006, p. 139-166.

% Nio é sequer necessdrio comentar o profundo interesse de Holderlin pela cultura grega ou sua
influéncia sobre o legado nietzschiano, o qual se tornard uma base efetivamente relevante no decurso
da formagao filoséfica do jovem Camus.

% Oriundo de uma familia protestante, de uma mae religiosa, Holderlin estudou Teologia no Semindrio
de Tiibingen, o que o torna, ainda que a cultura grega lhe seja de fato fascinante, um pensador atado
a sua formacdo cristd. A presenca de simbolos cristdos interpostos com mitologia grega pode, no
pensamento holderliniano, ser percebida claramente, por exemplo, no seu afamado poema Pdo e
Vinho.

" De fato, o “afastamento categérico” de Holderlin assemelha-se conceitualmente ao “imperativo
categorico” cunhado por Kant, e o tem como inspiragio. Cf. HOLDERLIN; BEAUFRET, 2008. p.
19.


https://pt.wikipedia.org/wiki/T%C3%BCbingen
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ao longo dos seus poemas varios. Ora, desde o belo Canto do destino de Hiperion — aqui na
soberba tradu¢do de Manuel Bandeira (1945, p. 46) —, j4 se descobria esse abismo distdpico que

aparta a triste finitude humana da luminosa eternidade dos deuses:

No mole chdo andais
Do éter, génios eleitos!
Ares divinos
Rocam-vos leve

Como dedos de artista
As cordas sagradas.

Como adormecidas
Criancinhas, eles
Respiram. Floresce-lhes
Resguardado o espirito
Em casto botdo;

E os olhos felizes
Contemplam em paz

A luz que ndo morre.

Mas, ai! nosso destino
E ndo descansar.
Miseros os homens

La se vao levados

Ao longo dos anos

De hora em hora como
A agua, de um penhasco
A outro impelida,

La somem levados

Ao desconhecido.

E notdvel a distingdo feita pelo poeta: a passagem brusca da felicidade casta, eternal,
comparada a paz serena da respiracdo de criangas adormecidas, para a interjeicao lamuriosade
um “ai!” agodnico, disparado em face do destino de homens que caem, como a agua de um
penhasco, para a morte — esse lugar desconhecido para onde o tempo os leva.

Contudo, no entrementes da obra holderliniana, Jean Beaufret nota, especialmente a
partir de Observacées sobre Edipo e Observagdes sobre Antigona, que esse afastamento de
Deus se eleva infinitamente — distanciando-o do mundo cada vez mais — de tal sorte que o
homem se encontra entdo sozinho, sem Deus, abandonado pela divindade. Aqueles pequenos
acenos de esperanca reconciliadora de outrora tornam-se raros — como se a fadiga lhe sossegasse
o espirito — e, ao cabo, o mistico converte-se pouco a pouco em tragico. Beaufret
(HOLDERLIN; BEAUFRET, 2008, p. 23) reconhece, assim, que o retraimento da divindade,

o vazio que ela deixard no mundo, € “a propria esséncia da tragédia” para Holderlin. E nesse
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interim, resta a esse homem abandonado “aprender a suportar a falta de Deus [...]. Saber fazer
sua essa tarefa é penetrar na dimensao mais propria do tragico e da tragédia (Trauer-spiel).
Com efeito, € a partir do afastamento categérico do divino que o luto (das Trauern) comeca a
reinar sobre a terra...” (HOLDERLIN; BEAUFRET, 2008, p. 22, grifo nosso).

Filésofo de origem francesa, Jean Beaufret entrevé, no texto citado, a necessidade de
informar aos seus leitores sobre a significativa assonancia em alemdo das palavras “luto” e
“tragédia”. Para analisar essa curiosa relagdo entre tragédia e luto na poesia holderliniana,
Beaufret faz mencio direta a afamada elegia de Holderlin — Pdo e Vinho. Desde que Heidegger
decidira tecer comentdrios a alguns de seus versos’', especialmente ao que indaga “para qué
poetas em tempo de penuria?”, esse poema tornou-se demasiadamente conhecido entre os

eruditos. Ndo obstante, os versos apontados por Beaufret sdo, maiormente, os seguintes:

Mas nés, amigo, chegamos demasiado tarde.

Certo € que os deuses vivem,

Mas acima de nés, 14 em cima, noutro mundo.

Af o seu dominio € infinito e parecem nao se importar
Se estamos vivos, tanto nos querem poupar.

[...]

Na verdade, quando ha pouco — hd muito a nds nos parece —,
De novo subiram aos céus os que alegraram a vida,

Quando o Pai desviou dos homens o seu rosto

E com razio comecou o luto na terra,

[...]
(HOLDERLIN, 1992, p. 59)

Quando os deuses se foram, o luto habitou entre os homens — eis o nascimento da
tragédia. Ou ainda, como o diz o poeta — em transito pelo imagindrio cristdo —, desde que “o
Pai desviou dos homens o seu rosto”, eles nao mais seguiram sem luto. Para Jean Beaufret, o
tragico em Holderlin confunde-se, propositadamente, com esse sentimento de luto nascido da
falta dos deuses “que alegravam a vida”. No momento em que esse luto se tornara um pesar
permanente, quando ndo se pdde mais desfazé-lo ou supera-lo, precipitou a tragédia sobre os
homens. O Pai — tal como os outros que tornavam de volta ao Olimpo — também escondera a
sua face dos homens. Desde entdo, os viventes se sentem e sentir-se-ao ainda e até a morte —
como no calvério se sentiu Cristo — abandonados pelo Pai. Como morrem todos, sendo
sozinhos? De mais a mais, a vida revela-se um calvario longo e lento, lugar onde os homens

morrem abandonados pelos deuses — sem o ledo consolo da ressurrei¢ao.

! Cf. HEIDEGGER, 2012. p. 312.
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Os deuses ainda vivem, no entanto. Movem-se potentes € solenes no poema
holderliniano e até hd pouco — garante o poeta alemdo —, antes de subirem aos céus, eles
habitavam entre os homens. Contudo, o tempo dos deuses passou — “chegamos demasiado
tarde”. Certo € que os deuses ainda vivem, mas ndo nesse mundo baixo, ndo nesse tempo de
penurias, ndo nessa noite infinda. Em um espago agora inacessivel, “la em cima” ou “noutro
mundo”, os deuses vivem plenos de si, sem ‘““se importar” com os vivos cd enlutados. Sdo como
o cadaver frio que, enquanto € velado, permanece imével todo o tempo, indiferentes a quem
lhes vela, a quem lhes presta luto, choro ou memoria: os deuses seguem indiferentes ao luto dos
homens. Ao cabo, a elegia de Holderlin lamenta a fuga dos deuses e o consequente abandono
dos homens. O poeta vé o abismo abrindo-se até o seu instante tragico, quando deuses e homens
se afastam infinitamente e nada, a saber, pode eld-los outra vez. Holderlin, desse modo,
rascunha esse homem sem Deus — 6rfao a debater-se —, ainda nostalgico, no coracdo do seu
pensamento tragico.

Como os demais pensadores evocados, Holderlin, a bem dizer, sustém sua concepg¢ao
do tragico tecendo observacdes’* acerca da tragédia dtica, em especial as tragédias de Séfocles.
De acordo com essas observacdes de Holderlin, o saber essencial que estabelece o limite entre
homens e deuses encontra-se, por exemplo, presente e movente na composicio de Edipo Rei.
Um passo a mais — depois do que ja fora apresentado por Machado’™ — e notar-se-4 que a
tragédia de Edipo, na leitura de holderliniana, ensina através do seu contririo. Dito de outra
forma, o limite que o rei Edipo transgrediu, a fronteira violada entre os mundos, postula por fim
arealidade da alteridade divina — a superioridade do destino tramado pelos deuses — e a puni¢ao
aqueles que ndo a reconhecem. Séfocles instrui uma sabedoria contréria, ou quicd negativa,
quando lanca o homem de volta ao seu mundo quedado e finito, uma vez que expde a
infidelidade ou a indiferenca dos deuses — e de forma tdo aterrorizante. A tragédia de Edipo
devolve-o a terra dos homens, desfecha-se no unico lugar que lhe cabe ter e estar; de outra
forma, se o enredo o conduzisse a morte, por exemplo, a licdo tragica se desfaria. Ora, de que
outra forma Edipo aprenderia a viver distante dos deuses, sendo vivo? Holderlin 18 Séfocles
como € o sdbio que ensina a viver em mundo sem Deus. Nesse ponto fundamental, a seguinte

exposicao de Roberto Machado esteia o que foi dito até aqui:

> No que diz respeito ao tema do tragico, a suma da anlise holderliniana encontra-se disposta nas
Observagoes sobre Edipo e Observacdes sobre Antigona.
7 Cf. MACHADO, 2006. p. 139-166.
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[...] para Holderlin, Edipo Rei é a tragédia do afastamento categérico do deus
ao qual corresponde, da parte do homem, uma retirada equivalente que o
conduz de volta i Terra. Nesse sentido, Edipo é atheus ndo porque seja ateu,
mas porque foi abandonado pelo deus, que se afastou dele, obrigando-o a
vagar em sua soliddo e a aprender a assumir tal abandono. [...] No fundo, trata-
se de uma dupla infidelidade e de um duplo retorno, pois o esquecimento do
homem, que guarda na memoria apenas a infidelidade e o abandono de deus,
€ uma resposta a essa infidelidade e a esse abandono. (MACHADO, 2006, p.
160)

Se a tragédia guarda de fato um efeito educativo ontoldgico, deveras que as licdes do
sofrimento sdo mais preservadas na memoria do que as ligcdes da felicidade. Além disso,
Machado’™ sustenta-se na propria sentenca de Holderlin, quando este o diz: “[...] o deus ¢ o
homem [...] se comunicam na forma da infidelidade, esquecedora de tudo, pois a infidelidade
divina ¢ o que hd de melhor para lembrar” (apud MACHADO, 2006, p. 58). Notar-se-4, ao
cabo, que os deuses fugidios sdo infiéis para com os homens — como o foram com Edipo —,
porque também os querem infiéis para com eles. E preciso esquecé-los, antes que eles o traiam.
Ora, um quinhdo do destino de Edipo, leia-se o seu fado derradeiro, foi confiado a todos os
viventes: a sina de vagar-no-mundo, abandonado pelos deuses. Todavia, o rei de Tebas o farad
mais consciente que maioria dos mortais, dado que Edipo assume o abandono divino e com isso
também assume o proprio destino. Nao admira, assim, a considerdvel afinidade” entre
Holderlin e Nietzsche, sobretudo o dltimo Holderlin, este que — ao espargir a tragédia de
Soéfocles na Modernidade — concebe um homem trigico, ainda de luto, mas livre de Deus. E
depois, ainda que uma patente nostalgia o habite — como se houvesse de fato visitado o tempo
dos deuses —, Holderlin comunga com Nietzsche do mesmo efeito tragico. Melhor dizendo, em
ambos, a tragédia grega impele o homem — e o prepara — para a realidade consciente de uma
existéncia sem Deus. A Grécia tragica de outrora incumbia-os — também a outros como o
proprio Camus — da tarefa de criar, em ligeiros vislumbres, um homem forte o bastante para
suportar a auséncia de Deus.

E preciso revelar, de ora em diante, que Camus faz pactos conceituais com cada uma

das contradic¢des tragicas anteriormente dispostas. Filho tardio do pensamento tragico, Albert

™ No mais, as considera¢des de Roberto Machado também se fundamentam na conceituada andlise de
Blanchot. Cf. BLANCHOT, 1955.

" Enquanto estudante, o jovem Nietzsche elegeu Holderlin seu poeta aleméo preferido. O ginasiano
sentiu-se aparentado ao entdo esquecido poeta alemdo, alids, dedicou-lhe a escrita de um ensaio. A
pesquisa atual, no entanto, concluiu que esse ensaio continha uma parcela significativa de plagio
retirada do manual de literatura alema. Cf. SOMMER, 2019, p. 9-43. Ver mais em: BROBJER, 2001,
v. 30, p. 397-412.
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Camus manteve-se fiel aos seus antecessores, especialmente a Holderlin e ao que dele serd
adotado por Nietzsche. Em termos mais especificos aos objetivos elegidos, observa-se, ao fim
e ao cabo, que a alteridade divina em Holderlin alongar-se-a — e de tal maneira — que chegard a
Camus como total auséncia divina. E, tal como em Holderlin ou em Nietzsche, também na
perspectiva camusiana, essa falta de Deus — se assumida com toda a sua tragicidade — recolocard
o homem de novo aquém da fronteira sagrada transgredida, de volta a terra tal como ela é:
inconcilidvel e despojada dos consolos d’outro mundo. Um dito canone de Hdolderlin — de A
morte de Empédocles — precede, como epigrafe, o contetddo do livro que porta a filosofia mais
amadurecida de Camus, O Homem Revoltado. Como se lhe proferisse uma bengdo, essa
epigrafe ndo apenas traduz, em palavras de outrem, o espirito trdgico da obra camusiana, como
também confessa um longo elo de regresso que chega as primeiras consideracdes modernas

sobre a esséncia do trigico:

E abertamente entreguei meu coracio a terra séria e doente, e muitas vezes,
na noite sagrada, prometi ama-la fielmente até a morte, sem medo, com a sua
pesada carga de fatalidade, e ndo desprezar nenhum de seus enigmas. Dessa
forma, liguei-me a fatalidade por um elo mortal. (apud CAMUS, 2013h, p.8)

A contradicdo tragica que opde o divino e o humano desfecha-se — como o querem os
deuses — nesse retorno inflamado a terra; o mesmo sucede com Edipo. Caido, o homem enfim
se volta ao seu mundo de fato, “a [sua] terra séria e doente”. Regressa, porém, consciente da
necessidade de ama-la, de queré-la, de aceitd-la como se aceita a fatalidade, como o que se
rende ao vencedor. Contudo — no curso desse olhar holderliniano-nietzschiano —, se esse homem
se tornar por fim quem ele realmente €, concluiremos, pois, que o conflito trdgico se encerrou
conciliado? O Séfocles de Holderlin, julgd-lo-emos, conforme o aforismo de Goethe, fora das
medidas do trdgico? Finalmente, retornamos as licidas consideragdes de Albin Lesky, segundo
o qual, evidentemente, ndo resta dividas sobre a tragicidade de Séfocles (1996, p. 168) — no
sentido cerrado do termo. A apreciacdo de Lesky, no limite, reconhece a possibilidade do
trdgico mesmo em dramas que se encerrem reconciliados’. E se assim ndo o fosse, ainda

havemos de convir que, ao cabo de Edipo Rei, o embate se encerra a favor da divindade,

76 Notadamente, Lesky ndo apresenta uma proposi¢io conceitual rasa do tragico, de modo que néo seja
possivel distinguir uma tragédia auté€ntica ou uma visdo tragica de mundo. Adiante, com vistas no
plano tragico do cristianismo, trataremos das classificagdes adotadas por Lesky para definir as
medidas do tragico. Notar-se-4, com o auxilio dessas medidas conceituais, a semantica da qual Camus
se serviu para pensar o tragico enquanto jovem e ao longo da sua maturidade literdria. Ver mais em
LESKY, 1996. p. 21-56.
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portanto, finda ndo conciliado. O retorno a terra — tdo caro para o projeto nietzschiano de
Modernidade — de fato confere ao homem sua maioridade, emancipa-o, torna-o até mais forte;
nio obstante, Edipo Rei continua, a rigor, cerradamente e decisivamente inconcilidvel. Uma
saida hermenéutica, por assim dizer, ndo faz dos deuses menos vencedores. A contradi¢do s6
se desfaz com a derrocada de Edipo. E, de resto, a consciéncia da enormidade dos seus males
ou da inexorabilidade das suas desgracas ndao o torna mais venturoso, torna-o o oposto: a clareza
do seu destino apenas amplia a soma dos seus sofrimentos; como lhe diz Corifeu, estarrecido
ante os olhos vazados do grande rei de outrora: “Quantos motivos tens para lamentacdes! / Sdo
grandes os teus males e inda sofres mais / por teres a no¢cdo de sua enormidade. / Ah! Se eu
jamais te houvesse conhecido, Edipo!” (SOFOCLES, 2011, p. 87).

Mesmo de volta a terra, a tragédia do homem resiste no plano ontolégico — como um
luto que lhe € permanente. No mais, a despeito dos deuses fugidios, a tragédia recomeca outra
vez quando o homem se reconhece um estranho neste mundo, um estrangeiro lancado em uma
terra hostil, repleta de forcas antagdnicas que o acometem objetivamente. A frente, notar-se-4
que a alteridade dos deuses e a orfandade dos homens tornar-se-ao tdo reais para Camus quanto
o eram para Holderlin. Todavia, no que diz respeito ao filésofo argelino, o tradgico ainda o

ocupard de outra contrariedade correlata — a contradi¢do entre homem e mundo.

3.1.3 As contradicoes do tragico — o mundo como outridade

Em A morte da tragédia’’, o critico literario francés George Steiner discorre acerca do
desaparecimento do drama altamente trdgico no cendrio contemporaneo e, ao fazé-lo, esbarra-
se com o “problema do tragico” que alhures também ocupara Albin Lesky. Mais tarde, em
prefacio a obra, George Steiner confessa que lhe faltou a devida nitidez ao distinguir uma
“tragédia absoluta”, tal como Edipo Rei, Antigona e As Bacantes, de uma tragédia moderada
“de resolugdo positiva ou compensagdo”, tal como Oréstia e Edipo em Colona (2006a, p.
XVIII-XIX). Na tentativa de esclarecer-se, ainda em preficio, Steiner dessa vez demarcou

nitidamente suas fronteiras hermenéuticas:

" Este titulo provoca a meméria. De imediato, salta & luz O nascimento da tragédia do jovem Nietzsche.
Steiner dispara, decerto, uma alusdo proposital — embora uma obra se promova como prélogo e a
outra como epilogo da tragédia. A despeito do tempo que os separa, em linhas gerais, um mira a
Antiguidade, e o outro, a Modernidade; ja desde a escolha do titulo, Steiner se confessa herdeiro de
Nietzsche.
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O que eu identifico como “tragédia” em sentido radical é a representagdo
dramatica [...] de uma visdo de realidade na qual o homem € levado a ser um
visitante indesejdvel no mundo. As fontes de seu estranhamento — do alemao
Unheimlichkeit carrega o significado vigente de “aquele que ¢ impelido para
fora das portas” — podem ser vérias. Elas podem ser as consequéncias literais
ou metaforicas de uma “queda do homem” ou de um castigo primal. Podem
estar localizadas em alguma fatalidade de exagero [...]. Nos casos mais
drasticos, o estranhamento humano, ou intrusio fatal em um mundo hostil ao
homem, pode ser visto como resultante de uma malignidade e negagdo
demoniaca na propria estrutura das coisas (a animosidade dos deuses). Mas
tragédia absoluta existe apenas onde a verdade essencial substantiva é
atribuida a declaragdo de Sofocles de que “é melhor nunca ter nascido” [...].
(STEINER, 2006a, p. XVIII).

Ainda que o Steiner tardio — esse que se corrige em prefacio — se considere pouco claro
quanto as classificacdes do drama tragico, notar-se-4, a despeito disso, que sua principal
contribuicdo, no agigantado universo dos estudos do trdgico, decorre da sua defini¢do radical
de tragédia. Melhor dizendo, Steiner assume — em A morte da tragédia — uma irredutivel
metafisica do desespero, esparsa do limiar ao término de uma auténtica tragédia, de forma tal
que nao ocorre chamar de tragédia o drama que nao se conduza em direcao desse desespero
absoluto — dessa completa aporia de sentido. George Steiner sustenta suas proposicoes
radicalmente — o que lhe valerd muitas criticas — e ndo hesita nem mesmo diante da prédiga
genialidade de Shakespeare que, conforme Steiner (2006a, p. XX), escrevera ao cabo apenas
duas pe(;as78 verdadeiramente tragicas. Pois bem, mais do que o simples dispor de um parametro
rigoroso e irreverente de reconhecimento da tragédia, quer-se ainda pontuar duas outras
contribuicdes relevantes de A morte da tragédia — das quais nos serviremos. A primeira diz
respeito a definicdo de tragédia que, no trecho anteriormente notado, apresenta-se conforme o
conteudo tragico do drama, o qual reclama, por sua vez, uma visdo especifica de mundo. Essa
especificidade € de considerdvel relevancia, se comparada com a predominancia das formas e
dos efeitos do drama tragico na definicdo de tragédia cunhada pela Poética de Aristételes — e
pelas correntes dela derivadas’’. Outro ponto de paragem, que torna a andlise de Steiner

pertinente ao desenvolvimento da questdo — questdo a qual nos propomos — consiste na sintese,

78 George Steiner estabelece uma separagio entre tragédia verdadeira e tragédia shakespeariana. Dentro
dessa cisdo proposta com base no elemento do inconcilidvel, o autor considera como tragédias
verdadeiras apenas Rei Lear e Timdo de Atenas. Cf. STEINER, 2006a. p. XVII-XX.

7 0 classicismo e o neoclassicismo sdo exemplos de movimentos culturais cujos preceitos e ideais se
baseiam, essencialmente, na leitura da Poética de Aristételes. A interpretacdo da Poética de
Aristoteles, segundo Steiner (2006a, p. 12), “[...] mostrou-se decisiva no desenvolvimento do gosto
ocidental”.
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que fora dada, onde se dispde todas as contradicdes que compdem o tragico e as resume nessa
relacdo hostil entre homem e mundo.

A suma da substancia trdgica que integra as tragédias, segundo Steiner, constitui-se
nesse estranhamento essencial do homem-no-mundo, uma vez que o mundo — carregado de
potenciais antagonistas — o repele como a um estranho indesejavel. Por comportar forcas
incompreensiveis, insuperdveis e acometedoras, o mundo € de fato um lugar hostil para esse
homem que — em perspectiva tragica — inutilmente esforca-se para compreendé-lo, supera-lo ou
conciliar-se com ele. Posto que o mundo lhe € alheio — desde que fora langado nele para existir
—, 0 homem se esforca em torné-lo familiar e racional; a bem dizer, quer fazé-lo justificdvel,
tornd-lo previsivel, controldvel, cdmodo, organizado, seguro... O mundo, em contrapartida,
impele o homem porta afora — o for¢a por meio de suas necessidades —, o frustra ou o ataca,
amiude, em sua furia léveda e irracional. Ora impde-se indomavel, ora segue indiferente, ora
mostra-se injusto, ora retrai-se deixando se enquadrar pela razdo, ora vela-se até a opacidade
mais densa e impenetravel — ou estende-se até a imprevisibilidade e a inseguranca. Assim, do
mundo s6 se conhece evanescéncia e hostilidade.

O mundo, ainda que circunstancialmente, levantar-se-4 contra o homem — seja este
como coletivo ou como individual —, fazendo senti-lo como uma outridade titinica, fazendo-o
sentir-se um estrangeiro nao desejado. E a sintese frontal desse jovem critico literdrio permite,
de forma inequivoca, que a palavra “mundo” comporte — em sua semantica tragica — as
contradi¢des vdrias que acometem o homem ao longo da sua vida. De um lado, o humano, e do
outro lado qualquer for¢a que se oponha a ele, que se mostre como uma “outra” — inumana,
estranha ou hostil. Em outras palavras, notar-se-a4 que, para Steiner, 0 nome com o qual esse
“outro” se apresenta ndo tem importancia, tampouco o teria a explicacdo das origens desse
conflito tragico. Ora, esse “outro” pode ser o proprio homem que, no decorrer do seu convivio
inevitdvel com outros homens, sente-se ameacado — como se um lobo o espreitasse
incessantemente. Esse “outro” pode ser também a necessidade a travar o seu eterno conflito
com a liberdade humana. Ele pode ser ainda a prépria natureza que ocasionalmente se revela
ma ou, ademais, quica seja o corpo padecente dos homens, resistindo as incansaveis investidas
do tempo — aos golpes da dor — ao chofre das enfermidades. Enfim, o antagonismo esta posto
desde o mito da serpente sorrateira a realidade de um Estado impositivo — desde a guerra entre
0s povos a angustia mais intima da alma. O “outro” € também a morte ou simplesmente o mundo
que a acomoda junto com uma miriade de entes adversos que — a todo momento — fazem o

homem se sentir um intruso em sua prépria casa.
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As causas originais desse mal-estar do homem-no-mundo — desse “estranhamento
humano” — também sdo irrelevantes em termos de nomenclatura®. Néo o sdo, no entanto, em
termos de sentido; alids, uma pluralidade sem-nimero de mitos existe a fim de explicar as
causas primeiras do estranhamento do homem em relacdo ao seu mundo. Seguindo ainda em
acordo com as consideracgdes de Steiner (2006a, p. 4), a génese dessa coexisténcia desarmonica,
dar-se-4 o nome que melhor a traduza: “Chame como quiser: de um Deus oculto e malevolente,
destino cego, solicitagdes do inferno, ou firia bruta do nosso sangue animal. Ele nos aguarda
numa tocaia da encruzilhada. Ele zomba de n6s e nos destr6i”. Por assim dizer, na perspectiva
de Steiner, pouco importam as origens desse estranhamento — ou o nome dado ao ente que se
opde ao homem —, o fundamental encontra-se no desfecho irrepardvel dessa contradi¢do
elementar. O que importa, ao cabo, € que esse estranhamento ndo pode ser evitado, por mais
que se queira escapd-lo, justifica-lo, maquila-lo aos moldes do mito ou da razdo. Por
conseguinte, o que definird uma auténtica tragédia, nesse interim, € a inescapabilidade do dano
fatal, privado de qualquer reparacio possivel®', no entrecho do drama. Nesse ponto de fronteiras
conceituais — a partir de onde se vislumbra o nosso horizonte —, o truismo do jovem Steiner
pode evitar futuras ambiguidades: “As tragédias terminam mal”, dizia ele antes de acrescentar
trés outros termos essenciais ao debate acerca do trigico — para os quais nos dirigimos
progressivamente —, a saber: o apelo humano por razdo, por ordem e por justica. Steiner segue

em seu arrazoado (Ibidem):

O personagem tragico € rompido por for¢as que ndo podem ser completamente
compreendidas nem superadas pela prudéncia racional. [...] O drama tragico
nos diz que as esferas da razdo, ordem, e justica sdo terrivelmente limitadas e

%0 A titulo de exemplo, o gnosticismo empreendeu descortinar as causas originais do descontentamento
do homem e, por conseguinte, elaborou diversas narrativas primordiais a partir do helenismo — e
sempre em paralelo com a cultura judaico-cristd. No mais, uma causa plausivel para o estranhamento
do homem no mundo refere-se ao “carater inacabado do organismo humano”, uma vez que, diferente
do animal nao humano, o homem nasce relativamente desprovido de uma constitui¢ao biolégica que
lhe determine como ser e agir no mundo. Nesse sentido, lhe € necessdria uma construgdo social que
lhe forneca a estabilidade que ele ndo possui naturalmente; falta-lhe, pois, um sentido que lhe seja
dado. Cf. BERGER, 2011. p. 17-18. Para mais, Cf. SARTRE, 2014.

8 Em um curto trecho introdutério, Steiner recorre ao exemplo do livro de J6, presente na Biblia. Embora
a histdria de J6 se apresente dentro de um espectro tragico, haja vista que o personagem ¢ vitimado
por um mal arrasador, injustificdvel e sobretudo misterioso — o qual o atinge sem lhe dar a menor
explicacdo e do qual também ndo poderia escapar —, ainda assim, a histdria de J6 serve a Steiner para
demonstrar que onde ha reparagdo, “[...] onde ha compensacéo, hd justi¢a, ndo tragédia” (2006, p. 1).
A mao ortodoxa, que deu ao livro de J6 sua forma final, preferira fazer ouvir a justica muito mais do
que a tragédia. Atendendo ao apelo da tradicdo judaica por justica, Deus devolveu a J6 o dobro de
tudo o que ele havia perdido; contudo, a despeito da reconciliacio final, nada foi dito a J6 sobre o
porqué ou sobre as origens do mal que lhe sobreveio. Cf. BIBLIA, J6, 42:10-12 e BERGER, 201 1.
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que nem um progresso de nossa ci€ncia ou de nossos recursos técnicos
ampliard sua relevancia. Exterior ou interiormente o homem é /’autre, a
alteridade do mundo.

A tragédia — discutida a partir da filosofia trdgica que a integra —, finalmente concebe o
homem em uma inexordvel oposi¢do ao mundo, diga-se ainda, uma oposi¢ao interior e exterior,
ou seja, diz respeito ao ato e ao espirito, a consciéncia de si e a dindmica de si. Para resumir em
um termo caro a Camus, a existéncia realiza-se em estrangeiridade. Em qualquer lugar que o
homem se encontre, ele € [’autre em relagdo ao mundo. E se alargarmos essa proposicao até
que ela ocupe a totalidade da existéncia, ou ainda, se a expandirmos até que ela represente
irrestritamente o ser-no-mundo — se nao houver a minima possibilidade de que seja de outra
forma —, entdo, de certo incorreremos na conclusdo de Soéfocles, evocada por Steiner para
retratar a tragédia: “€¢ melhor nunca ter nascido” (2006a, p. XVIII). O autor de A morte da
tragédia dispde esse pequeno aforismo umbratico de So6focles como uma “verdade essencial
substantiva” que percorre o cora¢do de uma auténtica tragédia — de uma tragédia altamente
tragica. O que, em primeiro lugar, significa afirmar que, ao longo da reflexdo moderna, o
critério de reconhecimento da auténtica tragédia se redefiniu e serve-se, entdo, da filosofia do
tragico para identificar um drama altamente tragico. Ademais, tendo em conta a substancia
ominosa contida nessa insuportdvel verdade grega, seria mais que crivel sustentar que uma total
auséncia de esperanca constitui a filosofia tradgica empregada por Steiner como critério para
reconhecer o que ele chamou de “tragédia absoluta”.

A sentenca tragica de Séfocles — “€ melhor nunca ter nascido” — diz ainda, no dmbito
dessa releitura moderna, que a alteridade do mundo em relacdo ao homem nao pode ser desfeita.
Uma vez que o individuo entra no mundo, as contradi¢des se impdem de maneira inevitavel e,
sobretudo, irrepardvel. Logo — se ndo se pode vencé-las ou evitd-las —, que esperanga resta ao
homem dentro desse quadro inflexivel de realidade? De fato, “¢ melhor nunca ter nascido”!
Ora, o ndo nascer, entretanto, nao € uma possibilidade aquele que nasceu. Desorientado — tal
como o fariseu Nicodemos —, o personagem tragico perguntar-lhe-ia: Como pode um homem
nao nascer, sendo velho? Porventura pode tornar a entrar no ventre de sua mae, € nao nascer?®?
Ao aludir a necessidade premente de nascer de novo, ndo havia, decerto, literalidade no didlogo

entre Jesus e o fariseu Nicodemos; todavia, no que lhe toca, o dito de S6focles refere-se a uma

82 “Respondeu-lhe Jesus: Em verdade, em verdade te digo que, se alguém ndo nascer de novo, nio pode
ver o reino de Deus. Perguntou-lhe Nicodemos: Como pode um homem nascer, sendo velho? Pode,
porventura, voltar ao ventre materno e nascer segunda vez?” (Jodo 3:3-4).
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literalidade desejada — embora ela seja irrealizavel. No mais, tal questdo concentra-se no que é
melhor para o homem. Essa mesma questado fora feita pelo rei Midas —em uma histdria lendaria
— narrada pelo jovem Nietzsche em O nascimento da tragédia®™: Conta-se que o rei Midas, por
um longo tempo, tudo fez para encontrar-se com o sibio Sileno, tutor e seguidor do deus do
vinho, Dionisio. Fala-se que, quando embriagado, Sileno era possuidor de grande sabedoria.
Acerca dessa histéria, Nietzsche lanca um brado — para aquele que com ele contempla a
exuberancia dos deuses olimpicos — o convidando para que veja também o outro lado do
Olimpo, para que o observador nao se va antes de ouvir “a sabedoria popular dos gregos”; e,
por assim dizer, que fique e ouga a tragica resposta de Sileno ao rei Midas — sobre o que € o
melhor para o homem neste mundo. Enfim capturado pelo rei que o perseguia, trajando um

bébado sorriso amarelo, Sileno respondeu-lhe nestas palavras:

— Estirpe miserdvel e efémera, filhos do acaso e do tormento! Por que me
obrigas a dizer-te o que seria para ti mais salutar nao ouvir? O melhor de tudo
é para ti inteiramente inatingivel: ndo ter nascido, ndo ser, nada ser. Depois
disso, porém, o melhor para ti é logo morrer. (GT/NT §3)

Morrer cedo, eis o melhor para o homem — eis toda a sua esperanca. O “melhor de tudo”,
porém, o rei ndo pode té-lo, o ndo nascer — o nada ser. D’outra forma diria o sabio: Vede tudo
o que se pode esperar dessa relacao conflituosa entre o homem e o seu mundo: morrer depressa,
o ndo ser tardio — eis tudo. Entrementes, no teatro das calamidades shakespearianas, o principe
Hamlet nao poupara sequer a esperanga de “ndo ser” — esse Ultimo rebento pueril das almas
aflitas — deveras nutrida pelo desejo de “Morrer... dormir; nada mais! E com o sono, dizem,
terminamos o pesar do coracdo e os inimeros naturais conflitos que constituem a heranca de
carne! Que fim poderia ser mais devotamente desejado? Morrer... Dormir!... Talvez sonhar!”
(SHAKESPEARE, 2005, p. 56). Servindo-se dos soliléquios de Hamlet, Shakespeare desferird
um golpe inclemente contra a esperanca derradeira de uma consciéncia tragica, a esperanga da
morte, a esperanga de “ndo ser”, de dormir e ndo mais despertar para os conflitos inumeraveis
da existéncia — conflitos esses que o bardo inglés chama de naturais. Pois no sonho esta a

dificuldade, reflete o jovem Hamlet, afinal, que sonho o apanhard enquanto dorme o sono da

morte? Oferecer-lhe-4 a morte alguma garantia? Como um maestro que corta o ar, meneando

%3 Para mais acerca do significado da histéria de Sileno em O nascimento da tragédia, recomenda-se a
leitura do capitulo completo, o terceiro capitulo, no qual Nietzsche desconstréi a tradicional sabedoria
olimpica a fim de revelar uma sabedoria grega mais popular, mais séria, talhada pelas mios tragicas
de quem “conheceu e sentiu os temores e os horrores do existir [...]” (GT/NT §3).
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com graca e poesia as mais terriveis contradicdes do homem-no-mundo, Shakespeare recorda

que o primeiro animo suscitado pela morte ndo € o da esperanca, € o do medo:

Af estd a reflex@o que d4 a desventura uma vida assim tdo longa! Pois, senio,
quem suportaria os insultos e desdéns do tempo, a injdria do opressor, a
afronta do soberbo, as angustias do amor desprezado, a morosidade da lei, as
insoléncias do poder e as humilha¢des que o paciente mérito recebe do homem
indigno, quando ele préprio poderia encontrar repouso com um simples
estilete? Quem gostaria de suportar tdo duras cargas, gemendo e suando sob o
peso de uma vida afanosa, se ndo fosse o temor de alguma coisa depois da
morte, regido misteriosa de onde nenhum viajante jamais voltou, confundindo
nossa vontade e impelindo-nos a suportar aqueles males que nos afligem, em
vez de nos lancarmos a outros que desconhecemos? E € assim que a
consciéncia nos transforma em covardes [...]. (SHAKESPEARE, 2005, p.56-
57)

Se ndo fosse esse mistério sombrio a girar em torno da morte, cercando-a por todos 0s
lados, se 0 medo de eternos sonhos intranquilos ndo o paralisasse, se o desconhecido ndo lhe
fosse ainda mais temivel; e se assim ndo o fosse, o suicidio bastaria para salva-lo da tragédia
que se revelou a existéncia — e no lugar de cruzes se ergueria estiletes nos campandrios das
igrejas. Shakespeare lista a suma perfeita — e af estd o porqué de citd-lo — das contradi¢des que
assolam o homem ao longo da sua vida. Dessa forma, o tragedidgrafo inglés compds o mais
inadequado dos homens no mundo, o inconforme Hamlet — [’autre absoluto. A radical
alteridade do mundo fora posta com nitidez no drama do jovem personagem, visto que
Shakespeare o dotou de uma profunda consciéncia tragica que latente reflete — mesmo antes da
filosofia do trdgico — a agdnica condi¢do do homem lancado no mundo. E quando, por um
instante prolixo, essa precoce consciéncia tragica cogitou furtar-se a tragédia da existéncia —
quando Hamlet ponderou o suicidio com um estilete —, a abissal incerteza que segue a morte o
assustou, o acovardou, o demoveu. Assim, eis que a morte se revela tdo incerta quanto a vidae
seus fartos conflitos naturais. Desta feita, Shakespeare langa luz sobre a inescapabilidade das
contradi¢des tragicas da existéncia, uma vez que ele veda completamente a dltima esperanga da
consciéncia tragica — morrer cedo —, a esperancga de logo “ndo ser”. Hamlet desdiz Sileno, como
se, noutras palavras, o bardo o dissesse: aos nascidos, ndo existe escapatéria! E, ao cabo,
interrogar-se-ia outra vez mais: o que € melhor para o homem? De pronto, ei-lo a responder, o
melhor para 0 homem néo € a morte!

Nao admira, portanto, que Steiner tenha resumido o espirito da “tragédia absoluta” na
sentenga perturbadora de So6focles, “€ melhor nunca ter nascido”. Ao postular que o melhor é

enfim o ndo nascer, Steiner — conjurando Séfocles — afianca que o ser do trigico se estabelece
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exatamente na relacdo homem e mundo. O problema ultimo do homem € o estar no mundo,
adentré-lo, haja vista que o melhor € o ndo nascer. No imo de A morte da tragédia, encontrar-
se-4 essa visdo que recorta homem e mundo, sob um signo de outridade, como o critério
decisivo para o reconhecimento da tragédia. Por exemplo, para sustentar a cisdo que distingue
uma “tragédia shakespeariana” de uma “tragédia verdadeira” — e ainda resumi-la nas poucas
palavras de um prefacio —, Steiner (2006a, p. XIX) reitera seu argumento principal: “Eu tenho
dito que ha pouquissimos escritores que escolheram dramatizar uma visao desesperadora,
estritamente negativa da presenca do homem no mundo”. A rigor, a fronteira literdria que separa
o nascimento e a morte da tragédia, nesse arrazoado, sustenta-se, a saber, sobre essa absoluta
negacdo do /’autre. Em outras palavras, sdo esses escritores raros e tdo somente esses — cuja
criacdo encena um estranhamento ontoldgico e indetenivel do homem em rela¢io ao seu mundo
— os autores das “verdadeiras tragédias”. Assim, diga-se em termos de essencialidade, o enredo
trdgico seguird, amiide, esse mesmo formato: de repente, um visitante descobre que os
héspedes do mundo sdo por este devorados. O visitante indefeso sente-se, entdo, intranquilo,
desorientado, indesejado e antevé a prépria morte. Quando, enfim, ele se torna consciente de
que ndo pode, de fato, fugir desse lugar hostil, ele se desespera. Cedo ou tarde, combatente ou
resignado, o viajante serd fatalmente devorado e ele ja o sabe — o mundo ird tomba-lo! O que
ele fard nesse entretempo? Esse interim ficard por conta da criatividade do escritor, pois
somente nele — e ao cabo — pode o homem vivenciar seu quinhdo de liberdade.

O que torna essa sumdria passagem pela sintese de Steiner imprescindivel para a
evolugdo desta tese é, em primeiro lugar, 0 manuseio tedrico de uma concepg¢do de tragico
pautada na relacdo homem e mundo. Notar-se-4, doravante, que a literatura de Albert Camus
se fundamenta, igualmente, sobre essa relacdo de outridade hostil entre 0 homem e o mundo®,
Aliés, séculos mais tarde, Camus criard uma persona literaria — diga-se em termos de tornar-se
[’autre em face do mundo — a altura de Hamlet; trata-se de Meursault, o anti-her6i do romance
O Estrangeiro™. Em segundo lugar, o tragico, tal como Steiner o toma, segue além da oposicdo
homem e mundo, a medida que atenta para a natureza desproporcional dessa relacdo. Chama-
lo de mundo, destino, furia, deus ou demo6nio nao altera o quadro no qual o homem se encontra
diante de uma forca esmagadora que o superard — e apesar dos seus esfor¢cos. Uma mosca

seguida pelos olhos incompassivos de um deus, eis a absurda relacdo que opde homem e mundo.

4 . . L. . ,

% A notar, especialmente, por obras como O mito de Sisifo, O Estrangeiro, O Equivoco e A Peste.

% Nos tépicos que compde a se¢do 4 deste trabalho de tese, faremos uma andlise esmiugada do romance
O Estrangeiro, de sorte que essa questao serd retomada mais demoradamente.
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Trata-se, pois, de um elo que se define pelo absurdo do enfrentamento desigual, da lutadesleal
e sem esperanca. Ou ainda — retornando a mediacao de Lesky —, dir-se-4 que a relacio homem
e mundo se desdobra em um conflito cerradamente trdgico. Pois bem, chega-se enfim ao limiar
de onde nao se vislumbra — ao final desse caminho tortuoso — o menor sinal de reconciliagio
entre as partes rivais.

A criagdo literdria de Albert Camus — como ainda havemos de descortinar — ndo apenas
o revela um herdeiro do pensamento trdgico, como também o posiciona do lado inconcilidvel
do trdgico moderno. Um lado em que poucos se colocaram, segundo Steiner, haja vista o seu
aspecto “[...] quase insuportavel para a razdo e a sensibilidade humana” (2006a, p. XIX). No
entanto, a questdo que o deterd, no decorrer do seu labor literdrio, serd a de como viver sob o
peso esmagador de uma visdo cerradamente tragica da existéncia. Os tedricos evocados até
aqui86 — além do dispor de uma definicdo do trdgico na Modernidade —, elencaram as
contradi¢des mais elementares do tragico, as quais Camus recebeu como heranca; e aprincipal
delas diz respeito a inconcilidvel outridade dos deuses e do mundo. Ndo obstante, cabe ainda a
pergunta pelas fontes diretas de tais contradi¢des tragicas — além de reconhecé-las na prépria
obra camusiana. Seguir adiante, portanto, significa discorrer, embora pontualmente, sobre o
autor que esbocou os tracos fortes dessa horda tragica que insuflou Camus, Fiddor
Dostoiévski®’. Enfim, uma linha desenrolou-se até Camus, ela o atou firmemente e continua a

encompridar-se.
3.2 PROLEGOMENOS PARA UMA VIRADA DO TRAGICO
3.2.1 A viragem
Os autores evocados anteriormente — mesmo que a titulo de exemplo — localizam,

sumariamente, as raizes da reflexdo sobre o tragico na Modernidade. George Steiner, por sua

vez, encontra-se na outra extremidade dessa linha encompridada; encontra-se em seu final — em

% Entre outros, destacou-se como referéncias tedricas os seguintes estudiosos: Albin Lesky, George
Steiner, Jean Beaufret, Maurice Blanchot, Peter Szondi e Roberto Machado.

870 escopo da pesquisa nos obriga a passar de largo por autores que também deixaram suas marcas
sobre a concepg¢do do tragico no pensamento de Camus, tais como Blaise Pascal, Friedrich Nietzsche,
Seren Kierkegaard, Franz Kafka e, acima de todos os demais, Fiédor Dostoiévski; em outras palavras,
pensar Camus como herdeiro do legado litero-filoséfico de Dostoiévski significa compreendé-lo no
que lhe é mais fundamental.
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pleno século XX — a representar uma trajetéria ja depurada88 dessa visdo de mundo em
movimento. Em outras palavras, embora Steiner atravesse a linha do pensamento tragico a fitar
a tragédia apenas em seu aspecto teatral, a critica literdria steineana — em seu cerne — pOr-nos-
4 em face do espirito trdgico de uma época, a saber: a época de Camus. Notar-se-4, pois, 0
espirito tragico em um decurso de desenvolvimento — no entrecortar do imagindrio moderno;
ademais, nota-lo-emos ainda, a ecoar de sobremodo no interim dos textos de Camus. Todavia,
no entretempo que separa os primeiros idealistas absolutos — os pds-kantianos — dos ecos
tragicos de Camus, revela-se um verdadeiro ponto de viragem do pensamento trdgico, como
ainda a conferir; ao cabo, almeja-se mostrar, notadamente, esse acontecimento da virada do
tragico, representado na composi¢do da obra do escritor russo Fiédor Dostoiévski. Roberto
Machado (2006, p. 44) lanca luz sobre esse percurso tedrico, o qual havemos de seguir em parte

e que aponta — embora apenas em suas imediacdes — esse instante de viragem do pensamento:

Winckelmann deu inicio, na Alemanha da segunda metade do século XVIII,
a um estudo dos gregos ou, mais precisamente, da arte grega, interpretacio da
Grécia em que estd em jogo a construcdo da prépria Alemanha; Lessing
iniciou, na mesma época, uma reflexao sobre um teatro nacional independente
do teatro classico francés. Goethe e Schiller retomaram e aprofundaram essas
questdes. Schelling, Hegel, Holderlin, Schopenhauer vao além de seus
antecessores, iniciando e desenvolvendo um pensamento sobre o trdgico que
forma a tradicdo ou a heranga tedrica que chegara finalmente a Nietzsche, uma
de suas mais sublimes expressdes.

Em O nascimento do trdgico, Machado tragcou sua linha de pesquisa mirando, desde o
principio, o pensamento trigico concebido pelo filésofo alemdo Friedrich Nietzsche. Dessa
forma, ele, naturalmente, passa de largo pelo contemporaneo de Nietzsche; em outras palavras,
Machado ndo tinha em mira o literato russo de expressio mundial, de fei¢Oes tragicas e
igualmente sublimes, Fiodor Dostoiévski. A despeito disso, no que tange o pensamento tragico,
de fato, Nietzsche se concentra nesse tema mais diretamente — seja como artista ou como
académico — e em torno dele soergue a sua obra; enquanto Dostoiévski somente ventila uma
filosofia tragica — suspensa como uma cerracao pessimista — sobre 0s seus principais romances.
Por assim dizer, Dostoiévski se apropria do trdgico moderno sem, no entanto, reivindica-lo

diretamente. O escritor ndo hesita ante o tema tragico, em ascensdo no século XIX; ele, a bem

% A expressdo “trajetéria depurada” se refere a notdveis nomes da literatura e da filosofia ocidental que
transitaram — em maior ou menor medida — pelo tema do trigico, tais como: Friedrich Hegel, Friedrich
Schelling, Friedrich Schiller, Johann Goethe, Arthur Schopenhauer, S¢ren Kierkegaard, Fiddor
Dostoiévski, Friedrich Nietzsche, Franz Kafka e muitos outros.
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da verdade, o toma e, intermediado pela arte romanesca, o labora no centro de sua obra.
Nietzsche, entrementes, desde a sua juventude, assenhorou-se do trdgico, com o fim de apregoa-
lo pelas mais diversas vias, e uma delas — além da filologia e da arte-aforismdtica — trata-se da
prépria filosofia analitica®. N@o obstante, no fildo literdrio dostoievskiano — antecedendo o
proprio Nietzsche —, o imagindrio trdgico moderno sofrera o seu primeiro giro de dire¢dao
hermenéutica; sofrera uma virada comparavel, ou qui¢d maior, a que representa o conjunto da
filosofia nietzschiana — dada sob os mesmos termos de um imagindrio tragico em difusdo no
século XIX.

A virada do tragico atravessa, evidentemente — e de forma certeira —, a literatura desse
renomado literato russo, Fiédor Dostoiévski; e, de igual sorte, faz-se presente no labor literario
do afamado filésofo alemdo, Friedrich Nietzsche, contemporaneo de Dostoiévski. Todavia,
Dostoiévski e Nietzsche sdo, igualmente, herdeiros de uma esticada linha historico-filoséfica,
aqui reduzida no que diz respeito ao pensamento tragico; uma linha filoséfica cuja discussao, a
rigor, retorna aos fundamentos das criticas kantianas — dispostas no entrementes do século
XVIII. Amiude, de certo, ndo se tem previsibilidade de se esgotar essa amplitude tdo vasta —
concernente ao tema do tragico. Nao se prevé discuti-lo de modo pormenorizado, diga-se, nao
se quer revisd-lo — ndo na inteireza dos primeiros aos ultimos de seus aspectos. Fazer uma
completa andlise da génese hegeliana do tema do trdgico demandaria — a titulo de exemplo —
um trabalho de previsdes inimagindveis; além disso, sequer haveria como caber, em um capitulo
de tese, o esmiucar dos diversos autores transeuntes pelo tema do tragico — tal como o proprio
Hegel. A bem da verdade, o pensamento trigico se agiganta ainda mais, na medida em que
segue a se difundir — em consonancia com o niilismo moderno — no imagindrio do século XIX.
Em outras palavras, mira-se em — mas nada além de — uma trajetdria simples, a fim de tornar
claros os tracos essenciais desse processo: a contar da retomada do trdgico na Modernidade e
segui-lo ao longo do seu movimento rumo a radicalidade. Alids, digna-se o dispor de uma nota
basilar, a saber: o tradgico contido nas bibliografias da sua virada — diga-se de parte da obra
dostoievskiana e nietzschiana — corresponde a uma fase do pensamento cerradamente tragico;

tragicidade esta, a considerar, encompridando-se até a literatura camusiana. Por assim dizer,

% Anos mais tarde, ao discorrer sobre o préprio livro — O nascimento da tragédia —, Nietzsche confessa
acerca da influéncia recebida de um tipo de filosofia analitica que, em parte, o jovem autor reproduziu
nesse livro, cujo titulo, ainda que abreviado, traduz de antemao o tema abordado; dessa forma, ele o
diz: “O nascimento da tragédia | ...] cheira escandalosamente hegeliana e em apenas algumas férmulas
€ acometida pelo perfume amargo-cadavérico de Schopenhauer” (EH/EH, O nascimento da tragédia

§1).
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em suma, a extremidade final dessa esticada linha historico-filosofica — um final a ser marcado
a partir de Dostoiévski e Nietzsche — encontrar-se-4 em um pensamento tragico radicalizado.
Camus, por sua vez, irrompe como pensador em meados do século XX, portanto, distante dessa
ponta final.

Para dizé-lo historicamente, Albert Camus desponta — no cendrio literario — afastado
dessa, entdo sublinhada, virada do pensamento tragico. Porém, se Camus surge longe desse
final marcado, ndo obstante — diga-se que noutra perspectiva —, ele também se posiciona
demasiado préximo desse principio marcado. Dito de outra forma, além de tornar-se parte do
processo expansionista do pensamento tragico, Camus ainda chegou a contemplar o comeco do
tragico; a bem dizer, via-o em uma virada plena, assistindo-o galgar espacos culturais eadesao
intelectual no transcorrer do imagindrio europeu. Desta feita, Camus acompanha o tragico em
seu periodo de prolongamento: seja por sofrer influéncia da inteligéncia europeia —
academicamente préxima de Camus —, seja por notar a aceita¢do crescente de romances, cComo
os de Dostoiévski e Tolst6i, ou ainda, da peculiar filosofia de Nietzsche™. Assim sendo, esta
posto — ainda que introdutoriamente — o porqué desse caminho tedrico demandar tal
reconhecimento ou, por assim dizer, o porqué de revisita-lo; pois, se o tragico — ao cabo desse
caminho vislumbrado — sofreu uma virada radical, logo, tal tragicidade pode resultar em uma
linguagem metodoldgica, uma ponte de encontro entre o legado de Dostoiévski e a recepgao de
Camus.

No entretempo da Modernidade, Peter Szondi e Roberto Machado, respectivamente,
dispdem em suas obras um reconhecimento da génese do tragico; este notado, inicialmente,
como filosofia do tradgico, da qual ecoa as primeiras leituras ontoldgicas da tragédia grega — por
parte dos primeiros filésofos do idealismo pés-kantiano’'. Todavia, paradoxalmente, o ato de
conferir valor ontoldgico a tragédia grega — como reitera Machado (2006, p. 20) — equivale a
reencenar de modo inverso o nascimento da filosofia ou, por assim dizer, refazer um caminho
contrdrio ao itinerdrio que, outrora, a ciéncia fizera no decorrer do seu desenvolvimento
histérico, a contar do advento socrético-platonico. A filosofia ocidental nasce, a rigor, da cisao

grega instituida por Platdo, de tal sorte que — a partir desse marco simbdlico — a escola socrética

% Este tdltimo, digno de nota, porquanto fora absorvido com uma consideravel intensidade, sobretudo
na Franga e, especialmente, no primeiro quartel do século XX.

! Embora os parimetros teéricos da filosofia do tragico sejam reintroduzidos com demasiada frequéncia

— dada a sua relevancia —, uma visdao mais detalhada, compartilhada inicialmente por Peter Szondi e

recentemente (no Brasil) pelo Prof. Dr. Roberto Machado, pode ser revista — acompanhada de suas

referéncias — em secdes anteriores, a saber 3.1.1 Fronteiras modernas — a filosofia do trdgico, p. 64 €

3.1.2 As contradicdes do trdgico — do luto e dos deuses fugidios, p. 67.
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seguiu a incumbéncia de conservar a separacdo entre a tragédia e a filosofia grega. De acordo
com Platdo, a auténtica esséncia, digna de imitacdo, ndo pode ser encontrada na poesia tragica
de alhures, tampouco os poetas sao sabios errantes a proferir verdades em versos — sao 0 oposto.
Dito de outra forma, a verdade essencial se encontra em uma instincia mais elevada, acessivel
por uma via racional-intuitiva, e ndo por tortuosas veredas tragicas. Na Apologia de Socrates,
Platdo equipara a sabedoria trdgica ao &xtase religioso, demonstrando claramente a
superioridade do homem racional — a exemplo de Sdcrates — em relacdo aos poetas tragicos ou
aos homens religiosos; sobre estes ultimos — poetas e profetas —, ambos, segundo o grande
discipulo de Sdécrates, valem-se da ininteligibilidade da arte e dos mitos, portanto, logo hdo de
ser superados pela inteligibilidade do homem racional. A conferir pelas palavras de Platdo que,

por sua vez, fala em nome de Sdcrates (e vice-versa):

Depois dos politicos, fui me encontrar com os poetas, tanto os autores de
tragédias como os de ditirambos e outros, na esperanga de ai me apanhar em
flagrante inferioridade cultural. [...] logo compreendi que tampouco os poetas
compunham suas obras por sabedoria, mas por dom natural, em estado de
inspiragdo, como os adivinhos e profetas. Estes também dizem muitas belezas,
sem nada saber do que dizem; a mesma coisa, apurei, sucede com os poetas;
ao mesmo tempo, percebi que, por causa da poesia, eles supdem ser os mais
sabios dos homens em outras dreas, em que nao o sdo. Sai, pois, acreditando
superd-los na mesma particularidade que aos politicos. (PLATAO, 1999, 22b-
c, p. 46)

No momento, € prescindivel rememorar detalhadamente a persuasiva critica platonica
aos poetas trégicos”; basta lembrar que, em A Repuiblica, Platdo assevera que os poetas nao
seriam bem-vindos na cidade ideal que ele arquitetara. O apanhado final € que, de mais a mais,
o pensamento ocidental fora guiado pela razdo platonica para longe da sabedoria tragica dos
gregos. A rigor, de Platdo a Hegel, o homem ocidental fora esclarecido progressivamente até
chegar a maioridade histérica e, uma vez em face desse clardo solar — esse Sol a pino —, ele,
paradoxalmente, vira-se e de chofre retorna avidamente ao pensamento tragico de outrora.
Nenhuma luz se lanca sem um quinhio de sombras para segui-la. Adiante, o jovem Nietzsche
soergue esse longo trecho sombreado — a fim de que o0 homem moderno esclarecido o veja — a

despontar dentre as luzes triunfalistas do racionalismo moderno. Ao se seguir os rastros

%2 Para mais, sugere-se a leitura dessa cldssica expulsdo dos poetas tragicos da cidade ideal de Platdo,
uma cidade arquitetada no decurso dos didlogos desse iconico personagem, que fora também seu
mestre, a saber, o inolvidavel Sécrates. Cf. PLATAO, 2005. p. 449-497.
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literdrios de autores como Nietzsche e Dostoiévski, ver-se-4 que foi nessa fragcdo inesclarecivel,
foi nesse saber tragico — elevado a dltima instancia da sua radicalidade — que o sujeito do século
XIX decidira fixar os olhos obcessivamente. A bem que se diga, vale antecipar as palavras do
proprio Nietzsche: “[...] a ciéncia, esporeada por sua vigorosa ilusdo, corre, indetenivel, até os
seus limites [...] entdo irrompe a nova forma de conhecimento, o conhecimento tragico, que,
mesmo para ser apenas suportado, precisa da arte como meio de prote¢do e remédio” (GT/NT,
§15). Acomodadas aqui como uma pedra angular, as palavras de Nietzsche compdem uma suma
da secdo 3 em sua completude. A seguir, ainda conforme o dito nietzschiano, conclui-se, pois,
que uma vez diante dos limites hermenéuticos da racionalidade moderna, encontrar-se-a, por
consequéncia, com a vislumbrada virada do trigico — aproximar-nos-emos de um imaginario
cerradamente ou absolutamente tragico.

Em cada um dos trés espacos epistemoldgicos que o cercam, esse instante de viragem
do tragico tornou-se visivel; dessa forma, malgrado certas ressalvas comuns, notar-se-4 que a
virada do tradgico pode ser notada se mirada do campo histérico, do tomo filoséfico ou do espaco
literdrio. Embora ndo haja pretensao de avancgar sobre os trés espagos anteriormente arrolados,
a dificuldade de observar esse momento de viragem — a partir de distintos campos do saber —
revela o quio pouco se arrogou, em termos de estudos académicos, acerca dessa transicdo do
pensamento tragico; frequentemente, a proximidade entre o tema do trdgico e do niilismo
moderno pde o primeiro em um desvantajoso desinteresse em relacdo ao dltimo. Ndo obstante,
o tragico —seu transito e seus efeitos sobre a Modernidade —, de certo, cumulou um nimero
irrefredvel de pesquisas académicas, especialmente na Europa pds-Nietzsche; cuja influéncia
quanto a esse tema € impensavel de tdo grande. Entrementes, a questio se centra em um tomo
delimitado do trigico, ou seja, arrazoa-se sobre o elemento da contradicdo e — mais
acertadamente — sobre o seu ponto de viragem. Por compor o corpo da sabedoria tragica — como
pormenorizado a seguir —, o destino da contradi¢do trigica consiste em sua irrefredvel difusao
pelo pensamento moderno; chegada a um determinante ponto da histéria moderna e do
pensamento ocidental, tal contradi¢do, em suma, tornar-se-a absolutamente irreconcilidvel — eis
enfim o que se chamou de uma virada do trdgico! Pois bem, avista-se, no entretempo deste
capitulo, fazé-la ainda visivel, haja vista que — na suma do reconhecimento dessa virada —
mostrar-se-a0 os passos metodolégico ensaiados, a fim de al¢ar os objetivos que foram, de
antemao, estabelecidos.

Ao atravessar um percurso que dota a viragem do trdgico com necessdria notabilidade,

o arrazoado lancga luz, obrigatoriamente, sobre nomes de pensadores de participacdo secundaria
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nesse processo tedrico; acerca de tais pensadores: ndo se discute aqui o0 quao importante sdo em
termos literdrios, notar-se-a que, afinal, cada um deles serve a este trabalho de pesquisa ao
acrescentar o seu quinhdo em torno da radicalidade do tragico — tomé-los-emos, portanto,
apenas de passagem. Em outras palavras, os nomes suscitados — até entdo ou ainda a ser — se
intercruzam em torno destes trés objetos de estudos e de didlogo, outra vez mais, ei-los
sequenciados: Camus e, a tradicdo crista e a tradicao trdgica. Nao obstante, por ora, irrompe
destacado — atado aos outros trés pontos de andlise da pesquisa — o tema do pensamento tragico.
Esse tema — ressuscitado pela Modernidade —, doravante, revela-se de maneira distinta nesse
instante memoravel de viragem; diga-se ainda, por razao de chama-lo de um marco memorével,
que a primeira viragem do pensamento se dera em Sdcrates, na era de Platdo e — passando pela
academia platonica — seguiu pelos séculos até o tomo final da Modernidade. Por conseguinte,
como virada do trdgico moderno, leia-se uma segunda virada do pensamento tragico ou, melhor
dizendo, leia-se uma virada de retorno ao pensamento tragico, uma volta tal como era antes da
antiguidade socrética — antes da cisdo platonica. Significa afirmar, com termos outros, que o
homem tedrico-socratico nao mais se mostra superior ao poeta tragico ou ao profeta religioso —
como o dissera Platdo; ou, se pensados suposta € minimamente, o saber tragico e o saber
racional, depois da virada, ambos se equivaleriam. Ao cabo da Modernidade — em direcdo ao
futuro —, o conhecimento seguird um caminho inverso ao que Platdo instituira na Grécia Antiga.
Em termos de pensamento, linguagem e literatura, este Gltimo homem moderno volta aos seus
principios tragicos — como um caminhante em retorno depois de um longo trecho percorrido.
Pois bem, eis a suma deste arrazoado; ei-la, a virada do trdgico. No mais, nas sessoes seguintes,
far-se-4 passagem pelas miudezas desta questdo, a ressaltar, sobretudo, o que se tornou essencial
para a pesquisa. Por dltimo, nota-se, na dindmica da leitura, pensadores situados — histérica e
fortuitamente — nesses limiares hermenéuticos do pensamento; estes sdo, portanto, os primeiros
a cruzar as fronteiras do trdgico moderno. Nietzsche, nesse interim, revelou-se um autor
indesvidvel, tal como outros pensadores raros. Desponta ainda a figura russa monumental, de
sobremodo elevada, de Fiddor Dostoiévski; pois bem, eis o plano: atravessar a obra
dostoievskiana e, entdo, por meio dessa valiosa abertura, ao fim e ao cabo, chegar a obra de

Albert Camus — tomando nota de cada centimetro dessa jornada.

3.2.2 O parasita da contradiciao — da reconciliacido dialética ao inconciliavel
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O fito, doravante, € desenhar os tracos mais notdveis dessa viragem do tragico; alémde
conferir o processo de retorno do pensamento racional ao pensamento tragico. Contudo, dizia-
se que a filosofia do trdgico comecara no seio do idealismo pds-kantiano e, de fato — desde o
Ensaio sobre o trdgico, de Peter Szondi —, esse marco do pensamento foi e ainda é aceito
amplamente. Nao obstante, aqui se faz imprescindivel reaver a discuss@o anterior e, por assim
dizer, uma questdo se impde consequentemente; ei-la entdo: quando se postula o florescer da
filosofia do trdgico entre os pensadores do idealismo alemdo, ao cabo, trata-se da concepcao de
um tragico de fei¢des inconcilidveis ou reconcilidveis? Ou de outra, € plausivel dizer que o
trdgico, nascido do idealismo alemdo, carrega consigo, como epilogo substantivado, a
declaragio de Séfocles — arrogada por Steiner’” “é melhor nunca ter nascido” — em seu desfecho
hermenéutico? Notar-se-4, assim, o esbo¢o de uma primeira resposta ao se observar o
imagindrio trdgico a seguir por contornos de um itinerdrio préoprio, ao longo do qual ele se
transubstancia de mais a mais até assumir uma face inconciliavel, dir-se-a também uma face
sombria ou pessimista e, ao fim e ao cabo, de fei¢des paralelas as do niilismo moderno.

Antecipando, desde ja, a suma subsequente: diga-se que o trdgico nasce como espago
de divisdo e contradicao para posterior reconciliagdo dos opostos; e torna-se, mais tarde, espaco
de divisio e contradicio para posterior confissio de aporia ou absurdo’’. Para fins de
compreensdo, em termos representativos e gradativos, de Hegel a Dostoiévski decorre o
entretempo que separa o tragico reconcilidvel do tragico inconcilidvel ou, em outras palavras,
eis o abismo entre um otimismo dialético e uma dialética pessimista; ou ainda, eis o espaco
temporal que separa uma perspectiva tragica moderada de uma visdo cerradamente tragica do
mundo. Nesse instante, o rascunho que se desenha manifesta o caminho da razdo socrético-
platonica, a qual, por conseguinte, atinge, neste tomo da Modernidade pds-kantiana, uma
expressdo plena — al¢a o brilho que fora um dia sonhado por Platdo; ela ascendeu tdo somente
para, logo em seguida, principiar uma fortuita virada de retorno a sabedoria tragica, isto é,
inicia-se uma viragem gradativa, uma volta — uma queda abissal — que se consuma pela fosca
tinta tragica de Fiodor Dostoiévski, de Friedrich Nietzsche — estes de quem Camus ha de beber,

literariamente, como ébrio em uma plena profusao.

% Steiner toma essa declaracdo Séfocles como paradigma para o reconhecimento de uma tragédia
absoluta. Cf. STEINER, 2006a, p. XVII-XX.

% Notar-se-4, ao final do percurso, que a obra camusiana se ergue literariamente a partir deste ponto de
total confissao de absurdo; eis o elo que ata Camus a grande tradicdo do pensamento tragico.
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A bem dizer, a razdo minou a si propria — e de dentro para fora. A critica moderna,
tornada meio de libertacio do homem, rompeu com as amarras corroidas da tradicao, ousou
perscrutar a verdade — o sapere aude’— de tudo que se arrogava verdadeiro, sem sedeter antes
de voltar a génese tartara do objeto; ela seguia a contrapelo e a despeito do cabedal de outras
verdades sobrepostas uma a uma — como a levantar um muro que se creditava falsamente
impenetrdvel. A critica enfrentou as verdades sagradas, derrocou as verdades tradicionais —
todas agigantadas por séculos de ancestralidade e autoridade. Por um instante histérico, a razao
socratico-platdonica se realizou unanime, reinou como um grande paradigma do pensamento
ocidental; ndo obstante, insuspeita no cora¢do do seu método, uma infeccdo se escondia e,
pouco a pouco, alastrava-se. Enfim, ei-lo posto a vista de todos — chamé-lo-emos assim —, eis o
parasita da contradicao; ou ainda, diga-se de forma mais ampla, eis o parasita de uma dialética
radical, absoluta, irrefredvel e, portanto, uma dialética irreconcilidvel —uma a qual ndo se detém
antes de avistar a aterradora imagem do nada.

A contradi¢do estd, desde a mai€utica socrdtica, na constituicdao da consciéncia filoséfica
— seja dada sob o signo da dialética ou sob outro nome. De Platdo a Hegel, a dialética foi
assimilada de formas distintas, ndo obstante, o elemento da contradicdo, em certo sentido e
medida, permanecera intocado ao longo desse transito histérico. Todavia, a contradi¢do —a qual
Szondi reconheceu no coragdo do método dialético —, empregada por Schelling e por Hegel
para interpretar a tragédia grega, estd relacionada ao dualismo formalista do pensamento
kantiano (SZONDI, 2004, p. 37). Embora o negativo, tdo logo, ndo encerre o seu trabalho na
dinamica da dialética hegeliana, o projeto final desses primeiros pensadores do tragico visou
superar essa contradicdo radical, aparentemente insolivel, que Immanuel Kant estabeleceu
entre o sujeito e tudo aquilo que este pretende conhecer. Dito de outro modo, ainda neste interim
kantiano, a contradicdo assumira os predicados de um grande abismo que abre distancias
intransponiveis entre o universal e o particular — entre a “coisa em si” € o que dela pode ser
apreendido pelas faculdades humanas. Pois bem, a dialética — no bojo do idealismo alemao —
surgiu a fim de reconciliar o que Kant cindiu, ou ainda e a rigor, nasceu com o fim de elar esses

. . . 6 v e . .. .
lados distantes e no mais contraditérios’ , tal como o infinito e o finito, o universal eo

% Do latim, “sapere aude”, significa “ouse saber”, a expressdo cunhada por Kant tornou-se simbolo do
iluminismo e do auge da Modernidade. Cf.: KANT, 2008.

% De certo, o trecho supracitado nio pretende esmiugar uma multiddo de detalhes conceituais referentes
a critica de Hegel a Kant, nem mesmo descriminar precisamente a dialética hegeliana. A presenca
periférica de Hegel, ao longo da pesquisa, justificar-se-4 com o progresso da redagdo, tal como das
argumentagdes. No entanto, faz-se necessdrio pontuar, e com certa frequéncia, algumas notas
importantes para a boa compreensdo do texto, tal como a necessidade de ndo confundir contrariedade
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individual, o ideal e o sensivel. Peter Szondi (2004, p. 37) assinala que a primeira interpretacao
da tragédia grega, tecida por Hegel, fora publicada em um jornal inteiramente dedicado a
contra-argumentar o dualismo resultante da contradicao radical que Kant e Fichte erigiram no
centro da filosofia alema. Por assim dizer, Hegel encontrara na tragédia grega — mais
especificamente em Oréstia de Esquilo — o modelo para uma dialética que fosse capaz de
reconciliar opostos cindidos sem, no entanto, desfazer-se completamente do elemento da
contradi¢do. Em Hegel, portanto — afirma Szondi e com ele também Roberto Machado”’ -0

tragico e a dialética sdo idénticos:

Interpretado por Hegel como autodivisdo e autoconciliacio [...] da natureza
ética, o processo tragico manifesta pela primeira vez e de modo imediato sua
estrutura dialética. Se, na concepg¢ao da tragédia formulada por Schelling, o
elemento dialético ainda precisava ser elucidado, j4 que Schelling avanca
rdpido demais em direcdo a harmonia (segundo a acusagdo implicita feita no
prefacio da Fenomenologia), em Hegel tragicidade e dialética coincidem.
(SZONDYI, 2004, p. 38-39)

Ambos, Schelling e Hegel, t€ém a harmonia como fito — avistam uma reconciliagdo que
confere identidade. Entretanto, conforme sua critica velada a Schelling, enquanto caminha para
a unidade, Hegel ndo abandonard — sendo momentaneamente — o componente da contradi¢do.
Superar a contradicdo sem, no entanto, perdé-la ao cabo, requereu de Hegel a dependéncia da
nog¢ao de automovimento98, ou ainda, mais largamente, ele tornou-se dependente do conceito
de devir. Em outras palavras, ao conceber a identidade a partir de contradi¢des sucessivas
presentes nela, a dialética hegeliana ndo descarta de uma vez a contradi¢do, ela tdo somente a
suprime “[...] no interior do conceito de identidade como contraposi¢do dindmica” (SZONDI,
2004, p. 38). Ainda que Hegel seja fundamental para a leitura que se fard, a seguir, de tomos da
obra de Fidédor Dostoiévski, no momento, apenas nos cabe chamar a aten¢do ao esforco

hegeliano — que diz respeito ao seu otimismo dialético — de transpor o abismo epistemoldgico

com contradi¢do, pois € possivel que a justificavel brevidade com que abordamos o assunto leve o
leitor a pensar, erroneamente, que o termo “opostos” se refira a contrariedade, e este ndo € o caso.
Para saber mais sobre contrariedade, no¢des basicas podem ser encontradas nos manuais de 16gica,
bem como no livro IV da Metafisica de Aristételes. Cf.: ARIST()TELES, 2002. p. 1005b 19 1V, 4,
15-20. O fildsofo brasileiro — que também nos serviu como valiosa referéncia para a compreensio
basica de Hegel — Vladimir Safatle possui um vasto nimero de publicacdes pertinentes para
introducdo a obra e a dialética de Hegel. Entre outras obras e muito contetido do autor disponivel na
internet, sugere-se Grande Hotel Abismo.

7 “Esse privilégio da contradi¢do liga o tragico a dialética” (MACHADO, 2006, p. 47).

% «[..] 0 negativo em sua determinagio essencial é o principio de todo automovimento” (HEGEL, 2017,
p. 76).
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aberto pela filosofia kantiana. Mais notdvel ainda é que a tragédia grega lhe tenha apontado a
saida desse denso labirinto do saber. A razdo esclarecida inspirou tanto otimismo no homem
moderno, iluminava-o de tal forma, que nenhum absoluto estava mais fora do seu horizonte,
que nenhuma fronteira agrilhoaria novamente o seu indetenivel “ousar saber”. Por ora, em
Hegel, a razao brilhava — como se a escuriddo fosse integrada ao fulgor dindmico das luzes.
Mas, como o proprio Hegel se permitiu dizé-lo por metafora, uma vez diante do saber sensivel
imediato, a contradi¢io pode ser comparada a uma conveniente doenca infecciosa’ — um
parasita necessdrio e purificador que trabalha pela promogdo de uma verdade'® cada vez mais
pura.

Ao comparar a dialética, ou particularmente a contradicdo, a uma infec¢do boa, ainda
que de certo mirasse os préstimos dessa doenca — a forca com que ela se alastra —, Hegel
provavelmente escrevia conscio do potencial da sua metafora, ele conhecia a medida explicita
de bem e implicita de mal contida nessa sua comparagcdo. De maneira que, noutro trecho da
Fenomenologia do Espirito, por exemplo, o filésofo alemdo ndo trajou receios ao afirmar que

o caminho dialético — dentro do qual a consciéncia trilha — € também um caminho de desespero,

dado que a consciéncia contém em si algo que lhe nega incansavelmente:

A consciéncia natural vai mostrar-se como sendo apenas conceito do saber,
ou saber ndo real. Mas a medida que se toma imediatamente por saber real,
esse caminho tem, para ela, significacdo negativa: o que é a realizacdo do
conceito vale para ela antes como perda de si mesma, ja que nesse caminho
perde sua verdade. Por isso esse caminho pode ser considerado o caminho da
diivida ou, com mais propriedade, caminho de desespero; [...] a divida [que
expomos] € a penetracdo consciente na inverdade do saber fenomenal.
(HEGEL, 1992, p. 66, grifo do autor)

% “Alis, sejam quais forem as estacas fincadas na consciéncia, ela é em si essa simplicidade em que
tudo se dissolve, esquece e descontrai; [...] E uma infec¢do penetrante, que no elemento indiferente
onde se insinua ndo se faz notar antes como oposto, e por isso ndo pode ser debelada. [...] Pois o que
a consciéncia recebia em si era, na verdade, a esséncia simples, igual a ela e igual a si mesma; mas
ao mesmo tempo, era a simplicidade da negatividade em si refletida, que mais tarde, também por sua
natureza, se desdobra como oposto, e por meio disso relembra a consci€ncia sua anterior maneira-de-
ser” (HEGEL, 1999, p. 70).

19 Aqui trabalhamos com termos hegelianos de “pureza”, “verdade”, “consciéncia” e “saber sensivel
imediato” entre outros, seguindo o sentido empregado pela Fenomenologia do Espirito, para se referir
em suma ao conhecimento cientifico que se encontra além do senso comum, ou melhor dizendo,
encontra-se além da consciéncia natural que, embora contenha em si o conceito universal, necessita
purificar-se das impurezas do saber bruto e irreal para enfim efetivar-se; dessa forma, a consciéncia
natural se aproxima cada vez mais, a cada contradi¢do interna, da verdade pura. Cf. HEGEL, 1999,
p. 71-72.
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No préprio saber natural, aponta Hegel, existe um caminho que leva ao saber real do
objeto; todavia — agora ele adverte —, esse caminho também passa indesvidvel pelo desespero,
visto que, ao percorré-lo, a consciéncia — a cada fragil verdade debelada pela negacdo — perde
parte fundamental de si. Para curar-se de suas ilusdes naturais, como em uma autoimolagao, a
consciéncia amputa — a sangue frio — as inverdades que outrora se arraigaram dentro dela como
verdades e que, no entanto, a mantinham protegida do desespero. Enfim, em termos outros, dir-
se-a que se morre um pouco para se viver um pouco mais. E, de fato, as feridas abertas por esse
combate cruento que se passa no interior da consciéncia, doravante, tornar-se-ao cicatrizes bem
fechadas, uma vez que a prépria contradicao serd reconhecida e reintegrada ao saber real — este
outro combatente tornar-se-4 um igual reconciliado. Isso posto, é mister reavermos a metafora
anterior para enfim seguirmos adiante: a contradi¢do € como um parasita que desencadeia uma
infeccao potente; a primeira vista, essa infeccao alastra-se pelo corpo como negatividade, como
um ser outro, estranho e lesivo ao corpo, o qual, em tempo oportuno, a enfrentard. Todavia,
quando em face da agressividade dindmica dessa infeccdo, o corpo ndo mais lhe oferecerd
resisténcia; o parasita ja penetrou fundo — ele “atacou a medula da vida espiritual” (HEGEL,
1999, p. 70). Nesse momento, em que lhe parece tarde demais, em que ele antevé a propria
morte, 0 corpo reconhece — para sua surpresa — o parasita como parte dele mesmo, rememora o
seu ataque e percebe-o entdo de outra forma; percebe-o necessdrio para que a verdadeira vida
lhe seja entdo revelada. Ao recordar-se da doenca, desde o seu principio até o derradeiro
reconhecimento, a consciéncia atribui sentido a doenca, dir-se-ia entdo: Ora, ao invés de matar-
me, a doenga tornou-me mais sabia!

Evidentemente, ndo se insinua aqui o resumo preciso dessa vasta complexidade, que
perpassa e preenche as obras de Hegel, simplesmente recorrendo a poucas ilustracdes — mesmo
que tais ilustracdes se somem a exemplos que o proprio Hegel propds. Ainda assim, nesse
pequeno quinhdo do hegelianismo, ja se mostra o esfor¢co homérico da filosofia hegeliana em
organizar'”' essa contradi¢do-parasita e demais inquieta, feroz e indisciplinada — quicd
indomaével; fazendo-a, dessa forma, caber dentro de uma estrutura de sentido que a contenha,
que a controle e, sobretudo, que a oriente de acordo com o horizonte otimista que, neste entao,

dirige a Modernidade. Entretanto, sabe-se que a contradi¢do, em sua fome parasitdria, ndo se

101 «“Em outubro de 1827, voltando de Paris, Hegel deteve-se em Weimar. Goethe ofereceu um cha em
sua honra. Falou-se um pouco de tudo. Numa de suas voltas, a conversa chegou, afinal, na Dialética.
Instado pelo anfitridao a defini-la, Hegel nao se fez de rogado (muito embora professasse uma filosofia
alérgica a defini¢des) e, abrindo o jogo, apresentou-a simplesmente como o espirito de contradic¢do
organizado” (ARANTES, 1996, p. 213, grifo do autor).
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deterd antes da visdo desesperadora do absurdo. Assim, ela seguird desorganizada e, a todo
tempo, novas criticas serdo lacadas — a critica da critica da critica. Perguntas como essas nao
seriam de todo inverossimeis: A dialética hegeliana pode, de fato, conter o insacidvel parasita
da contradi¢do dentro de um sistema potentemente organizado? Ao fim do caminho do
desespero — depois de desesperar-se das suas certezas sensiveis —, a consciéncia, de fato,
encontrar-se-a4 diante doutra certeza mais real? Esse movimento da dialética revelara,
finalmente, a tdo desejada “coisa em si”? Tais luzes podem, efetivamente, aclarar o caminho
que leva o homem e o conhecimento a sua reconciliagio? Chegado o momento ulterior, o
homem se reconciliard — em familiaridade — com o mundo, tal como ele é em si mesmo? Algo
nele ndo permanecerd sempre obscuro, estranho, contraditério, cindido? Ao homem, este
mundo ainda ndo lhe parece um ser outro? Uma vez desvelada a verdade em si, a verdade pura
e absoluta, serd que — em vez das suas costas'”> — 0 homem contemplara a face de Deus? Finito
e infinito, enfim, tocar-se-d0? Ao fim e ao cabo, a razdo ndo é ela mesma uma ilusdo? Ainda
que esta outra seja melhor elaborada, o que se fez nao foi, simplesmente, substituir uma ilusao
por outra?

A suma dessas perguntas, a rigor, mira apenas traduzir com simplicidade a suspeita
cronica ja latente, pronta para se desdobrar da filosofia hegeliana. A bem dizer, a razio
esclarecida, a reconciliagdo dialética e, por decorréncia, a propria verdade em si, muito em
breve serdo postas sob o jugo de uma inarreddvel suspeita que ocupard o imagindrio moderno.
Para dizé-lo de outra forma, ou mesmo para respondé-lo por meio da davida que passeia
livremente pelo pensamento moderno: Talvez a razdo seja, ela mesma, insuficiente ante a
complexidade contingente da vida real. Talvez a reconciliagdo final, essa alardeada pela
Modernidade — no que toca as questdes mormente sérias da existéncia —, seja apenas outra
promessa, tal as que a religido faz desde os primordios da humanidade. E, dessa forma, suspeita-
se que a contradi¢do ndo caiba, tdo bem assim, nesse sistema racional organizado. E se houver
desvios, ao longo do caminho de desespero, pelos quais a contradicdo escape sorrateira ao
glorioso fim [ao é4o¢] que o pensamento vislumbrou, escape ao destino de onde bem alto se

103 . ~
—, talvez o caminho de desespero ndo

vé a historia justificada? Ora — para dizé-lo a palo seco
leve sendo ao proprio desespero, e tdo somente a ele. Pois bem, essa multiddao de duvidas,

suspensa como uma nuvem carregada e movente no imaginario moderno — como uma

192 “Disse 0 SENHOR a Moisés: [...] Ndo me poderss ver a face, porquanto homem nenhum vera a minha
face e vivera. [...] tu me veras pelas costas; mas a minha face ndo se vera” (Exodo 33:17, 20 e 23).
13 Em referéncia 2 cangdo de Belchior, A palo seco, composta em 1973.
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metafisica do desespero —, desdobrou-se e enfim encobriu a antevisdo do absoluto hegeliano.
Ademais — como um longevo dilivio de longos dias —, ela ainda se precipitard sobre a razdo até
lhe revelar os seus limites, até trazé-la de volta a impoténcia, a pentiria da imanéncia, a estatura
do animal, a crueza do real. Eis a era da suspeita tragica.

De certo, a filosofia de Hegel abrange outra miriade de aspectos, a se considerar, antes
de afirmar que o projeto de reconciliagdo, resultante da dialética hegeliana, consiste afinal em
um erro do pensamento, ou que ele ndo passa de uma ilusio irrealizdvel em diversos tomos do
saber e da existéncia. Diante dessa curta passagem — ou doutras ainda a se fazer — pelo
pensamento hegeliano, uma conclusdo desse tipo nao inspiraria confiabilidade, portanto, nao

. N . .. 104
haverfamos de fazé-la — embora haja autores que a tenham feito'

. O que se quer fazer notar,
entrementes, refere-se a essa suspeita tragica crescente que — depois de Hegel — ameaca de mais
a mais o protagonismo paradigmdtico da razdo moderna. Refere-se ainda ao potencial tragico
que compoe a dialética hegeliana e que, adiante, radicalizar-se-4 de sobremodo — o fermento
logo levedard toda a massa — e agressivamente como uma infecdo técita, inicialmente
inofensiva, que de repente foge ao controle e alastra-se de modo irreversivel. Ao estear a
dialética sobre algo tdo indomito, como a tragédia grega, Schelling e Hegel — qui¢d sem
percebé-lo —, candidos, soerguem uma razao triunfante sobre algo forte o suficiente para fazé-
la quedar. O parasita da contradicdo, enquanto forca latente, pareceu-lhes controldvel,
governdvel e passivel de prévia organizacao racional — sem sabé-lo conjuravam demonios. A
ingénua consciéncia filoséfica que a evocou contra si mesma, esperava confiadamente
reintegri-la e, dialeticamente, reconhecé-la como parte de si, como igual, por fim acomoda-la

dentro de si, abracd-la — como quem sossega o revoltado apertando-o contra o peito —, mas a

contradi¢cdo ndo se deterd, tampouco se reconhecerd como igual nos ideais racionais. Quedadas

1% E necessério o devido cuidado quando se trata da perspectiva filoséfica com a qual Hegel interpreta

a histdria, haja vista que ha demasiada divergéncia entre os intérpretes da obra de Hegel a esse
respeito; provavelmente, notas como esta se repitam ao longo do texto. Nesse sentido, recordaremos,
com certa frequéncia, que muitos autores, como este que mais nos importa, Fiédor Dostoiévski,
desconhecem Hegel em profundidade e assim, integrada com a critica que propdem, trazem também
uma versdo diluida do pensamento de Hegel, uma versdo, portanto, sujeita a erros varios de
interpretacdo. Uma vez alcada a popularidade, é compreensivel que conceitos complexos sofram
diluicdes, todavia, ndo cabe nos objetivos deste trabalho corrigir as equivocas leituras de Hegel, alias,
muito ja foi escrito com esse propdsito. O que se pde em vista, entdo, sdo fracdes de pensamento que
partem do que de Hegel foi recebido pelos autores do nosso interesse. Dito isso, para mais sobre o
reconhecimento e a ado¢do de uma linha critica — e qui¢d hegemdnica no século XX — a ideia
hegeliana de totalidade e, por assim dizer, também de reconciliacdo, pode-se indicar o nome de dois
grandes filésofos alemdes, os quais se encontram entre os mais conhecidos intérpretes de Hegel, a
saber: Jiirgen Habermas, em O discurso filosofico da modernidade, e Theodor Adorno, em Dialética
negativa.
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a velha tradicdo e outros grilhdes do passado infantil, ainda faminta, ela consumird o préprio
Corpo; ou seja, consumird, a saber, a propria razdo moderna — a mae gravida que a embalou em
seu ventre. Pois bem, tal qual ela ainda fazia com religido, desta vez a contradicio — como
espectro da suspeita — voltar-se-4 contra a prépria ci€ncia moderna.

A virada do trdgico — nesta fracao até aqui iluminada — é traduzivel nesta despretensiosa
men¢ao que, em sintese, garante: a contradicdo se agigantard. Se agigantard especialmente
quando em posse de outros autores tardios, alids, alguns destes — a exemplo de Dostoiévski e
Kierkegaard — hao de dedicar parte de sua obra laborando, exaustivamente, contra as principais
teses de Hegel. Ao ressuscitar ontologicamente a tragédia grega — e integrar o trdgico a estrutura
mais bdsica da dialética —, o idealismo imprecou sobre a razdo o fausto espectro da suspeita
critica que outrora emancipou o homem, o algou a Modernidade. Ao fim e ao cabo, a candida
razao triunfalista hospedou dentro do préprio corpo, tdo dindmica e silenciosa, essa contradicao
parasitdria em potente expansao — e quando de fato a notou ja ndo podia mais controld-la. De
inicio, a razdo fiava-se no poder de reconcilid-la consigo, mas logo ela se revelou inconcilidvel
em virios aspectos. A medida que a contradicdo se elevard ao inconcilidvel — retornando
também as suas abismais propor¢des kantianas —, a razdo moderna, socratico-platonica, também
tornaré de volta a sabedoria tragica dos gregos. E o otimismo crédulo que a movia, indetenivel
e triunfante, pouco a pouco, render-se-a ao peso da suspeita tragica, a realidade que se impde
como uma dialética sem reconciliacdo final, ao triunfo do absurdo e, por assim dizer, a um
pessimismo deveras paciente, o qual, como os velhos gregos e suas tragédias, assistia a queda
dos ideais da razao aguardando, pacientemente, o seu momento. E quem negara o pessimismo
crescente que, mesmo em certa medida, tomou intensamente o0 homem moderno e suas letras a
partir do século XIX, sobretudo em sua segunda metade, e encobriu como névoaa extensiao do

século XX?
3.2.2.1 Por que Dostoiévski? — Ou por que ndo Hegel?

Uma simples passagem por tedricos anteriormente referenciados — trés deles apenas
como Peter Szondi, Albin Lesky e Roberto Machado — ¢ suficiente para se considerar o nimero
demasiado de autores que, mesmo depois de Schelling e Hegel, transitou de formas varias pelo
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tema do tragico — tido em termos de filosofia do tragico . Dito isso, seria razodvel, entre tantos

105 . N ~ . .
Fala-se dos autores que se alinham a concepgao de trigico em termos de sabedoria trigica, como o
arrazoado das se¢des anteriores. Isso implica em dizer, ademais, que estamos desconsiderando outro
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pensadores expressivos da literatura ocidental, perguntar-se: por que Dostoiévski? Essa questao
pode ser posta de formas distintas. No tomo anterior, quis-se, a0 menos em parte, responder
uma das variantes dessa questdo central, ou seja, por que ndo Hegel? Uma vez que, ao lado de
Schelling — conforme Szondi — o seu nome €, de certo, o mais célebre entre 0s primeiros
pensadores da filosofia do tradgico. O arrazoado supracitado, a rigor, aplicou-se em indicar que
o trdgico renasce no seio do idealismo, representado por Schelling e Hegel, todavia — muito
embora ele venha mind-lo —, o trigico em Hegel se estabelece ofuscado pelas luzes de um
alteroso otimismo racional. Em face do projeto de reconciliac@o hegeliano — a despeito de suas
nuancas e do tempo que transcorra —, o tragico se dilui até tornar-se, passivamente, apenas parte
incorporada ao método dialético. Ora, tampouco o tragico fora resgatado como alternativa a
razdo, ao contrario, a tragédia regressa — na releitura hegeliana — como instrumento
metodoldgico que serve a razao como o seu firme alicerce ontoldgico. Mais uma vez, em suma,
as feicdes substancialmente inconcilidveis do tragico ndo sdo deveras visiveis em Hegel. Nao
obstante, € possivel lancar sobre o filésofo alemio, tal como sobre o préprio Schelling,
representativamente, o principio do retorno da filosofia a sabedoria tragica.

Assim, torna-se imprescindivel recapitular que a viragem do tragico trilha — como um
espirito em movimento — um caminho inverso aquele que fizera Platio e, por assim dizer, segue
o itinerdrio de regresso da filosofia racional a sabedoria trdgica dos antigos gregos. O advento
da razdo parte, essencialmente, dessa longeva cisdo platdnica; a partir da qual se distingue o
conhecimento racional, hasteando-o além da tragédia — além da poesia e além da mitologia
grega. Esse marco na histdria da filosofia ocidental — mesmo se contestado — serve-nos ao
proposito de reconhecer os sinais que langam luz sobre a obscura marcha de viragem do tragico.
O primeiro deles, além do cardter cerradamente inconcilidvel das contradi¢des, diz respeito a
essa ja notada superioridade — outrora estabelecida por Platdo — do homem racional em relacao
ao homem trdgico; o que implica afirma-lo também superior ao poeta e ao religioso — superior
a todo aquele que Ié¢ o mundo simbolicamente.

Reavendo nossa questdo primeira — por que Dostoiévski? —, os autores modernos
copiosamente reprisaram, cada um a sua maneira, tal superioridade do homem racional em
detrimento do homem religioso, como € de se esperar de uma era demasiadamente racional. De
fato, a perspectiva moderna, ao se debrucar racionalmente sobre o ser religioso, ndo o toma

conscientemente idéntico ao ser tragico — nao como Platdo o tomou por exemplo na Apologia

nimero bastante expressivo de autores, os quais ainda assumiam o tema do trdgico como anélise
poetoldgica.
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a Socrates (1999, 22b-c, p. 46). Por outro ladomé, ¢ crivel readmitir o tipo religioso moderno
em suas semelhangas ao tipo trdgico grego — como Platdo o fizera —, se os concebermos nos
termos da crenca na ininteligibilidade da existéncia, da apreensio simbdlica do mundo ou da
percepcdo de um mistério inddmito, um mistério devorador aos moldes da esfinge edipiana. Em
outras palavras, observando-os a partir do primado da razdo, o homem tragico de outrora e o
homem religioso se equivalem. Por que entdo Dostoiévski? Dostoiévski irrompe como
representante de uma virada do trdgico moderno porque, no curso da sua obra, 0 escritor russo
estabelece uma equivaléncia literdria que deteriora essa relacdo de superioridade — hegeliana e
socratico-platonica — do homem racional quanto ao homem religioso.

A resposta ao “por que ndo Hegel?”, em sua abrangéncia, acomoda o olhar teleologico
que Hegel lanca sobre a historia, segundo o qual a religido pertence, ao longo dessa linha
evolutiva da histéria do pensamento, a um estagio rudimentar do espirito humano — ainda que
ela seja considerada imprescindivel ao progresso racional da humanidade. Olhando-a assim, em
retrospectiva, a fragcdo religiosa da histéria apresenta-se igualmente indispensdvel e obsoleta;
alids, coube a religido a mesma sina do pobre Jodo Batista, ao qual — ndo sendo ele o Cristo —
foi dada a missdo de aplainar o caminho por onde passaria o Cristo, ademais, o seu verdadeiro
desafio era fazé-lo antes que sua cabega lhe fosse arrancada e oferecida numa bandeja. Com
isso, evidentemente, nio se quer ignorar o lado anti-iluminista do filésofo alemao, longamente
manifesto na Fenomenologia do Espirito, visivel sobretudo no que tange a condenada querela
entre fé e razdo — um confronto que se perpetuou amplamente no decorrer do Iluminismo'"”.
N3ao se quer, tampouco, desconsiderar o quanto a reconciliacdo hegeliana tece — entrecruzando
a memoria e o porvir — uma teodiceia teleoldgica que absolve Deus das temiveis contradi¢cdes
da histéria. O seguinte trecho da Filosofia da Historia mostra-se demasiadamente caro, seja
para esclarecer o sentido da reconciliagdo hegeliana, seja para pautar o papel heroico assumido
pela razdo hegeliana, cujo sucesso revelard, ao fim e ao cabo, que a histéria — mesmo

ocultamente — sempre seguiu conforme o plano divino:

O pensamento é agora o estigio a que o espirito chegou. Ele contém a
reconciliacdo em toda a sua essencialidade, ja que se trata do exterior com a
reivindicacdo de que essa existéncia tenha a razdo em si como sujeito. O
espirito reconhece que a natureza, o mundo, precisa ter uma razao na
existéncia, ja que Deus, sabiamente a criou. (HEGEL, 1995, p. 361)

1% Desconsiderando, propositadamente, questdes histricas, as quais remetem ao rompimento com o
dominio sociopolitico da religido.
97 Cf. HEGEL, 1999. p. 68-87.
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Negar a posi¢@o de destaque algada pela religido no desenvolvimento da obra hegeliana

. . - C e . 108
— especialmente sua predilecdo pelo cistianismo da reforma

— comprometeria, certamente, O
andamento coerente do texto. Todavia, a positividade que a religido algou em Hegel aferra-se,
em grande medida, a natureza racional da religido cristd; ou de outra, o pensamento hegeliano
apenas se serve do substrato religioso que alimenta, ou que permite florescer — de dentro dele
mesmo —, um pensamento racional superior. No trecho citado, nota-se o nome de Deus apenas
por sua relagdo de proximidade com a razdo — o mesmo se pode dizer da religido em Hegel.
Ademais, o pensamento € o estdgio para o qual o espirito avancou; seguindo nesse sentido, o
cristianismo entdo assume — na histéria revista pelo prisma hegeliano — um lugar de
imprescindibilidade, sobretudo em relacdo a reforma protestante, haja em vista que esta
cooperou para a promoc¢ao da liberdade de pensamento do homem. No mais, diga-se ainda, que
Hegel ousou se referir a filosofia “[...] pelo nome de teologia racional, de servi¢o divino do
pensamento” (1974, p. 167).

Pois bem, a despeito das margens de erro inevitdveis — devido a necessdaria brevidade
com que abordamos a filosofia hegeliana —, segue-se sustentando que, conforme a tese
hegeliana, o homem religioso coadjuva o homem racional. E, para levar a cabo essa questao,
soma-se tal proposicdo a leitura critica, engendrada por Hegel, acerca da fé enquanto
supersticao, enquanto erro, enquanto estado bruto a espera de uma reflexdo sobre si; nesse
sentido, assevera o pensador alemdo: “A pura inteligéncia sabe a fé como o oposto a ela, a razao
e a verdade. Como para ela, a fé em geral é um tecido de supersti¢des, preconceitos e erros,
assim para ela a consciéncia desse contetdo se organiza em um reino de erro” (HEGEL, 1999,
p. 68). Ainda impensada, logo, ainda oposta a razdo, por ora essa fé incognoscivel serve ao
despotismo, encontra-se a mercé de falsos sacerdotes; a rigor, ela serve a domina¢do que embota
a inteligéncia do homem (Ibidem, p. 69), pois a fé enquanto supersticdo priva o homem da

19 Muito

condi¢do indispensdvel ao progresso racional, a saber, a condicdo de liberdade
embora haja ressalvas — pois ndo se pode perder de vista a consideravel vastidao e complexidade

da obra hegeliana —, ainda assim, ndo seria imprudéncia depreender desse recorte que, em

1% “Frequentemente Hegel da a entender que, em certos aspectos, a histéria ja encontrou seu pleno
desenvolvimento. Assim é com a Reforma e com o mundo germanico, e assim é com o Cristianismo
entre as religides, como da entender na Fenomenologia ao colocar o Cristianismo como etapa final
do desenvolvimento do espirito religioso”. MAIA, 2017, v. 8, n. 2, p. 80-98. Para mais, Cf. HEGEL,
1999. p. 143-206.

19 Cf: HEGEL, 2004. p. 63-66.
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Hegel, a religido alca positividade apenas no que toca as contribui¢des do divino dedicadas ao
progresso da razdo. Nao obstante, de certo a religido revela-se cara ao pensamento hegeliano,
dessa forma, tendo em conta o modo frequentemente equivocado com que o Iluminismo
encarou essa cara relacdo entre fé e razdo, a Fenomenologia do Espirito chega a assumir — em
alguns de seus trechos mais decisivos — uma posi¢do conscientemente anti-iluminista.

No mais, torna-se outra vez oportuna a supracitada metéafora da infeccao, posto que, por
meio dela é possivel fitar a prevista superagdo da religido — ainda que superar aqui signifique
integrar a religido ao progresso racional. A religido servil segue —integrada a filosofia hegeliana
— aplainando o caminho por onde depressa passard a razdo em desenvolvimento progressivo;
por ora, os homens podem adora-la, como quem adora um idolo oco, diria o fil6sofo. Entretanto,
Ja se vé avancar sobre a religido, rasgando-a de um lado a outro, as irreversiveis rachaduras do
tempo; em breve, a serpente da sabedoria se erguera por sobre os pedacos de um idolo caduco,

como o diz em metafora:

Mas agora ela se infiltra — espirito invisivel e imperceptivel, — através das
partes nobres de lado a lado, e logo se apodera radicalmente de todas as
visceras e membros do idolo carente-de-consciéncia, [...] e —bumba! — o idolo
estd no chao [...] a infec¢do penetrou todos os 6rgdos da vida espiritual. S6 a
memoria conserva [...] a modalidade morta da figura precedente do espirito.
E, dessa maneira, a nova serpente da sabedoria, erigida para a adoracgdo,
apenas se despojou, sem dor, de uma pele murcha. (HEGEL, 1999, p. 71)

Se contada ao contrario, a despeito do seu primor, a metafora hegeliana capturaria uma
imagem dinamica da virada do pensamento tragico, representada — ao longo da feitura deste
arrazoado — a partir de um amplo recorte do imagindrio dostoievskiano. Pois bem, mirada as
avessas, pensada como a resultante de uma criatividade tradgica, a metidfora conota, em um
espléndido principio, a mesma fulgurante serpente da sabedoria, erigida no coragdo da cultura
ocidental — ornada por séculos de evolucao da racionalidade humana. Retrocede-se outra por¢ao
e, naturalmente, avista-se o velho idolo quedado, a potente infec¢do espalhou seus pedagos pelo
chao; dir-se-ia que, até entdao, ndo houve qualquer desvio da metéfora original. No entanto, os
que reescrevem a metafora ao contrdario sdo homens doutra era, sdo criticos pds-kantianos —
chamd-lo-emos de descrentes da razao moderna. Destarte, sombreados pela estatura historica
da serpente da sabedoria, de repente, tais criticos se inclinam; ndo o fazem, porém, com o fim
de adorar a superestimada serpente moderna, eles o fazem a fim de recolher os pedacos do idolo
de outrora. Um literato como Dostoiévski, acima o imenso nada esparso pelo seu século,

ocupar-se-ia em juntar os cacos do idolo de outrora, de sorte que o restaure — ainda que o modele
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sob outra face. Filésofos como Nietzsche ou Camus, inclementes, hdo de erguer os seus
martelos vandalos e entdo desferi-los contra a divina serpente alada — até fazé-la em middos
pedacos. Depois de Hegel, a razdo sofrerd muitos golpes vindos de uma legido de criticos do
racionalismo moderno; eis que sdo ataques tio certeiros que, anos mais tarde, Camus dira: “A
critica ao racionalismo foi feita tantas vezes que parece nao haver mais o que dizer” (2013m,
p- 35). Esse momento, no qual ndo mais resta o que criticar em relagdo ao racionalismo, ndao
chegard antes das criticas intermindveis de célebres autores como Schopenhauer, Kierkegaard,
Nietzsche e — entre fartos outros — o préprio Dostoiévski.

A resposta ao “por que ndo Hegel?” tonar-se, assim, fundamental para responder a
primeira questdo: “por que Dostoiévski?”. Destacou-se o nome de Dostoiévski como ponto
representante de virada do pensamento tragico, sobretudo, porque sua obra nivela o tipo
religioso e o tipo racional, ao passo que Hegel sobrepde o homem racional em detrimento do
homem religioso. Alids, com o passar dos anos, notar-se-4 o protagonismo racional hegeliano
evanescendo e, chegado em Dostoiévski, ele caduca de fato. Eis um sinal s6lido, embora ainda
insuficiente, de que a virada do tragico se realiza mais proxima a Dostoiévski do que a outros
criticos do hegelianismo e da racionalidade moderna.

De ora em diante, ndo seria mais tdo arriscado afirmar que o afrontamento a filosofia
hegeliana, ao cabo, soma-se como defesa a predilecdo por Dostoiévski. Ademais, se o trdgico
nao pode, culminantemente, elevar-se em Hegel, € crivel que ele desponte — e viceje — sobre o
aguerrido brio de uma obra contrdria ao hegelianismo — tal como a literatura dostoievskiana.
Nao obstante, desdizer o legado hegeliano, definitivamente, ndo foi um combate sustentado
apenas por Dostoiévski. Cabe aqui, como simples o adendo, a observacdo de Foucault (1971,
p- 74), que descreve a sua €poca pelas obsessivas tentativas de escapar de Hegel. Além do que,
o enfrentamento da cultura racional moderna, e o fazé-lo em posse de uma heranga trégica,
também nao € uma exclusividade da obra dostoievskiana — o nome de Nietzsche pode ser
evocado a titulo de exemplo. Ora, sendo assim, por que ndo Nietzsche ou Kierkegaard e outros

varios?

3.2.2.2 Por que ndo? — Uma inclinagdo literdria

Os “por que nao?” podem se multiplicar em demasia, de tal sorte que, por perigosa

procrastinacdo, a chegada em Camus se extraviaria dentre tantos caminhos tedricos. O legado

do pensamento tragico é, deveras, expressivo — como prova o Ensaio sobre o trdgico ou vasta
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bibliografia acerca do assunto. Ou, melhor ainda, se o fito fosse aferir a grandeza dessa
passagem do referencial trigico pelo pds-idealismo, bastaria simplesmente demarcar as
alargadas fronteiras por onde passou a considerdvel influéncia de Friedrich Nietzsche. Contudo,
€ imprescindivel que esteja minimamente claro — considerando também os limites dimensionais
de uma pesquisa — que a escolha por Dostoiévski, como ponte para chegada em Camus, fora
feita, em primeiro lugar: devido a heranga do pensamento trigico que, ao desdobrar-se em seu
filao dostoievskiano, pdde radicalizar-se até a sua chegada no pensamento camusiano. Em
outras palavras, o recorte inclui Dostoiévski porque se avista nele a possibilidade de sustentar
que do combate dostoievskiano a cultura racionalista-hegeliana decorre a radicalizacdo — a
virada — do pensamento tragico herdado por Camus.

Em O mito de Sisifo, 1&-se Camus compondo a imagem do homem do seu tempo, esse
homem que ainda sente o impacto desse embate moderno entre a razao universal hegeliana e as
inconcilidveis contradicdes do tragico; um confronto que, ao cabo, leva Camus a conclusao do
absurdo: “No plano da histdria, essa constancia de duas atitudes [o racional e o irracional] ilustra
a paixao essencial do homem dilacerado entre sua atragdo pela unidade e a visdo clara que pode
ter dos muros que o encerram” (CAMUS, 2013m, p. 35). Os muros a que se refere sdo os
mesmos com que deu titulo um capitulo do livro: “Os muros do absurdo” (2013m, p. 25).
Ademais, algumas poucas linhas antes dessa citacao e algumas poucas linhas apés ela, Camus
(2013m, p. 35) sublinha dois nomes importantes, o de Nietzsche e o de Kierkegaard, a fim de
aparenté-los, elando-os a outros pensadores, visto que também giram em torno de um mesmo
“[...] universo indizivel em que reinam a contradi¢@o, a antinomia, a angustia ou a impoténcia’.
Dito isso, perguntamo-nos de novo: por que ndo Nietzsche? Por que ndo Kierkegaard ou um
desses outros herdeiros do pensamento tragico? Quanto ao filésofo dinamarqués, em termos
amplos, a resposta se dispde sem maiores embaracos — se fitada dentro de uma leitura
camusiana. Isso ndo significa, porém, que o gérmen do tradgico nao tenha se dignado a infectar
a escrita kierkegaardiana; ao contrario, como Camus o disse — acerca desse universo agonico
de Kierkegaard —, avista-se reinante a contradi¢do e ali ela cresce liberta do comedido sistema
hegeliano. Fitando-o mais do que todos os outros participes desse universo absurdo, Camus

retoma-o com aparente fascinio:

Kierkegaard, talvez o mais interessante de todos, pelo menos durante parte de
sua existéncia fez melhor do que descobrir o absurdo: ele o viu. [...] de partida
se assegura que nenhuma verdade € absoluta [...]. Don Juan do conhecimento,
ele multiplica os pseuddnimos e as contradigdes [...]. Rejeita os consolos, a
moral, os principios de todo repouso. Nao pretende acalmar a dor do espinho
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que sente cravado no coragdo. Pelo contrario, ele a desperta e, com a alegria
desesperada de um crucificado contente de sé-lo, constrdi, pega por pecga,
lucidez, rejei¢do, comédia, uma categoria do demoniaco. Esse rosto ao mesmo
tempo terno e zombeteiro, essas piruetas seguidas de um grito surgido do
fundo da alma, eis o proprio espirito absurdo as voltas com uma realidade que
o ultrapassa. (2013m, p. 37-38)

Kierkegaard ecoa alto e decisivamente pela obra de Albert Camus, mais acertadamente
por dois de seus livros mais notéveis: O Estrangeiro ¢ O mito de Sisifo''"®. Na confissdo
supracitada — deixando-se arrebatar pela poesia —, o filésofo argelino evoca, nas entrelinhas,
trechos diversos da obra de Kierkegaard e encerra ao defini-lo como o préprio espirito absurdo
em movimento, aludindo assim, propositadamente, a imagem hegeliana que descreve o
movimento teleoldgico da razdo na historia. Ante essa comunhdo tradgica — confessada com
paixdo — entre Camus e Kierkegaard, a questdo de novo irrompe repetitiva: por que nao
Kierkegaard? Pois bem, embora seja reconhecida a insuficiéncia de qualquer andlise que ndo
seja especifica a Camus, segue a frente uma resposta mais esmiucada a essa questdo, posto que
a responde conforme o viés filoséfico adotado em O mito de Sisifo; por ora, entrementes,
respondé-la-emos antecipando o tema das inclinacOes literarias de Camus, o que implica,
portanto, no acréscimo de um outro porqué a escolha por Dostoiévski. Em outras palavras,
apesar do transito apaixonado por uma miriade de autores, a julgar por sua obra, vé-se que, ao
fim e ao cabo, Camus se volta para Dostoiévski como seu autor-fonte — toma-o como se
consultasse o seu mestre. A semelhanca provoca a memoria ao ponto de fazé-la lembrar da
forma como o idealismo, ontologicamente, relia a tragédia grega, relia como uma fonte de
sabedoria inesgotdvel — forma que deu origem a filosofia do tragico. Sendo assim, é possivel
afiancar que Camus assimilava, ontologicamente, a literatura dostoievskiana? O plano tedrico
desta tese certamente ndo chega a tanto; contudo, sabe-se que Camus tinha em alta conta o
legado desse gigante russo — autor de Os demonios e Os irmdos Karamdzov — e, a esse respeito,
nao havemos de se levantar grandes dividas. Alids, este adendo, demais sugestivo, insere-se
nesse contexto apenas para chamar a atencdo a pujante relacdo entre Camus e as obras de
Dostoiévski, de sorte que essa relagdo oferece um porqué a favor de Dostoiévski tdo defensavel

quanto qualquer outro. Diga-se ainda, que embora a vivaz influéncia de Kierkegaard e de

"% Para mais sobre o lugar decisivo dado a Kierkegaard na composicdo destes dois livros, sugere-se a
leitura do ensaio literdrio O rosto divino do Absurdo — do suicidio de Kierkegaard. Por se tratar do
mesmo autor que compde esta pesquisa, esse artigo possivelmente preencherd a inevitavel auséncia
de mais contetido acerca da pertinente relacdo literdria entre Camus e Kierkegaard. Esse ensaio
também expde, de maneira mais pormenorizada, a oposi¢do de Camus ao desfecho da metafisico da
filosofia kierkegaardiana. Cf.: CASTRO-LINS; GRUNEWALD, 2018b, p. 222-239.
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Nietzsche — a de Nietzsche sobre seus textos de juventude — seja outro fator inquestionavel,
Camus, ao cabo, revelard sua preferéncia por Dostoiévski e isso ndo pode ser ignorado; nao
obstante, explica-lo a fundo leva-nos, em desnorteio, ao campo das afinidades individuais do
escritor franco-argelino.

Além das indecifraveis afinidades eletivas e individuais que impeliram Camus a tornar-
se ndo apenas um apreciador — ou um critico literdrio —, mas também um seguidor do
pensamento dostoievskiano, avista-se traduzir essa preferéncia de Camus revelando as
apropriagdes inseridas em seus textos, extraidas, literalmente ou nao, da sua leitura da obra
dostoievskiana. No mais, t€ém-se em entrevistas — algumas transcritas e outras em video!'!! —
claras declaragdes da admira¢do que Camus cultivava por este que veio a tornar-se o seu mentor
russo; tais declaragdes foram dadas em ocasido da adaptacdo teatral do romance Os demonios.
A adaptacdo camusiana recebera o titulo de Os possessos (Les Possédés) e, segundo criticos da
época, essa foi “sua maior realizagdo nesse campo [de adaptagdes cénicas] [...] Os possessos
[...] estreou no Teatro Antoine, em Paris, em fevereiro de 1959” (CAMUS, 1979, p. 15). A
estreia dessa peca em Paris, além da entrevista listada em nota, ambas datam, aproximadamente,
1 ano antes da morte de Camus (1913-1960); o que, nesse contexto, acresce como evidéncia de
que sua admiracdo por Dostoiévski durou até a maturidade. Quanto a juventude de Camus, uma
outra entrevista revela ainda mais sua admiracdo por Dostoiévski; essa entrevista fora transcrita
em francés e segue imediatamente apds outra transcricdo de uma palestra ministrada em Atenas,
cujo tema teatral ja se encontra notado em seu titulo, a saber: Sobre o futuro da tragédia (Sur
["avenir de la tragédie) (CAMUS, 1962a, p. 1699). Esta ultima entrevista lhe provocou a
nostalgia do seu torrdo natal, porquanto nela Camus rememora histérias sobre o grupo de teatro
criado por ele, em sua juventude, na cidade de Argel. Na lista de montagens teatrais
interpretadas pelo grupo que, entre outras, incluia Prometeu acorrentado, de Esquilo, e O
retorno do filho prodigo, de Gide, Camus sublinha Os Irmdos Karamdzov, de Dostoiévski. E,
por fim, quando perguntado sobre as pecas em que atuou e os papéis nos quais mais se
identificou, o entrevistado respondeu, com mais destaque do que outros, o papel emblemético
do, quicé, maior personagem dostoievskiano, Ivan Karamazov; acrescentou que o interpretou

mal, mas que, a despeito disso, o personagem o compreendia — o interpretava ou o representava

"' Cf. RIEN NE VEUT RIEN DIRE. Albert Camus présente Les Possédés au Théatre Antoine (1959).
YouTube, 2018. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=jdBIZcb-P3Y Acesso em: 30
jan. 2020. Para entrevistas transcritas, Cf. CAMUS, Albert. Interviews. In:_. Théatre, récits,
nouvelles. Paris: Gallimard, 1962a. p. 1710-1717.
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— perfeitamente; Camus disse, ademais, que se expressava particularmente quando interpretava
o memordvel Ivan Karamdazov (Ibidem, p. 1712).

Soma-se o dito a outras pesquisas que atestam essa relacdo de proximidade entre os
escritores''%. Nesse entrementes, destaca-se ainda a andlise de Susan Neiman, correspondente
ao ultimo capitulo de seu livro O mal no pensamento moderno'"?; Neiman advoga a favor de
uma inspiracio dostoievskiana na composi¢dao do episddio central do romance A Peste — que
narra os suplicios da morte de uma crianga acometida pela doenga. Por ora, sem direito a
delongas, é possivel notar implicitamente, em O homem revoltado, a influéncia de uma leitura
dostoievskiana, a incitar Camus, em suas duras criticas diretamente voltadas contra os crimes
do stalinismo; criticas também contundentes, inspiradas de forma mais explicita, na composi¢ao
da peca Os Justos. A inser¢do dostoievskiana, quanto as criticas de Camus ao regime stalinista,
partem especialmente da dentincia — profética a época — presente no romance Os demonios.
Nesse romance, para dizé-lo sumariamente, Dostoiévski retrata como um grupo de jovens
niilistas, movendo-se por for¢a de um ideal de humanidade, € levado a pratica de crimes atrozes.
Na peca Os Justos — encenada na Franca do pds-guerra —, Camus também tece um amplo quadro
cénico e nele inclui uma geografia russa, um crime e um grupo de jovens anarquistas as voltas
com dilemas éticos e com ideais revolucionarios. Enfim, todo o arrazoado sobre essa estreita
relacdo literdria — Dostoiévski e Camus — vem sendo, paulatinamente, apresentado ao longodo
texto, a fim de demonstrar que essa preferéncia, ou melhor, essa clara inclinacdo literdria, da
parte de Camus, ndo se trata evidentemente de uma afirmac¢do infundada; ou de uma assertiva
fundada em pardmetros psicoldgicos e, tampouco, baseada no senso comum — ainda que o0 senso
comum também ateste a favor dessa preferéncia camusiana.

Para dizé-lo em suma, toma-se aqui a afinidade eletiva que Camus declara a Dostoiévski
como um porqué fundamental e favordvel ante qualquer nome que, por conta da expansividade
do imagindrio tragico, insurja como sugestao — inclusive ante a tentacdo de nos prolongarmos
em nomes célebres, tal como o de Nietzsche ou o de Kierkegaard. Entretanto, citd-los, ainda
que suscintamente, tornou-se imprescindivel para o melhor reconhecimento desse espirito
tragico movente em fei¢des plurais ou, por assim dizer, para reconhecé-lo claramente em sua
passagem tempestuosa por Albert Camus. Desta sorte, sigamos apenas mais um passo a frente

nesse sentido ou, a bem dizer, por que nao Kierkegaard?

12 Cf. VINCENT, 1971, p. 245-253. Cf. CASTRO-LINS, 2018c, p. 165-202.
3 NEIMAN, 2003, p. 316-343.
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3.2.3 Por que nao Kierkegaard?

Além da preferéncia camusiana inclinada a Dostoiévski, essa questdo demanda uma
segunda resposta. Seguindo a leitura de O Mito de Sisifo, achar-se-a4 — pouco apds o elogio — a
critica de Camus a Kierkegaard. Alids, o fito consiste em apresentd-la representativamente,
pois, ao criticd-lo, Camus serve-nos um “por que ndo Kierkegaard?” aplicavel a um grande
ndmero de autores, a partir dos quais far-se-ia a mesma pergunta infinitamente: “por que nao?”.
De modo semelhante, encompridando a leitura até O homem revoltadom, outro capitulo critico
se mostrard e dessa vez dedicado a Nietzsche — uma posi¢do camusiana que abrange também
outros autores. Melhor dizendo, a posicdo critica de Camus — em especial a que tateia
Kierkegaard e Nietzsche — torna-se, nesse fildo do arrazoada, um critério-diretor, a partir do
qual se desenvolve uma linha de seguimento para a pesquisa. Essa linha nos possibilita ndo cair
na tentagdo geogrifica, a qual se encerraria em longas paragens por variados nomes de
expressdo e de sensibilidade trdgica. Notar-se-4, entretanto, que o critério camusiano que nos
desvia de Kierkegaard e doutros pensadores — como alguns romanticos, por exemplo — ndo se
aplica efetivamente a Nietzsche. Sigamos, por ora, nessa breve passagem pelo filosofo
dinamarqués; depois dela, de certo a contribui¢do nietzschiana se mostrard tdo clara quanto
imprescindivel. Analisd-los significa, portanto, estabelecer critérios sélidos, sem os quais
perde-se em clareza e em firmeza argumentativa.

Ainda em seu quinhdo de elogio e fascinio e — como ja fora notado — ao contrapd-lo a
filosofia hegeliana, Camus atribui a Kierkegaard a seguranca que “[...] de partida nenhuma
verdade € absoluta” (2013m, p. 37). Nesse entrecho camusiano, a nuanca “de partida” pode até
passar desapercebida em face das impactantes referéncias hegelianas como, por exemplo, essa
clara meng¢do a “verdade absoluta”. Entretanto, e a despeito da traducdo em uso, essa sentenga
“de partida” aponta, de antemao, para as negativas que seguem o desenrolar de O mito de Sisifo.
De fato, ele conta com mais exemplos, ainda assim, Camus gira em torno de Kierkegaard,
fazendo dele um epicentro, especialmente por conta dessa “partida” fascinante que “[...] comeca
no caos de uma experiéncia despojada de seus cendrios e entregue a sua incoeréncia primeira”
(Ibidem, p. 38). Por confundi-lo com o proprio espirito absurdo em movimento, nessa etapa
inicial, Kierkegaard representa a evolugdo espirito tragico. Haja vista que, ao cabo de sua

passagem pela obra kierkegaardiana, o pensamento tragico se pde mais préximo ao limiar da

"4 Cf. CAMUS, 2013. p. 86-102.
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sua grande virada hermenéutica — se pde aos arredores das cidadelas da velha Russia do XIX.
No entanto, se por um lado, nessa etapa de elogio, Camus retoma a visdo eminentemente tragica
de Kierkegaard e, ao ergué-la, lanca luz sobre a fugidia imagem que ele ensaia compor, a saber,
a imagem do absurdo, por outro lado, Camus também o elegerd como o exemplo — como a
insignia cardeal — do “suicidio filos6fico”.

No capitulo em que concebe o que ele chama, desde o titulo, de “suicidio filoséfico”
(Ibidem, p. 39), Camus enumera escritores que, a titulo de exemplo, fazem filosofia a partir da
jé usual critica ao racionalismo moderno. E, pondo de lado nuangas ébvias pertinentes a cada
autor, o problema camusiano aponta para um tipo de filosofia que, partindo da critica ao
racionalismo, ndo chegard as consequéncias ultimas dessa critica. Em outras palavras, Camus
se levanta contra um pensamento amedrontado que se evade, ou que nao segue em frente,
porquanto teme a agoénica visdo do nada. E, por conseguinte, também teme que o pensamento
— ou a propria existéncia individual — estacione demoradamente nesse ambiente inseguro, nessa
ruela escura e sem saida, onde se € assaltado frequentemente pela furtiva sensacdo do absurdo.
O raciocinio em movimento, de repente, diante do agigantamento das contradi¢Oes de outrora,
detém-se nesse meio caminho entre a unidade e a antinomia — entre o conforto racional e o caos
da experiéncia tragica. Doravante, ou ele segue até o absurdo ou volta as ilusdes racionais de
onde veio. A questdo camusiana é posta de forma metodoldgica, pois, se 0 pensamento nao
chega ao absurdo, ndo € possivel dar seguimento ao ensaio que quer saber, sobretudo, se essa
conclusao sensivel do absurdo deve ou nao deve levar o individuo, em termos racionais, ao
suicidio. No entanto, para sabé-lo, Camus primeiro precisou excluir da equacdo aquele que ou
nao chega a conclusdo do absurdo — desvia-se por meio de subterfligios racionais —, ou chega
bravamente a conclusdo do absurdo, mas ao vé-lo “[...] ele ndo diz: ‘eis o absurdo’, mas sim:
‘eis Deus’ [...]”. Para este dltimo, continua Camus (2013m, p. 44-45), o absurdo “se transforma
em trampolim de eternidade [...]. A luta é evitada. [...] Esse salto é uma escapatoria”. Por assim
dizé-lo, Camus estd, tdo somente, seguindo um encadeamento de problemas, ou seja, antes de
ponderar sobre a questdo do suicidio, faz-se necessdrio descartar, teoricamente, a possibilidade
racional do suicidio filosoéfico.

Dessa forma, suicidar-se filosoficamente diz respeito a esse “[...] movimento pelo qual
um pensamento nega a si mesmo e tende a superar-se no que diz respeito a sua negacao”
(Ibidem, p. 50). Essa negacdo pode acontecer de muitas formas, no entanto, em todos 0s casos:
o pensamento que “evita a luta” é levado a negar o préprio raciocinio critico que o iluminou até

entdo, portanto, nega-se — uma vez que nega o confrontar-se com o absurdo. E, seja no ato de
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retroceder diante dele ou no de integra-lo a si como atalho para a transcendéncia, 0 homem faz
desaparecer o cardter mais essencial do absurdo, segundo Camus (Ibidem, p. 45), “[...] que €
oposicao, dilaceramento e divéorcio”. De fato, se a luta se desfaz, depressa a contradico trigica

115 . . .
— também sera desfeita. Nesse

— esse componente mais que elementar do absurdo
entrementes, convém recordar, outra vez mais, o dito de Goethe, transcrito por Lesky (1996, p.
31) como determinante para salvaguardar a esséncia do tragico: “Todo o trdgico se baseia numa
contradi¢do inconcilidvel. Tao logo aparece ou se torna possivel uma acomodagao, desaparece
o tragico”. Portanto, ao acomodar-se, ao furtar-se, assevera Camus, o pensamento desertor
desfecha-se reconciliado — e ndo importa a coragem que o moveu “de partida”. Se quisesse
dizé-lo por pardbolas, o diria assim: o filésofo que pde a mado no arado e olha para tris ndo esta
apto para a filosofia critica, porquanto foge ao que se prop0s de partida. Ora, em todo tempo a
filosofia exigiu algo caro dos seus, eis 0 pacto, rubrica-o com sangue: toma o conhecimento,
sacia-te o quanto podes, mas em troca deves tomda-lo com indetenivel coragem geniosa!

Para introduzir sua obra que do inicio ao fim ndo se deteve noutro tema sendo no nada
da existéncia; Franco Volpi (1999, p. 10) traz a luz uma conclusdao de Heidegger, segundo a
qual seria possivel “avaliar autenticidade e o vigor de um fildsofo [...] [vendo] se ele capta, logo
e radicalmente, no ser do ente, a proximidade do nada. Quem n@o viver essa experiéncia ficara,
de modo definitivo e sem esperanga, fora da filosofia”. Algo semelhante ecoa pela volatil
definicdo camusiana do suicidio filos6fico. Nesse sentido, Camus lanca fora, do que ele
chamaria de uma auténtica filosofia critica, o pensador que titubeia, acuado em face da
proximidade iminente do nada e, entdo diante dele, ausente-se do conflito que o aguarda
adiante. Entretanto, emoldurar dentro desse adendo heideggeriano um filésofo da estatura de
Kierkegaard seria, de certo, um erro destoante e insustentdvel. Os primeiros comentérios de
Camus sobre Kierkegaard, em O mito de Sisifo, sdo suficientes para sugerir uma proximidade
descomedida entre Kierkegaard e a radicalidade assustadora do nada. Para além do comum,
segue Camus (2013m, p. 37), “Kierkegaard [...] pelo menos durante parte de sua existénciafez

melhor do que descobrir o absurdo: ele o viu”. Ora! Se Kierkegaard, acima de todos, olhou nos

"5 Apenas para estabelecer clareza conceitual e evitar ambiguidades para quem 1& — também para quem
escreve —, uma vez que a ideia base de alguns conceitos sempre requer rememoracio para o bom
seguimento do trabalho, um pouco adiante, avista-se a necessidade de pontuar relagdes e diferencas
basicas entre termos como “absurdo”, “niilismo” e “tragico”, dado que sdo termos naturalmente
confundiveis, pois, de certa forma, estdo ligados essencialmente pelo elemento da contradicio; além
disso, sdo derivados de um fendmeno histérico-filoséfico comum: a crise da Modernidade. Enfim,
os termos encontram-se melhor esclarecidos no tépico 3.2.3.2 Os trés termos da equacdo — e o
pecado de Schopenhauer (p. 118).
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olhos do absurdo, se ele ndo se assemelha aqueles que retrocedem acovardados ou, enfim, se
ele seguiu pela sinuosidade desse rio turvo até cair, abismando-se por inteiro, na imensiddo
vazia e opaca do nada existencial, do que entdo Camus o acusa? Pois bem, ele o acusa de saltar!
Saltar furiosamente no fundo desse abismo que se abriu demais e, dada a lonjura das bordas,
ele ndo pode mais reconciliar-se com o outro lado — sequer pode vé-lo ou pensa-lo. Camus
culpa-o pelo salto no absurdo, no paradoxo, nesse escandalo nodado, que deixando-se tomar
pelo desespero da queda, bem ao fundo e ao cabo, vé€ “sair da sua obscuridade um rosto divino”
(CAMUS, 2013e, p. 107). Essa ligeira referéncia ao romance O Estrangeiro elucida, com
sucinta clareza, o salto kierkegaardiano — conforme a leitura camusiana. Entrementes, para dizé-
lo de acordo com O mito de Sisifo, Camus o acusa de olhar no fundo dos olhos do absurdo e
dizer: eis Deus! Acusa-o de fazer da antinomia e do paradoxo — os quais ele mesmo concluiu e
dentro dos quais seu pensamento adentrou — uma passagem para o outro mundo, um purgatorio

ao final do qual se acessa o patamar religioso. Kierkegaard, afirma Camus (2013m, p. 47-48):

Certo de ndo poder escapar do irracional, pode ao menos salvar-se dessa
nostalgia desesperada que lhe parece estéril e sem alcance. Mas se pode ter
razdo neste ponto em seu juizo, ndo ocorre 0 mesmo com sua negacio. Se
substituir seu grito de rebeldia por uma adesdo furiosa, ele serd levado a
ignorar o absurdo que o iluminava até entdo e a divinizar a tnica certeza que
dai por diante terd, o irracional. [...] Todo o esforco da sua inteligéncia é
escapar a antinomia da condi¢do humana. [...] A reconciliagdo por meio do
escandalo ainda € reconciliacao.

Nessa linha condutora que aos poucos se estica, o lugar de Kierkegaard se costura a esse
ponto decisivo em que seu pensamento, segundo Camus, choca-se abrupto com uma realidade
irracional sem escapatdria; nesse curto instante fugidio, a contradi¢io trigica que o guiava,
desde a sua critica ao hegelianismo, alcou enfim uma radicalidade inconcilidvel. Ndo obstante,
ainda nessa leitura camusiana, no limite do trigico, Kierkegaard abandona a razdo — salta e
suicida-se —, encerra-se entdo reconciliado. Ainda que nao negue a dimensdo irracional da
existéncia, ele retorna — ou a0 menos projeta e propde o retorno — a unidade familiar, ao infinito
reconfortante, as ilusdes racionais hegelianas; e ele o faz por um caminho outro, por um
caminho contrério ao de Hegel, por uma via ndo racional, a saber, pela jornada da fé — tal qual
ao mito abraadmico. Pois bem, caberia ainda a pergunta pelo porqué do salto religioso. A partir
dessa visdo perspectivada de O mito de Sisifo, notar-se-a ainda outra inser¢ao oportuna — porque
pertinente a andlise em andamento — que diz respeito as razdes, essencialmente existenciais,

que o impelem ao salto na fé e, ademais, também tornam o salto existencialmente legitimo —



116

quicd defensavel. Alids, passado o primeiro afa do hegelianismo, observar-se-4 um linguajar
cada vez mais relativo a existéncia sensivel. E, em funcdo disso, Camus — também herdeiro
desse vocabuldrio — comenta a obra kierkegaardiana suscitando termos do préprio Kierkegaard
— ou do existencialismo que tem nele um dos seus precursores —, como: nostalgia ou saudade
de unidade, desespero, esterilidade do pensamento, angustia, escandalo, antinomia da condic¢ao
humana, ndusea, revolta e o préprio absurdo que, mais acertadamente, define-se como um
subito “sentimento do absurdo” (Ibidem, p. 26). E ainda que Camus seja de fato,
irredutivelmente, contra o salto metafisico kierkegaardiano — que ele chama de “negac¢do” —,
ele admite que Kierkegaard pode “ter razdo” quanto as consequéncias existenciais dessa ida do
pensamento a radicalidade do trdgico; melhor dizendo, quanto a esse assalto do desespero —
propriamente existencial — que acompanha a descoberta do absurdo da existéncia, “neste ponto
em seu juizo”, Kierkegaard pode ter razao.

Por um olhar abrangente, poder-se-ia alegar que, enquanto se movia no abstrato plano
da inteligéncia, a impoténcia da razdo ndo era sendo o resultado de um raciocinio 16gico que
desandou — um mero capricho hegeliano —, encerrando-se em uma proposicao inconclusiva que,
ao cabo, simplesmente retornaria as categorias kantianas de onde veio. Contudo, essa historia
ndo acaba exatamente assim. Para dizé-lo de outra forma, o pensamento seguiu outra fracao
histérica de sua altiva marcha critica, doravante, ele descobre que o fracasso empirico do
racionalismo-hegeliano desvelard, sobretudo e ainda mais, a imagem desconcertante do grande
nada que ha muito cerca a existéncia — a imagem do niilismo jé crescente. A despeito de tudo
isso, seguindo a levada camusiana (2013m, p. 27), o homem comum segue vivendo seu
cotidiano deveras habitual, mas “um belo dia, surge o ‘por qué’ e tudo comega a entrar numa
lassiddo tingida de assombro”. Da sua casa ao seu trabalho, esse homem caminha
desapercebido, um passo em falso e ele entdo desperta — suspenso sobre o nada. Porém, ele
continua a pisar firme — um pé apds o outro —, mas, de repente o chao todo lhe falta! No susto,
0 corpo sente que cai no vazio e, por um reflexo puramente irracional, ele se debate como quem
se afoga, como quem se choca contra as ondas que enfim o engolem. Dentro daquela imensidao
furiosa, o corpo desejante em vao procura o chdo que o sustente, o ente que o agarre € sO V€ 0
nada estendendo-se infinitamente como o mar no horizonte. Toda acdo € impensada, o corpo
for¢a o pensamento e ndo o contrario — ei-lo entdo desesperar. Vede, pois, a angistia que o toma
a cada escolha realmente séria, a cada decisdo torturada que somente agora se mostra, em seus
efeitos, demasiadamente imprevisivel! Vede, um peixe pescado a debater-se longe da dgua —

longe de casa. Nesse entdo, em que cabe o tempo e a consequéncia, o tragico comedido, outrora
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confinado em uma dialética abstrata, enfim adentra o mundo, alarga-se até acometer a
existéncia dos individuos — até o mais comum deles. Pois bem, por té-la invadido de repente,o
tragico fora entdo traduzido aos termos da existéncia.

Kierkegaard, por exemplo, encarnou o espirito trdgico revelando-o em sua face mais
desesperadora. Nele, o espirito trdgico se encarna no seu derivado existencial; ele se faz carne
no desespero — e habita entre n6és. Ao fim e ao cabo, tendo em alta conta as consequéncias
existenciais da sua critica ao racionalismo, o pensamento kierkegaardiano serd levado até o seu
salto religioso; desse ponto em diante, nega-se a contradicdo cerrada que o pensamento
concluiu, porém, em contrapartida, também cessa o desespero trdgico que suscitou — eis uma
cura. Entretanto, a despeito do salto metafisico, a contradi¢c@o trdgica ainda permanece em sua
radicalidade — fechar os olhos ndo basta para fazé-la sumir —, apenas o desespero cessou.
Seguindo esse desenlace kierkegaardiano, a fim de levar a termo essa retdrica existencial — que
tem como seu principal sintoma o desespero —, Camus recorta um trecho de Temor e tremor

para respondé-lo em sequéncia:

Se no homem ndo houvesse uma consciéncia eterna, se na origem de tudo se
encontrasse apenas uma forca bravia e 1éveda que ao contorcer-se em escura
paixdo tudo criasse, o que fosse grande e o que fosse insignificante; se um
vazio sem fundo, nunca saciado, sob tudo se escondesse, que outra coisa seria
a vida a ndo ser o desespero? (KIERKEGAARD, 2009, p. 112)

Pois bem — lhe diria o espirito absurdo em sua réplica —, se Kierkegaard chegou a tal
conclusdo terminantemente tragica, se ele seguiu essas dguas tortuosas e desaguou finalmente
nessa contradicdo sem saida, inconcilidvel e desde esse ponto incontorndvel, que ele entdao
assuma as consequéncias existenciais do seu pensamento — € ndo as negue em nome doutra
ilusdo! “Buscar o que ¢ verdadeiro ndo ¢ buscar o que ¢ desejavel. Se, para fugir da pergunta
angustiante: ‘O que seria entdo a vida?’ € preciso alimentar-se, como o asno, das rosas da ilusao
[...] o espirito absurdo prefere adotar sem tremor a resposta de Kierkegaard: ‘o desespero’”
(CAMUS, 2013m, p. 50, grifo nosso). Entre a ilusdo e o desespero, fiquemos com o que € real,
fiquemos entdo com o desespero — se ele € tudo o que temos. Um pouco além dessa parafrase,
outras conclusdes se descortinam no que diz respeito ao tema tragico. A primeira delas é que,
em Kierkegaard, o reconhecimento do tragico, em sua face mais absoluta, acompanha um
pathos existencial que, de acordo com o ensaio camusiano, dirigird a filosofia kierkegaardiana
a reconciliacdo final intermediada entdo pela fé. Camus também reconhece a entrada do tragico

no mundo, tendo em conta o pithos existencial nele implicado, todavia, ao cabo, ele dird ndo a
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Kierkegaard, posto que o estado de desespero homem — ainda que ele seja insuportavel — ndo
concilia ou responde as contradi¢des inexorédveis nascidas da critica moderna. O que estd posto,
em suma, refere-se ao pensamento tragico em continuo movimento, radicalizando-se ainda em
Kierkegaard — conforme ele invade a existéncia. De Hegel a Camus, dir-se-ia, o trdgico passard
da abstracdo a realidade, do transcendente ao mundo — da dialética ao sentimento.

O quadro compde uma figura do dantesco. A visagem, se fitada por muito tempo, suscita
longas vertigens. A paisagem emoldurada dentro desse arrazoado torna enfim compreensivel a
questdo posta por Camus no inicio do seu ensaio filos6fico — a mais séria de todas elas —, a
questdo do suicidio (Ibidem, p. 19). Ora, tal problema nao esté fora de seu tempo, de certo ndo
se tornou obsoleto, pois, desde que o trdgico tomou a existéncia, o suicidio tornou-se, de fato,
o problema filos6fico mais sério destes tltimos séculos. Steiner o tinha advertido ha pouco que
uma visao realmente lucida da radicalidade absoluta do tragico pode ser — e em muitos casos é
— uma visao insuportavel; assim sendo, por que, afinal, ndo considerar o suicidio? De fato, ndo

€ uma questdo descabida.

A tragédia absoluta, a imagem do homem como nao desejado na vida, como
um de quem os ‘deuses matam para o seu esporte’ como travessas criangas
com as moscas’, ¢ quase insuportavel para a razdo ¢ a sensibilidade humana.
Por isso os rarissimos casos nos quais ela tem sido rigorosamente declarada.
(STEINER, 2006a, p. 18-19)

Ao longo de O mito de Sisifo, Albert Camus manuseia, literariamente, consistentes
respostas para essa pergunta, “por que nao o suicidio?” — eis o seu quinhdo. No que toca o
quinhao desta tese, antes da questdo do suicidio — o ponto de partida da reflexdo camusiana —,
o problema a que nos propomos regressa a formagao processual desse imagindrio tragico, tao
insuportdvel existencialmente, que somente em rarissimos casos — apenas em rarissimos
cendrios do pensamento — ele foi de fato declarado. Perguntar-se, seriamente, pela validade
légica do suicidio — e ainda dedicar um ensaio a essa pergunta — revela de antemao o quao
pesadamente insuportével “virou” o pensamento tragico chegado ao século de Camus. E mister,
entdo, que desenterremos mais acerca dessa fonte de dguas revoltas, desse estado de espirito —
desse animus tragico —, que finalmente desaguou em Albert Camus, embebendo-o, movendo-o

a pergunta: no fim das contas, suicidar-se, por que nao?

3.2.3.1 Sobre raros e rarissimos
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Seja aos métricos moldes sonoros da poesia, seja pelos palcos que soerguem — muito
acima do real — os dramas humanos, seja sob feicdes filos6ficas ou entretecendo longos fios
literdrios, a ideia do tradgico perpassa a historia e a propria historia da arte. A morte da tragédia,
o Ensaio sobre o trdgico ou a primigénia Poética de Aristételes sdo exemplos de registro das
longas travessias geogréificas do espirito tragico no universo da teatrologia, da poesia e da
filosofia — para ficarmos apenas com trés exemplos de uso pregresso. De imediato, € possivel
dizer que o tragico estd diluido em toda parte, em mudltiplas formas textuais. Nao obstante,
evocando Steiner, ainda € razodvel dizer que as expressdes absolutamente tragicas sao, de certo,
rarissimas e igualmente o sdo os autores que as compdem. Steiner, no entanto, referia-se apenas
ao campo da dramaturgia, ndo obstante, sua escala tradgica oscila também de acordo com o
sentido final do drama sob andlise. Pois bem, o dito de Steiner pode ser reclamado aqui livre e
alusivamente: so rarissimos os autores que rigorosamente declaram o trdgico em sua forma
absoluta e, por assim dizer, em sua contradi¢do cerradamente inconcilidvel.

O fito delimitado encontra-se, evidentemente, muito aquém dos recortes steineanos da
dramaturgia. Entretanto, servimo-nos dessa marcante referéncia de A morte da tragédia para
alavancar o trabalho de pesquisa a partir da clareza — para a qual nos dispomos. Dito isso,
lembremos ligeiramente que Steiner (2006a, p. 18-19) lanca luz sobre o cardter eminentemente
insuportdvel de uma tragédia que — quando levada aos palcos — encena o aspecto absoluto do
tragico. Classicos exemplos de tragédias cerradamente tragicas sio: Edipo Rei, Antigona e Rei
Lear. Outros dois pontos dessa citagdo ainda sdo tteis para introduzir a discussdo subsequente.
O primeiro diz respeito a sensibilidade e a razdo humana, contra as quais esse tipo de teor
tragico pode ser insuportdvel. O segundo ponto refere-se aos rarissimos, os quais declaram com
irredutivel intensidade esse tema por demais insuportdvel — sem ceder a tentacdo comoda de
escapé-lo. Pois bem, cada uma dessas partes sublinhadas nos dispde uma partida para a
introducdo de temas caros ao plano de trabalho — tendo em conta que tais temas fazem a devida
costura que ata o fio condutor da pesquisa. Vejamos o primeiro deles: a fronteira tragica que
divide os raros dos rarissimos.

Primeiramente, mira-se a virada do tragico, logo e obviamente, o fito ndo passa — nem
de longe — pela intencdo de atribuir maior ou menor valor qualitativo aos nomes delimitados.
Dividir os autores entre raros e rarissimos apenas facilita, de sobremodo, o seguimento deste
arrazoado que avista, em Dostoiévski, demarcar uma virada hermenéutica do tragico. Assim,
seria até prescindivel afirmar que Dostoiévski encontra-se entre 0s nossos rarissimos, quer

dizer, entre aqueles autores que revelam a imagem insuportavelmente inconcilidvel, crua e
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desnudada, do aspecto tragico da existéncia — eis a fronteira trdgica que os divide. Pelas razdes
que o capitulo vem expondo progressivamente, fez-se de Dostoiévski a ponte literdria principal
— ou fonte literdria fundamental — por onde o espirito tragico passard, infiltrando-se e fazendo
borbulhas, até inundar de uma ponta a outra a obra camusiana. Entretanto, existe uma por¢ao
de autores (Nietzsche, por exemplo) que também atendem a estes critérios — que elegemos a
fim de visualizar os autores rarissimos. Para dizé-lo logo, nesse contexto que se esclarece aos
poucos, Nietzsche e Dostoiévski sdo os autores rarissimos em que o tragico se revela cerrado
ou absoluto entre os nomes listados — e outros nao listados em virtude do escopo do trabalho.
No entanto, diga-se que os rarissimos sdo esses que se pode dizer, acerca deles, tudo o que se
disse até entdo sobre os raros e ainda um pouco mais; claro que estes, rarissimos, sdo também
favorecidos pelo periodo histérico em que se posicionam. Enfim, tem-se, até entdo, notado
alguns pensadores raros que, por sua vez, corroboraram com o desenvolvimento da tradi¢dao
trdgica e com a evolucdo dessa ideia que se revelard, de forma mais completa, em autores
rarissimos — como Nietzsche, Dostoiévski e Camus. Seguindo a linha do tragico adotada, entre
os pensadores raros — naturalmente, mas nao absolutamente —, pensou-se em Fichte, Schelling,
Hegel e Holderlin; em Schiller e Goethe; em Schopenhauer e Kierkegaard. Citou-se apenas
autores representativos que, de forma direta ou indireta, travam didlogo com as questdes do
tragico — de acordo com o plano literdrio a que pertencem —, bem como nomes que se avizinham
a esta pesquisa; de certo tais autores nao sdo suficientes para esgotar o tema — e nem todos 0s
citados sdo abordados por este trabalho de tese.

Raros, como Schelling e Hegel, encontram-se inseridos no idealismo alemao e, ademais
— conforme as orientacdes de Szondi —, representam o nascimento de uma filosofia do trégico.
Nesse escopo do idealismo, o nome de Immanuel Kant se faz presente amiide, dada a sua
influéncia sobre as origens do movimento, dada a relevancia da cisdo epistemoldgica — no
interim desta pesquisa — por ele estabelecida, ao cabo da qual a metafisica tradicional fora posta
sob suspeita no mesmo bojo da critica a razdo moderna. Raros, tais como Schiller e Goethe,
representam a nervura literaria do romantismo que, por sua vez, seguira em concomitancia com
o idealismo alemdo e — embora sua amplitude escape aos limites entdo delimitados — o
romantismo alemao também assume um quinhdo de reflexdes origindrias da filosofia do tragico.
Como bem o notou o professor Roberto Machado — ainda que com ressalvas consistentes —,

quando incluiu um romantico ao lado de um idealista, ou seja, Schiller ao lado de Schelling,
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. . . . . « . L. 11
como os principais pensadores que primeiro esbocaram uma forma 2 filosofia do trgico''®.

Hegel, cuja importancia e influéncia assemelha-se a do proprio Kant, deve ser notado por sua
contribuicdo direta e indireta. Indireta, primeiramente, uma vez que grandes escritores
subsequentes — de Schopenhauer a Kierkegaard e de Dostoiévski a Nietzsche —, a fim de
desdizé-lo, forjam sobre (e contra) a sua filosofia idealista uma tradicdo tragica de gigantescas
propor¢des; ddo forma a uma tradicdo critica, despertam um espirito tragico dinamico, cuja
passagem pela literatura camusiana deixou suas marcas — rastros que ainda havemos de nota-
los. Destarte, a contribui¢c@o hegeliana a tradicao do pensamento tragico, em parte, refere-se as
consequentes tentativas de resposta a sua filosofia, pois, cada autor que tentou contradizé-la e,
assim — cada um a sua vez —, acrescia outro tomo a mais a tradicao tragica. Nesse sentido que,
ao longo deste trabalho bibliogrifico, vem-se notando — e notar-se-4 ainda mais —, de fato, um
fortalecimento gradativo das contradi¢cdes do pensamento tragico. E, como se assinalou nas
secOes anteriores, Hegel também estd entre os primeiros pensadores da filosofia do tragico, seja
entre os que retornam a tragédia grega a fim de repensd-la filosoficamente, seja entre os que
leem as criticas kantianas em seu aspecto radicalmente dualista e, por assim dizer, leem-na
como o estabelecimento de uma contradi¢do que ndo pode se encerrar nela mesma e, portanto,
necessita seguir dialeticamente de volta a unidade. Nesse limiar especifico, no momento em
que seguem rumo a reconciliacdo do tragico, eles tornam-se autores raros — a julgar conforme
os critérios que dispomos — e a despeito do auténtico revival de contradi¢des tragicas desperto
no entrementes das suas obras.

No mais, o critério com o qual se separa raros e rarissimos — e segundo o qual se defende
uma virada do pensamento trigico — estabeleceu-se, em grande parte, a partir da reflexdo
camusiana; mais acertadamente, a notar que Camus supde um tipo de homem tragico que
cultiva exigéncias fiéis as evidéncias racionais ou fiéis as evidéncias sensiveis, ou seja, trata-se
de evidencias cabais, porquanto ele as sentiu no proprio corpo, logo ndo pode mais nega-las;
conforme as palavras do proprio Camus: “Tal evidéncia € o absurdo, o divércio entre o espirito
que deseja e o mundo que decepciona, minha nostalgia de unidade, o universo disperso e a
contradicdo que os enlaga” (2013m, p. 56). Ainda nessa mesma pagina, Camus finca sua

inamovivel posicao acerca dessas fronteiricas contradi¢des trdgicas que — se sao reveladas a

"% Segundo Machado (2006, p. 79): “Schiller ocupa um lugar intermediario entre a poética aristotélica
da tragédia e a ontologia do tragico formulada, primeiro, pelo idealismo absoluto, com Schelling,
Hegel e o primeiro Holderlin, e em seguida pelos préprios criticos do idealismo: o Holderlin das
‘Observagées’ sobre Edipo e Antigona, Schopenhauer e Nietzsche”. Para mais sobre a contribui¢io
de Schiller a filosofia do trdgico, Cf. MACHADO, 2016. p. 93-128.
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consciéncia — tornar-se-ao evidéncias inescapaveis; pois bem, rarissimos sdo os pensadores que
se aferram as insuportdveis evidéncias nascidas defronte uma realidade tragicamente absurda.
Destarte, o proprio ensaista esclarece a sua proposi¢do basilar, a partir da qual advoga em favor

da fidelidade as verdades reveladas ao espirito humano:

Propdem-lhe um desenlace em que todas as contradi¢cdes passadas nio sao
mais do que jogos polémicos. Mas ele néo as sentiu assim. E preciso conservar
sua verdade, que consiste em ndo serem satisfeitas. [...] Meu raciocinio deseja
ser fiel a evidéncia que o despertou. [...] Qualquer outra posicao supde para o
espirito absurdo a escamoteagdo e o recuo do espirito diante daquilo que o
préprio espirito revela. (Ibidem)

Chama a aten¢do a forma como Camus estabelece sua concepc¢ao — ainda fugidia — do

absurdo, haja vista que ele o faz com a firmeza de alguém que se sustenta sobre o legado que o
proprio chamou de uma “tradi¢do do pensamento humilhado” (CAMUS, 2013m, p. 35); em
outras palavras, um de seus pés se firmou na tradi¢do tragica e o outro — ainda mais firme —
sobre a critica a razdo moderna, posto que ambas tradi¢Oes estdo atadas uma a outra. No texto
supracitado, Camus sequer pondera acerca de uma possivel validade do projeto hegeliano de
conciliagc@o entre o espirito ¢ o mundo, entre o sujeito e a “coisa em si” — se pensamos em
termos kantianos. Por conseguinte, nota-se que Camus nao se mostra preocupado em enfrentar
a filosofia hegeliana ou o aparente protagonismo da razdo moderna, tal como Schopenhauer ou
Kierkegaard. Pensador do século XX, Camus ja possui uma tradi¢do recebida e — no centro dela
—arecepg¢do de um pensamento tragico radicalizado; ou, por assim dizer, ndo lhe cabe ponderar
— sequer criticar — acerca da possibilidade de reconciliacdo final das contradi¢des tragicas da
existéncia por uma via racional, pois o hegelianismo caducou — no maximo lhe cabe criticaros
insistentes nesse caminho pretérito. Dado o seu lugar histérico, Camus ja cruzou a divisa que
separa o pensamento tragico moderado do pensamento tragico radical subsequente; ou de outra
— favorecido pelo seu século tardio —, o fildsofo franco-argelino insere-se, facilmente, além da
fronteira que separa, respectivamente, os pensadores raros dos pensadores rarissimos.

Se revolvermos ainda mais essa derradeira citagdo camusiana, € mister sublinhar as
palavras do autor acerca das contradi¢des de outrora que, como ele salienta claramente, nao siao
meras questdes abstratas que, nos séculos anteriores, apenas nutriram debates como simples
“jogos polémicos” cuja funcdo era entreter. Em seguida, Camus finalmente postula que verdade
do seu tempo consiste no fato destas contradi¢des “ndo serem satisfeitas” — eis umadeclaracdo
que testemunha em prol da radicalidade do pensamento trdgico no texto camusiano! Pois —

seguimos reavendo a citacdo —, do contrdrio, esse sujeito desejante estaria sendo desleal ao que
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se revelou diante dele como evidéncia sensivel e racional — a evidéncia do absurdo. Por outro
viés, quanto as contradi¢des trdgicas anteriormente citadas, frequentemente se apresenta — como
deslumbrante tentagdo ao pensamento — uma deleitdvel chegada a reconciliacdo final, o fim da
contradi¢do e, por conseguinte, o despontar da tdo desejada unidade conciliatdéria entre homem
e mundo. Porém, malgrado essa for¢osa nostalgia humana, a reconciliacdo final — a unidade
absoluta ou a identidade incontingente — ndo sdao questdes mais discutiveis no entretempo da
filosofia camusiana; ou ainda, diga-se outra vez mais, a deslumbrante possibilidade de
conciliacdo dessas evidentes contradi¢des da existéncia esvanecera, consideravelmente, até o
seu desaparecimento do imagindrio filoséfico a época do labor camusiano. Esse cariter
inconcilidvel do trdgico, em Camus, é um fato inconteste. A partir desse fato incontestavel,
irrompe a verdadeira questdo dos tempos de Albert Camus, a questdo do suicidio — como ele
mesmo o afirma (CAMUS, 2013m, p. 19); haja vista que se a reconciliacdo entre homem e
mundo nunca foi possivel, se € fato que a vida estd repleta de contradi¢des tragica insoliveis —
de absurdos inevitdveis —, de fato, € preciso se perguntar se a vida, nesses moldes tragicos, vale
ou ndo vale a pena ser vivida.

No instante em que se conclui que a questdo da radicalidade do pensamento tragico
trata-se de uma pergunta ultrapassada no entretempo camusiano, postula-se, por conseguinte,
que o pensamento trdgico — chegado em Camus — passou antes por um processo de virada
hermenéutica radical. Uma virada que separou os raros dos rarissimos. Desde a virada, todo
subterfiigio — seja ele racional ou religioso — que mire reconciliar as contradi¢des, tensionadas
ao longo da critica moderna, ndo passa de mera escamoteagdo do tragico, assevera Camus.

Essa posi¢do radical de Camus sinaliza uma retomada do dualismo do pensamento
kantiano. A bem dizer, Camus ndo se leva mais em conta o ousado projeto hegeliano de
superacdo da dualidade abismal que Kant outrora estabeleceu entre homem e mundo — para
dizé-lo em termos sucintos. A tradicdo tragica que lhe chega, que alicerca o seu pensamento,
revela-se claramente quando o filosofo ressalta “o divorcio entre o espirito que deseja e o
mundo que decepciona [...]” — eis a contradicdo homem e mundo. Olhando em retrospectiva,
sugere-se que, de Hegel a Camus, o pensamento sofreu um processo mensuravel de retorno a
contradicdo radical kantiana. Em outras palavras, aos moldes da critica kantiana, Camus assume
uma concepg¢do de razdo limitada, insuficiente a partir de certa medida e impotente em face do
que se supde estar além das faculdades humanas. Pelas palavras de Camus, 0 homem do seu
tempo vive sob esse “[...] universo perturbado pelo fracasso [de uma razdo que] [...] ndo

encontrou nada na experiéncia a nao ser a confissdo da sua prépria impoténcia” (CAMUS,
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2013m, p. 43). Pois bem, Camus firma-se a tradicdo kantiana que, em uma suma, diagnostica a
impossibilidade do homem de conhecer as coisas em si ou, noutros termos, que estabelece uma
contradi¢ao intransponivel entre 0 homem e uma suposta esséncia do mundo. Todavia, a contar
do esforco hegeliano de transpor o abismo epistemoldgico — aberto outrora por Kant — até a
formac¢do de uma considerdvel tradi¢do tradgica radicalizada, chegada ao pensamento de Albert
Camus, uma miriade de pensadores raros e de outros rarissimos fizera sua prépria passagem
pelo pensamento trdgico — de sorte que cada um deles fora responsdvel por uma por¢do de
agigantamento do trdgico na Modernidade.

3.2.3.2 Os trés termos da equagdo — e o pecado de Schopenhauer

De acordo com Szondi, como até entdo se seguiu, de certo Schopenhauer se posiciona
anterior a virada do tragico — embora a tenha fomentado —, muito devido a sua concep¢ao moral
que afianca, ao cabo, a redencdo deste mundo acometido por conflitos tragicos travados entre
a Vontade e ela mesma. Esse porqué seria suficiente para distinguir Schopenhauer — e quicé
imortalizd-lo — no bojo dos pensadores raros, através dos quais o elemento tragico foi
reintroduzido no pensamento moderno e, sobretudo, desenvolvido até o seu ponto de viragem
— seu ponto de total radicalidade. Evidentemente, a reconciliagdo das contradi¢des tornou-se,
assim, um dos principais critérios para aferir e distinguir um pensamento tragico de um
pensamento cerradamente tragico — conforme as orientacdes de Lesky, Szondi e Steiner.
Todavia, embora seja possivel analisar tragicidade, no pensamento de Schopenhauer, segundo
o principio da reconciliagdo, um outro critério pesa ainda mais do que este tltimo; trata-se, sem
fugir do espectro desta pesquisa, da dualidade platonica-kantiana que estabelece a contradi¢do
fundamental entre o sujeito do conhecimento e 0 mundo das coisas em si mesmas ou, em termos
sucintos, trata-se da contradi¢do tragica entre homem e mundo.

Seguindo, doravante, em acordo com o pensamento camusiano, dispomos entio, além
do critério da reconciliagdo — mas de certo a ele atado —, esse critério primario da dualidade
primordial que separa homem cognoscente do mundo transcendente. Nesse sentido, dir-se-4,
enfim, que o grande pecado que Schopenhauer cometeu contra a evolucdo radicalizada do
pensamento tragico consistiu no rompimento dessa fronteira tragica que contrapde o sujeito e
o universo das formas essenciais — consistiu na propositada quebra desse critério estabelecido.
Por assim dizé-lo, Schopenhauer comeu o fruto da arvore da metafisica, tal como Hegel comera
antes dele — ambos deitados a sombra do mesmo velho arvoredo edénico. Embora o pecado

schopenhaueriano provavelmente se oculte, eclipsado pela gula infrene de Hegel, a rigor, os
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frutos comidos sdo os mesmos. Para ir direto ao ponto, Schopenhauer pecou ao supor uma
Vontade (2005, p. 506) metafisica-imanente que transita entre os dois mundos, a saber, o mundo
conhecido dos homens e o0 mundo desconhecido das esséncias; este ultimo, por assim dizer,
provou-se inacessivel empiricamente. O avango da filosofia critica — e consequentemente o
estagio de radicalidade do tragico — ensinard aos pensadores subsequentes, que denominamos
rarissimos, que, de fato, o mundo que o homem conhece corresponde a um composto de
representacdes criadas pelo préoprio homem; conforme o disse Schopenhauer em O mundo como
Vontade e representacdo. Atendo-nos a perspectiva arrazoada, dir-se-ia que o equivoco do
filésofo alemdo — deveras natural a sua época — estd no significado metafisico atribuido as
representacdes. Por outro lado, Schopenhauer também conjecturou uma hipétese irdnica que,
ao fim e ao cabo, antecipava uma visdo de mundo que, doravante, tornou-se historicamente
predominante no imaginario moderno pds-kantiano — imaginério que o proprio Schopenhauer
ajudou a construir; a saber, por termos jocosos, Schopenhauer antecipou a visdao de um mundo
fantasmagdrico, um mundo reduzido a representacdes (2005, p. 155). Notar-se-4, depois de
ressaltar o intenso e insacidvel desejo humano por significado, que o filésofo alemao presume,
na citacdo seguinte, como seria — e que de fato se tornou — esse mundo entio reduzido a meras

representacoes:

Porém, o que agora nos impele a investigacdo € justamente ndo mais estarmos
satisfeitos em saber que possuimos tais e tais representacdes, conectadas
conforme estas e aquelas leis [...] Queremos conhecer a significacdo dessas
representacdes. Perguntamos se este mundo nao é nada além de
representacao, caso em que teria de desfilar diante de nés como um sonho
inessencial ou um fantasma vaporoso, sem merecer nossa atencio. (Ibidem,
grifo nosso)

Antes de mais nada, e na ordem inversa ao titulo do seu livro, Schopenhauer apresenta
o mundo primeiramente como representacdo para, logo em seguida, apresentd-lo como
Vontade. De acordo os critérios definidos pela pesquisa — e delimitados pela citagdo
anteriormente recortada — o que faltou ao tenro filésofo alemdo do século XIX fora
simplesmente um curto “et ¢ ’est fini”!""; isto, obviamente dito sob o prisma anacrénico de um

filosofo francés do século XX — tal como o proprio Camus. A julgar por uma frase simples

desse texto — a que segue introduzida por um “caso em que” —, observa-se que Schopenhauer

" Pensando a partir do contexto arrazoado, eis algumas possiveis tradugdes livres do francés: “e fim”;
99, ¢ 9. 9. 9. ¢ 9.

“e acabou”; “e isso ¢ tudo”; “e eis o fim”; “é o fim”; “e nada além disso”; “terminamos por aqui”,
entre outras varias.
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reconheceu e previu a visdo que prevaleceu, que se intensificou, do inicio ao cabo do século
XIX e ao longo dos séculos seguintes; ressaltemos, novamente, que esse pensador projetara, de
forma hipotética, um mundo reduzido a representacdes e, por assim dizer, um mundo também
desprovido de significagdes dltimas — ao cabo ele antevia o avanco do niilismo moderno. Se
ndo houvesse ele seguido, arrazoado uma obra completa a fim de responder a pergunta pela
significacdo das representagdes do mundo — tendo como parametro um significado metafisico
— teria antecipado ali a virada do pensamento trigico; por conseguinte — visto que ambos
seguem enlacados uma ao outro —, ele teria também antecipado o fendmeno de expansio do
niilismo moderno. Doravante, convém pensarmos em termos pedagdgicos, de sorte seja
possivel ilustrar o arrazoado imediato tracando um didlogo ulterior acerca da continuidade de
O mundo como Vontade e representagdo; nesse sentido, alguém haveria de dizé-lo por sua vez:
ei-lo, vede enfim um filésofo extemporaneo, vede despontar como o mais ilustre vidente do
pensamento moderno, porquanto se eleva além do seu tempo; ora, ndo previu ele a eminente
chegada deste novo mundo inessencial? Nao fora ele quem ousadamente fitou — quem
transpassou com o corte dos seus olhos — um amontoado de representagdes opacas e viu
alargando-se o imenso vazio desta era? Ora, de certo, fora ele aquele que primeiro se debrugou
a beira desse presente abismo sem fundo, a fim de perscruta-lo até o outro lado, malgrado o
tenha julgado tragicamente intransponivel, és um desbravador! Um momento, és ele mesmo ou
viera outro? Engano-me se o disser que o afamado filésofo, Arthur Schopenhauer, fitou,
enquanto ainda dormitava, a realidade do nada, este gigante aterrador, crescente sobre Europa?
Olhai e vede um fildsofo a transitar um palmo a frente do seu tempo. Olhai-o outra vez mais e
ndo te iludas assim tao depressa, por um curto instante de inspiragdo, fé-lo tal como disseste,
mas, fora ele tentado por sua intensa vontade de verdade, de tal maneira que pecou por excesso;
explico-me, Schopenhauer seguiu a escrever sobre um mundo como Vontade e, de repente,
vemo-lo atribuir significado ao que antes era representagdo. Ora, o filésofo promissor
continuou, deixou-se guiar por sua prodiga criatividade, enveredou-se pelos caminhos
romanceados de uma fabular fic¢do filoséfica; ainda assim, meu caro, faltou-lhe pouco, na
metade da sua obra fulcral, faltou-lhe o exausto suspiro que escapa pelos labios pouco antes de
um “et c’est fini”.

A filosofia schopenhaueriana, suscitada intencionalmente, serve ao seguimento desta
discussdo no exato instante em que o fildsofo atende ao seu desejo, demasiado humano, de
encontrar fora do mundo um significado para as representacdes desse mundo — e isso se diz a

despeito da sua declarada intenc¢do de fazé-lo de forma inversa. Nesse instante, por assim dizer,
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Schopenhauer perde de vista a contradicao elementar — indispensavel em face dos sequentes
cendrios do pensamento. Enfim, mesmo que ele tenha tomado, de chofre, as rédeas dareflexao
tragica e ensaiado uma descida brusca de pensamento em direcdo a existéncia — penetrando os
seus pordes putridos —, ainda assim, como migalhas emboloradas, os vestigios da metafisica de
outrora revelam-se amiudados no decurso da filosofia moral schopenhaueriana. Nao obstante,
Schopenhauer completard, nos pardgrafos seguintes, o derradeiro propdsito pelo qual ele foi
evocado neste tomo da pesquisa, dizendo-o de pronto: trazer a lume os primeiros sinais da
virada do pensamento trigico ou, para dizer o mesmo, lancar luz sobre a expansao do niilismo
moderno — pois o trdgico comunga do niilismo e vice e versa.

Nesse entretempo, porém, notar-se-a4 que nem mesmo Schopenhauer — afamado por seu
pessimismo —, no trecho anteriormente citado, cedeu a tentacdo de apostar nessa hipotese
atormentada da nao significagdo do mundo. Porque nesse caso — no caso de um “mundo [que]
ndo ¢ nada além de representacdo” —, o sujeito do conhecimento ndo poderia estar diante das
coisas mesmas que preenchem o mundo, tampouco poderia conhecé-las em sua esséncia e
imutabilidade; ao contrdrio, uma longa procissdo de imagens de coisas o acompanharia,
semelhantes a fugidios fantasmas ululantes — transeuntes vagantes entre a aparéncia humana do
mundo e seu conteddo inexistente. Ao saber-se, entdo, dependente de alucinagdes oriundas da
propria esquizofrenia — reconhecendo-se enamorado pela prépria criagdo inessencial e
contingente — o individuo tem sua consciéncia tomada de assalto; € razodvel, ou quicé
inevitavel, que esse individuo suspeite, doravante, de tudo que se apresente a ele como
verdadeiro, como uma verdade superior plena e imutavel e, portanto, digna da sua confianca.
Isto posto, € importante ressaltar que esse desfile de “fantasmas inessenciais” inicia-se, a rigor,
no momento em que o pensamento moderno julga relevante salvaguardar — tal como uma regra
de ouro — a contradicdo kantiana elementar; segundo a qual houvera um irreversivel
rompimento do aparente contato entre sujeito cognoscente e mundo transcendental; nesse
instante de dificil captura histérica, o sujeito pensante finalmente depara-se com a imagem
agonica de gigantesco nada disperso ao redor da existéncia — de um vazio outrora oculto nas
proprias representacdes do mundo.

Apesar dos paradoxos inescapdveis que o termo “nada” suscita em um discurso racional,
quando descoberto — ocultado por tras das aparéncias humanas dadas as coisas do mundo — o
nada se vinga; ou seja, ao individuo imprudente que o viu, o nada logo revela o engodo dessa
existéncia povoada por ilusdes humanas que, ao fim e ao cabo, sdo mera esquizofrenia febril,

sdo provisorias, sao miragens desprovidas de substincia prépria — lhes falta tutano. Para fazer
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o justo uso da alcunha schopenhaueriana, é suficiente dizer que um mundo reduzido a
representacdes racionais — sem que lhe atribuamos significado — pode igualmente ser reduzido
a imagem de um imenso nada; eis que o homem vaga e perde-se suspenso sobre um espaco
vazio, tal como um astronauta a pisar na escuriddo imensuravel do espaco. Por sinal, a fim de
recapitular as géneses historico-filoséficas do niilismo, Franco Volpi se serviu dessa farta
ilustracdo imagética, do cosmos imensuravel estendendo-se sob a forma de um espago vazio,
de um espago desconhecido e desmedido, dentro do qual estdo afundados desde os planetas as
estrelas, o que o homem conhece e o que desconhece e toda a matéria existente. Pensar a
vastidao do universo figura um dos primeiros exercicios de niilismo do homem moderno; este
que, desde entdo, fora apresentado a sua posicao de pentria — de insciéncia e de insignificancia
—em face do que lhe € infinitamente maior. A fim de dispd-lo assim, de sobremodo assombrado,
apequenado e consciente de sua ignorancia, Volpi (1999, p. 16) obteve de Pascal a mais precisa
imagem do desassossego do homem moderno posto diante do nada da existéncia: “Imerso na
imensidao infinita dos espacos que ignoro e que me ignoram, eu me apavoro”.

Os corolarios existenciais desse nada revelado como conclusdo do pensamento sdo, de
fato, demasiadamente varios. Todavia, resumir-se-30 — da parte desse homem consciente e
apavorado — em uma insatisfacdo irremedidvel, posto que simples representacdes racionais sao
insuficientes em face do apetite humano que apela, insaciavelmente, por clareza, por sentido,
por familiaridade, que pergunta pela verdade. A contradi¢do transcorre, como Schopenhauer o
disse —uma vez mais —, no trecho anteriormente citado: “o que agora nos impele a investigagao
¢ justamente ndo estarmos satisfeitos em saber que possuimos tais e tais representagdes.
Queremos conhecer a significacdo dessas representagdes”; mas isto que queres — dir-lhe-ao
anos mais tarde — ndo é mais possivel e de fato nunca foi. Nao obstante, tal ocasido, propiciada
pelas reiteradas palavras de Schopenhauer, mostra-se oportuna, porquanto, finalmente, lanca-
se luz sobre os trés termos da equagdo do pensamento tragico.

A suma que segue € esta: em retrospectiva, o homem ndo pode naturalmente estar
satisfeito com a simples posse de representacdes. Com efeito, o que esse sujeito desejante quer,
em sintese, € o significado pleno dessas representacdes imagéticas que povoam o mundo — do
contrério, seu espirito ndo pode satisfazer-se. No entanto, a contradi¢do tragica fundamental —
fixada desde o principio do arrazoado — impossibilita que esse homem querente conhecga o
mundo essencialmente, impossibilita que ele siga para além de representacdes fantasmagoricas.
Enfim, o que lhe restara desse impeto — que atende ao seu intimo desejo de saber — ser4, e tao

somente, uma visao aterradora do imenso nada que permeia as representacoes deste mundo; o
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que lhe sobra dessa necessdria investida do pensamento cabe na descri¢do da sua condi¢do
inicial, ou seja, resume-se no seu estado de permanente insatisfacdo — na sua confissdo de
impoténcia em face do mundo. Pois bem, de ora em diante, pode-se dizer o mesmo pelas
palavras de Camus (2013m, p. 41): Ora, “[...] sei o que o homem quer, sei o que o mundo lhe
oferece e agora posso dizer que sei ainda o que os une”; eis o nascimento do absurdo camusiano,
nascido dessa contradicdo que une o homem desejante-cognoscente ao mundo incognoscivel-
indiferente, ei-los unidos por um confronto sem possibilidade rendi¢do — sem esperanga de
reconciliacdo. O homem quer o significado do mundo, em contrapartida, o que o mundo lhe
oferece s@o meras representacdes ocas — vazias de significacdo —, oferece-lhe o longo desfile
do nada que segue indiferente aos seus expectadores insatisfeitos. Um mundo sem significado
equivale, para o homem, a um mundo incognoscivel — um mundo demasiadamente outro que
faz dos homens verdadeiros estrangeiros; a suma do pardgrafo encontra-se refletida nas palavras

de Camus (2013m, p. 38-39, grifo nosso):

Quero que tudo me seja explicado, ou nada. E a razdo é impotente diante desse
grito do coracdo. O espirito, despertado por essa exigéncia, procura e nada
encontra além de contradi¢des [...]. O mundo [...] cuja significacao eu nao
entendo nao passa de uma imensa irracionalidade. Pudesse dizer uma sé
vez: ‘isto estd claro’, e tudo se salvaria. [...]. Neste ponto do caminho, o
homem se encontra diante do irracional. Sente em si o desejo de felicidade e
de razdo. O absurdo nasce desse confronto entre o apelo humano e o siléncio
irracional do mundo. [...] O irracional, a nostalgia humana e o absurdo que
surge de seu encontro [...].

O que outrora Schopenhauer intuiu vagamente — esse embate entre a racionalidade do
homem e a irracionalidade do mundo —, anos depois, tornar-se-4 uma conclusao imprescindivel
a reflexd@o camusiana. O recorte textual ainda aponta para o surgimento do absurdo como
resultado desse querer indetenivel do homem, o qual, de antemao, revela-se frustrado. Desde o
principio, assinala Camus (Ibidem, p. 33), “Querer € suscitar paradoxos [...] nesse plano, pelo
menos, ndo ha felicidade se eu ndo puder saber”. Assim, aos poucos, descobrir-se-a o absurdo
como um estado de animo — como animus tragico — ao qual Camus também se refere como “um
mal do espirito” (Ibidem, p. 18) que ressacou o tomo final do século XIX e a extensao do século
XX. Nesse entrementes, essa ressaca da Modernidade resulta dos demorados anos de criticaao
racionalismo moderno — trata-se da ascensdo do tragico na Modernidade. Em outras palavras,
uma longa noite escura comegou em uma taberna qualquer, comecou pelo lusco-fusco da

filosofia kantiana fixando, logo apds as luzes altas do dia ensolarado, pequenas sombras de uma
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noite anunciada — um crepusculo que Schopenhauer nomeou de “o desespero da critica
kantiana” (2005, p. 539). A noite se encerrou na mesma taberna, onde fora tragado o primeiro
gole; dessa vez, entretanto, 0 homem cognoscente voltava aos solucos e cambaleante — havia
perdido a razdo pelo caminho; a porta doutra taberna, ele dormiu até que despertou noutra noite
ainda mais escura, sentia apenas o peso de uma enorme ressaca que lhe tomava o espirito.

Pois bem, a contar com o absurdo — o dltimo elemento —, estdo postos entdo os trés
termos de uma equagdo do pensamento tragico. Ou, para dizé-lo de outra forma, o pensamento
filosofico retroage de volta a contradicdo tragica fundamental — torna a fratura original do
postulado kantiano —, ei-lo enfim, o primeiro termo da equagao, a saber: a fronteira que a critica
kantiana interpds entre o homem cognoscente e a coisa incognoscivel-transcendente. Desse
primeiro termo decorre os outros dois. A radicalidade da contradi¢ao tragica, ou seja, a morte
das metafisicas de outrora, somada a descida do pensamento em direcdo a existéncia, torna
evidente a convivéncia do homem com o nada que o cerca — que o inunda como o espago vazio
ao redor de um planeta —, eis possibilitada a expansao do niilismo no imaginario moderno. Dito
isso, o segundo termo da equacdo insurge concomitantemente com o seu terceiro termo, ei-los:
o nada e o absurdo. Para colocé-los dentro de um quadro 16gico, se estd postulada a radicalidade
da contradicao kantiana original, a primeira resultante dessa contradi¢do € a dispersao do nada
ao longo da existéncia, posto que o nada existird de forma independente da consciéncia do
homem — isso se se toma o limite kantiano como uma realidade inquestiondvel. O absurdo, no
entanto, depende dessa primeira contradi¢io tragica original e, por conseguinte, sua existéncia
depende também da ndo significagdo racional do mundo — depende do nada, afinal. Nesse
sentido, o absurdo seria o terceiro termo da equacgdo. Por outro lado, p6-los-emos de forma
concomitantes, o nada e o absurdo, posto que o absurdo surge — em uma de suas facetas — no
mesmo momento em que o sujeito cognoscente se depara com o nada implicito nas coisas do
mundo e, destarte, o assume como uma conclusio racionalmente verdadeira. Para dizé-lo mais
claramente, o nada e o absurdo, uma vez reconhecidos pela consciéncia do sujeito, tornam-se
dois termos decorrentes de um mesmo processo — desdobados de um primeiro termo origindrio;
em suma, ambos, seja a consciéncia do nada, seja o sentimento de absurdo, sdo resultantes do
confronto trdgico — e sobretudo de natureza epistemoldgica — entre homem e mundo. Dessa
forma, estdo dados, em ordem de apari¢do, os trés termos de uma equagao tragica.

Uma vez que sdo interdependentes, a sobreposicao dos termos se mostra imprescindivel,;
a comecar, respectivamente, pela contradi¢do kantiana, depois pela realidade do nada e, de

forma paralela, insurge ainda a sensacao do absurdo. Como uma linha imagindria tencionada,
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se desenrolarmos a suma dessa equacdo — que na realidade transcorreu historicamente ao longo
dos séculos XIX e XX — fitd-la-iamos, primeiramente, a partir da sua contradi¢do tragica inicial;
trata-se, a rigor, das origindrias criticas kantianas responsdveis por romper o antigo elo racional
do homem com o mundo transcendental das coisas em si, criticas das quais, ulteriormente
radicalizadas, depreende-se a morte das metafisicas na Modernidade. Vale recordar, numa nota
breve, que os filésofos do idealismo alemao, tal como Hegel e Schelling, sdo os primeiros a
interpretar a contradicdo original kantiana lha atribuindo um sentido tragico-ontolégico —
embora o fito de ambos mirasse uma reconciliagdo dialética; e que, ademais, por conta das
reativas criticas vdrias ao idealismo alemao, voltadas sobretudo contra Hegel, essa contradicao
tragica kantiana segue a radicalizar-se — refar-se-4 sob olhares ainda mais criticos. Paradizé-lo
em outras palavras, ocorre um primeiro movimento de ida, ou seja, o idealismo esforca-se a fim
de superar a contradicdo kantiana original e, posteriormente, depreende-se um segundo
movimento de volta, ou seja, o imagindrio filoséfico revisita a contradi¢ao kantiana a fim de
reave-la e radicalmente reafirmé-la; todavia, a cosmovisao compartilhada quanto ao fracasso
da razdo moderna persuadiu o pensamento de volta a contradi¢do kantiana, retomando-a, dessa
vez, de forma imoderada e para novos fins. Esse adendo revela-se de suma importincia, haja
vista que a virada do tragico e, por assim dizer, a radicalidade ulterior al¢cada pela contradi¢do
kantiana, resulta das tentativas fracassadas de supera-la — das investidas racionais do idealismo
alemdo. A bem da verdade, a grandeza do trigico moderno advém, proporcionalmente, do
fracasso da razdo moderna — que fracassa na intencdo de superar seus limites. Esta dito,
portanto, que a equagdo do pensamento tragico comeca com a contradicao kantiana, esta, por
sua vez, consuma-se radicalizada.

Uma vez que o mundo das formas universais-transcendentais fora relegado ao total
desapreco do pensamento filos6fico — abandonada a metafisica —, o nada enfim se revela em
sua ascensdo. Os deuses sdo idos. Por ultimo, importa dizer que uma outra contradi¢do encerra
a equacdo tragica, a contradi¢do do absurdo — esta que fratura o homem do seu préprio mundo.
A conclusdo que salta aos olhos, expde o tradgico, no seu principio, em Kant, no seu meio, em
Hegel e, por fim e intensificado, de volta a Kant. O absurdo camusiano expde o trdgico em seu
aspecto existencial, o expde em transito pela consciéncia humana — o absurdo € sobretudo um
sentimento acometedor. Essa derradeira contradi¢do tragica — donde desprende-se o sentimento
de absurdo — se passa, entrementes, em um segundo momento de reflexao, essa contradi¢ao
acontece cd embaixo, entranhada nas querelas da existéncia. Enfim — como disse-se — esta

contradi¢do tragica posterior, herdada por Camus, estd condicionada a virada do pensamento
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tragico, ou seja, o absurdo camusiano depende da radicalidade da contradi¢do inicial, semeada

- 11
acidentalmente''®

por Immanuel Kant.

Em posse dessa visdo panoramica, dada a equacio do pensamento tragico — introduzida
pela relacdo schopenhaueriana de representacdo e de significacdo —, sigamos afunilando o
pensamento camusiano. Chega-se entdo as fronteiras da virada do trigico; chega-se, por
conseguinte, aos seus coroldrios histdricos e existenciais; chega-se ao absurdo; chega-se ao

niilismo moderno.

3.2.3.3 Criar do nada por forca do absurdo — Os sinais de Kierkegaard

Se a metodologia adotada — segundo a qual fora tracado esse percurso dissertativo —
ainda ndo estd clara, é provavel que a partir desta etapa ela se torne finalmente nitida, haja vista
que o caminho seguido, a0 mesmo tempo que se encomprida, também descobre suas margens
laterais que o estdo delimitando. Em outras palavras, de inicio, o tema do tragico fora
apresentado em suas contradicdes mais evidentes, tal como o luto trdgico dos homens
abandonados pelos deuses de outrora que, numa manha dessas, simplesmente se foram — um
desencanto tdo bem cantado pela poesia e pela filosofia holderliniana; ou a notdvel oposi¢ao
entre o homem e o mundo em que este fora lancado e desde entdo recebido como um héspede
indesejado — como um estrangeiro. Essa forma de antagonismo existencial revela-se fundante,

conforme Steiner, quando se tem em vista a composicdo essencial de uma tragédia absoluta.

'8 «Acidentalmente”, significa, nesse interim, que o pensamento de Immanuel Kant nio tinha como
objetivo, a0 menos nao declaradamente, formular uma reflexdo sobre o tragico, nem mesmo fomentar
o fim da metafisica ou, em outras palavras, incitar a “morte de Deus”. “Acidentalmente”, por outro
lado, também significa dizer que, conforme a Critica da razdo pura, ao estabelecer uma metafisica
racionalmente mais sélida do que a metafisica dogmatica, e ao alcar a radicalidade, a critica de Kant,
ao cabo, serviu como base para negar toda metafisica tradicional. Sabe-se, entretanto, que o centro
da reflexdo kantiana se fundamenta na possibilidade do conhecimento no ensejo do lluminismo,
reflexdo que o levou a pensar a metafisica de uma maneira distinta (sobretudo de uma maneira nio
dogmatica) e, ao cabo, revolucionar o pensamento moderno a partir da sua critica a razdo — pura e
pratica. A rigor, evoca-se o nome de Immanuel Kant como uma escola, posto que o seu pensamento
serviu de base para a formacdo e o desenvolvimento do imagindrio moderno. Nesse sentido, ao falar
de contradicdo kantiana, ao mesmo tempo, remete-se ao legado de Hume (no que toca a metafisica
em Kant) e as leituras de Fichte, de Schelling e Hegel (no que toca uma leitura tragica de Kant) e,
por fim, de Schopenhauer e Kierkegaard entre outros que também regressaram as bases da obra
kantiana. As criticas kantianas serdo tratadas com aten¢do redobrada nas secOes seguintes, nao
obstante, para mais sobre “revolugdo copernicana” da ciéncia a partir da critica kantiana, Cf. KANT,
2001. Para mais sobre o novo olhar de Kant acerca da metafisica, Cf. KANT, 1988. Para mais sobre
a leitura tragica da filosofia kantiana, ensaiada pelos jovens Schelling e Hegel, Cf. SZONDI, 2004.
Para uma introducao ao pensamento kantiano, Cf. CHAUI, 2000. Por fim, Cf. PRETTI 2017, p- 92-
108.
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Em suma, a partir dessas contradi¢des, cerradas de antemdo, constatdveis na experiéncia do
individuo e, ademais, notadamente evocadas e reclaboradas dentro da literatura camusiana,
retornou-se a génese desse pensamento que desembocou em Camus. Chegou-se, entdo, no
coragdo da filosofia kantiana — traduzida pela contradicao fundamental que cindiu o homem da
realidade numénica que o transcende, ou seja, do mundo essencial das coisas em si mesmas.
Essa contradi¢@o original fora aqui notada, especialmente, a partir da critica hegeliana que ao
cabo tentou superd-la. Contudo, deste ponto em diante, essa contradi¢do trigica apenas se
fortaleceu mais e gradativamente, nutrindo-se sobretudo do surgimento de criticas — das mais
multiformes — a filosofia de Hegel. Segue-se, portanto, como caminho metodolégico, a
radicalidade crescente do pensamento tragico, posto que, no pensamento camusiano, o tragico
se revelard enfim inconcilidvel, ou seja, existencialmente e radicalmente cerrado. Segue-se o
entretecer do animus trdgico que tomou, dezenas de anos mais tarde, esse jovem escritor franco-
argelino, Albert Camus.

Pois bem, € chegado o ponto em que essa contradicao trdgica — acompanhada desde a
grande querela suscitada por Hegel contra Kant — se intensifica demasiadamente, de sorte que
o nada e o absurdo dela derivados ja se mostram cada vez mais evidentes no imagindario
moderno. Kierkegaard, a titulo de exemplo — em fases determinantes da sua obra'" —, assume
a radicalidade dessa contradi¢do original como ponto de partida do seu pensamento. Por assim
dizer, ele parte do nada da existéncia — como um dado a priori — para entdo, sobre o nada,
edificar um construto filoséfico de consideravel originalidade. Tal como Schopenhauer — seu
contemporaneo —, Kierkegaard se tornou um dos maiores criticos da filosofia de Hegel.
Entretanto, a supracitada questdo schopenhaueriana — que demanda pelo significado dltimo das
representacdes do mundo — j4 estd superada em Kierkegaard; ou, por assim dizer, o fil6sofo
dinamarqués j4 se posiciona despossuido da pergunta pela significagdo das coisas do mundo,
uma vez que esse significado essencial-universal-transcendente se encontra muito além das

competéncias da razdo humana — a despeito do otimismo moderno. Logo, uma fragdo a frente

"% Fala-se, mais especificamente, das obras Temor e Tremor, Pos-escrito as migalhas filosdficas e O
desespero humano (doenca até a morte). Nesses textos encontra-se o nicleo fundamental da ideia
kierkegaardiana cuja suma se resume, largamente, na referéncia aos estddios estético, ético e
religioso da existéncia (KIERKEGAARD, 2009, p. 118); Szondi faz uso dessa ideia, com poucas
alteracdes de nomenclatura, para analisar a obra kierkegaardiana em seu Ensaio sobre o trdgico
(2004, p. 59-62); Da mesma forma, uma das principais referéncias de andlise da obra de Kierkegaard,
o Prof. Ricardo Quadros Gouvéa, aborda didaticamente a suma desta ideia kierkegaardiana em sua
analise. Cf.: GOUVEA, 2006. Nao obstante, no que toca a nomenclatura, vale lembrar que Gouvéa
sugere uma substitui¢do pertinente do termo “estadios” para “estagdes” (GOUVEA, 2006, p. 253).
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de Schopenhauer, nota-se que, em Kierkegaard, a contradi¢do kantiana ndo estd mais em
questdo — tornou-se um fato ndo questionavel. Esse notavel sinal kierkegaardiano — exemplar e
por isso tdo caro para esta pesquisa — revela a proximidade do pensamento trdgico da icOnica
virada que o aguarda doravante, posto que ele indica uma maior rigidez da contradi¢ao original
— comparando-o a contribuicdo schopenhaueriana.

A contradi¢do kantiana evolui em transito, de um critico a outro é possivel vé-la
movendo-se — como desenhos animados em um caderno ligeiramente folheado — em direcao da
radicalizacdo, em dire¢do da ndo conciliacdo. Todavia, o estabelecimento completo de uma
ideia qualquer no imagindrio temporal de uma dada sociedade, até que essa ideia se torne parte
da cultura de um povo — e ndo apenas de eruditos —, ndo € tdo simples como (guiamo-nos por
um principio de clareza) tentamos fazer parecer. Para dizé-lo de outra forma, se levarmos em
conta o numero considerdvel de intérpretes que reconhece a presencga das éticas de Kant e de
Hegel na obra kierkegaardiana (GOUVEA, 2009, p. 78), ao cabo, seria crivel inferirmos que o
idealismo alemao ainda transparece em predominio no imagindrio europeu. A necessidade de
uma resposta a esgrima filos6fica — que efervesce intelectuais dos mais diversos — que ora recua
a critica kantiana e ora avanca a critica hegeliana revela, de antemao, que o idealismo ainda nao
foi ultrapassado, embora se encontre em crise. A vez de Nietzsche, de Dostoiévski e de Camus,
aplicar-se-4 um raciocinio semelhante, pois, se se faz necessdria uma resposta literaria desses
autores ao niilismo moderno, eis uma evidéncia de que o niilismo, ascendentemente, tornou-se
dominante no imagindrio da época, o que também significa, a rigor, que a contradicao kantiana
alcou sua ampla, sendo total, radicalidade. Dessa forma, nota-se ainda, no interior desse
imagindrio moderno, uma disputa virtual entre as contradi¢cdes e as reconciliagdes idealistas e,
em um segundo plano, o niilismo moderno que segue se agigantando para além dos circulos da
mera erudi¢do — vertendo-se entre os romanticos, os kantianos mais radicais, os neutros ou anti-
iluministas, os criticos do hegelianismo, os pessimistas e até entre pensadores religiosos, como
o proprio Kierkegaard. Contudo, como Camus o notou'?’, o pensamento tragico ainda ndo se
realizard totalmente em Kierkegaard, embora nele se vislumbre o primeiro sinal realmente
vivido da radicalizagao do tragico, dado o seu retorno a critica kantiana.

Seguindo nesse sentido, o sinal de Kierkegaard antecipa — como um rascunho ainda

informe — o pensamento cerradamente tragico ensaiado, pouco mais tarde, por Nietzsche, por

12 Para mais sobre a reconciliacio de Kierkegaard, conferir o que foi argumentado no tépico 3.2.3 Por
que ndo Kierkegaard? (p. 106). Ou, pode-se acessar a fonte primdria dos argumentos expostos em
CAMUS, 2013m. p. 39-57.
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Dostoiévski e pelo extemporaneo Camus, os autores rarissimos deste arrazoado. Dito de forma
sucinta, em Kierkegaard € possivel ver de perto a virada do tragico, quer-se dizer ainda, que da
suma do pensamento kierkegaardiano salta o sinal derradeiro que aponta e ao cabo diz: a virada
estd proxima! E ndo somente, o sinal de Kierkegaard também toma a forma de um pressdgio
peculiar, porque a0 mesmo tempo em que anuncia a realidade cultural do niilismo europeu,
também propde, de antemao, uma solugdo para os problemas infligidos pela promo¢ao moderna
do niilismo. Para elucidar um pouco mais, acerca desses pontos de afirmagao, as palavras de
um dos principais estudiosos de Sgren Kierkegaard, Ricardo Quadros Gouvéa, mostrar-se-ao
pertinentes para a compreender essa importante contribuicdo kierkegaardiana, por meio da qual
0 pensamento tragico esbocou potentes movimentos de viragem. Introdutoriamente, Gouvéa
(2009, p. 12) observa acerca do principal traco que marca a literatura kierkegaardiana, visto em

relagcdo aos pensadores que o antecedem:

[...] poucos vislumbraram, por trds da radicalizacdo kierkegaardiana do
discurso kantiano dos limites da razdo, a reiteracao igualmente categdrica das
possibilidades intelectuais do ser humano que, libertas dos andrajos
tresandantes do absolutismo racionalista, reaparecem como folhas vicejantes
apds um longo inverno, prometendo voos muito mais altos e vidveis [...].

Se o desprender-se da tutela das arcaicas tradi¢des dos mortos pode considerar-se uma
primeira libertacdo do homem, ora, entdo tais possibilidades vicejantes, nascidas desse novo
desprendimento da tutela da razdo, também podem ser denominadas uma segunda libertacdo do
homem moderno — o que as torna carissimas para esse horizonte que se ergue como palco do
pensamento moderno. Seguindo em conformidade com as observacdes de Gouvéa, dir-se-a
entdo que Kierkegaard marca o fechamento — ainda que parcial — de um periodo da filosofia e,
com isso, também abre possibilidades, novos caminhos, ao longo das quais o pensamento
moderno pdde, outra vez mais, reelaborar-se. Pois bem, quanto a esse fechamento — o primeiro
tomo a ser sublinhado nesta andlise —, trata-se dessa “radicalizacao kierkegaardiana do discurso
kantiano dos limites da razdo”; nota-se que apenas depois desse fechamento, abrir-se-4 a
possibilidade do surgimento — do que se chamou had pouco — de os termos de uma equacao

121

tradgica, a saber e respectivamente, o nada ou o niilismo “° e o absurdo que, noutros termos,

121 sl s A ceqe eeqe
Inicialmente, dispOs-se o nada para, em um segundo momento, falar-se em niilismo. O niilismo fora

apresentado neste ponto do texto apenas como antecipacdo da temadtica subsequente e, ademais,
porque iniciamos uma discussd@o também em torno de questdes éticas. Essas informacdes serdo
repetidas posteriormente para evitar interpretagdes equivocadas. Por fim, vale lembrar também que
ao se pontuar o surgimento do niilismo, a intencao do texto nao pretende afirmar que o niilismo é um
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descortina em seu conceito uma contradi¢ao secunddria'? vivida pelo sujeito consciente de que
a razdo se revelara de fato limitada e, portanto, incapaz de apreender a significacdo dltima do
mundo.

De certo, seguir contrdrio a Hegel e, por assim dizer, assumir a contradi¢cao kantiana em
sua total radicalidade, em Kierkegaard, traduz-se na possibilidade de pensar o absurdo da
existéncia — como Camus o fard em O mito de Sisifo. O alto lugar de importincia dado a nocdo
de absurdo, especialmente em Temor e tremor, torna compreensivel o porqué de Camus
dispensar tamanha atenc@o ao pensamento kierkegaardiano — seja para o elogio, seja para a
critica — em O mito de Sisifo. E imprescindivel ressaltar que, em ambos os autores, o ponto de
partida do pensamento é o mesmo, diga-se, a irracionalidade do mundo ou, melhor dizendo, o
absurdo concluido do insucesso da razio moderna em conhecer o mundo essencialmente — em
desenterrar as suas raizes subterraneas, invisiveis e profundas. A bem dizer, € a propria razao
humana que, ao se deparar com algo que impede o seu avanco, julga o mundo como irracional.
Esse algo que embarreirou o progresso da razdo moderna, levando-a ao fracasso — fazendo-a
sentir-se assumindo uma tarefa absurda —, trata-se, segundo Camus, do choque da razao com o
nada que se revelara entdo por tras de tudo, esse choque que torna o mundo “povoado por [...]
irracionalidades” (CAMUS, 2013m, p. 39). Comentando acerca do filésofo existencialista,
demasiadamente influenciado por Kierkegaard, o alemdo Karl Jaspers, Camus tece uma
tipologia acerca deste dltimo, a qual também se aplica a Kierkegaard dentre outros autores;
contudo, se por um lado Camus discorda das conclusdes para as quais a critica conduziu tais

autores, por outro lado ele também revela uma posi¢do de partida comum a todos eles,

fendmeno exclusivo do periodo que segue depois das publicagdes ou da exposi¢do do pensamento
kierkegaardiano; a frente, notar-se-a que, embora o niilismo seja definido como um fendmeno de
grande expressdo no pds-idealismo, ele aparece como vocdbulo ou como semintica em diversos
periodos da histéria. Mais especificamente, tratamos aqui das condicdes para o surgimento do
niilismo. Tais condi¢des podem ocorrer na individualidade, podem atingir uma coletividade
especifica e podem promover — se houver amplitude — um fendmeno histérico. Enfim, ndo se esta
levando em consideracdo, no trecho evocado e noutros tomos da pesquisa, todas as apari¢cdes do
niilismo na histéria da filosofia ou da literatura.

Secunddria em relacdo a contradi¢do primeira, isto €, a contradi¢do kantiana, a qual Hegel
compreendeu como uma contradi¢do tradgica, uma vez que separa o homem da realidade numeénica,
do mundo das coisas em si, da fundamentacao ontolégica da ética. Essa cisao kantiana € o principio
que torna possivel a concep¢ao do nada ou do niilismo enquanto fendmeno histdrico — e do coroldrio
l6gico que afasta o homem do pensamento metafisico. A critica kantiana também torna possivel a
concepcido do absurdo, o qual manifesta-se como a conclusdo dessa contradi¢do secundaria, uma
tragédia existencial que conta a histéria de um sujeito cognoscente eternamente frustrado diante de
um mundo irracional, um mundo essencialmente indecifravel. Para mais sobre o absurdo como termo
da equacdo tragica, conferir a se¢do 3.2.3.2 Os trés termos da equagdo — e o pecado de Schopenhauer

(p. 118).

122
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sobretudo quando se refere a uma forma de pensar perturbada por esse do choque inicial da
razdo com o nada, ou seja, um pensamento perturbado porque parte da conclusdo racional do
absurdo. Enfim, eis a suma do absurdo — visto como ponto de partida do pensamento; ei-la

agora nas palavras de Camus (Ibidem, p. 43, grifo nosso):

Jaspers nos fornece, de modo caricatural, um exemplo tipico [...] Ele se mostra
impotente para realizar o transcendente, incapaz de sondar a profundidade da
experiéncia e consciente desse universo perturbado pelo fracasso. [...].
Entretanto, sem qualquer justificacdo, como ele mesmo diz, afirma numa sé
tacada o transcendente, o ser da experiéncia e o sentido supra-humano da vida
ao escrever: ‘o fracasso mostra, para além de qualquer explicacido e de
qualquer interpretacio possivel, nio o nada, mas o ser da
transcendéncia’. [...] Assim o absurdo torna-se deus [...] Nada guia esse
raciocinio no campo da légica. Posso chama-lo de um salto. [...] a paix@o que
ele emprega para afirméd-la [a transcendéncia] € justamente proporcional a
distancia entre o seu poder de explicacdo e a irracionalidade do mundo e da
experiéncia.

Nesse entrementes camusiano, o absurdo se resume nesse fracasso 16gico da razdo ante
o desafio de, em ultima instancia, conhecer o mundo — de desfazer o que o torna irracional.
Assim, pode-se dizer que todo o pensamento que fracassou ante tal desafio também conheceu
o absurdo da existéncia — como um lugar comum perturbado pelo fracasso. Entretanto, essa
tipologia de autores, representados por Jaspers, toma esse absurdo e sustentando-se nele afirma,
ao cabo, o ser da transcendéncia — “por for¢a do absurdo”. O pensamento chegou ao absurdo
porque o que se mostrou a ele, em sua busca pela fundamentacdo ontoldgica das coisas, foi
apenas o nada que povoa o mundo; até aqui, nenhuma palavra que ndo fora dita nas secoes
anteriores, o passo fulcral a época se mostra doravante; revela-se quando, uma vez diante do
nada — ao invés de contornd-lo ou deté-lo ou resignar-se —, o pensador o aceita como
fundamento e cria sentido a partir dele, cria valor sem negar esse imenso nada que de repente
se mostrou a razdo, esta que, por sua vez, imediatamente conclui: eis um absurdo. De certo, a
critica de Camus se volta contra essa criagdo que, mesmo partindo da evidéncia do nada, sobe
demasiadamente — como se fizesse uma Torre de Babel — fitando o céu, essa criacdo segue
indetenivel e ndo se cansa antes de atingir, na sua interioridade, o absoluto, o transcendente. O
horror racional destilado por Camus, em face desse tipo de construto filoséfico, lanca luz sobre
a virada do tragico — onde depois da qual ele se situa como escritor. Ou, para dizé-lo doutra
forma, a critica de Camus evidencia que a radicalidade da contradi¢do kantiana ainda alcara
outro patamar sobresselente no imagindrio moderno — além daquele que Kierkegaard assumiu

ao poO-lo nas bases do seu pensamento. Todavia, essa critica camusiana, denominada por elede
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“suicidio filoso6fico”, no momento, ndo € objeto da nossa atenc¢do; em outra divisa deste texto e
a luz de O mito de Sisifo, passou-se por Kierkegaard, alids, passava-se pelo que figura, em seu
pensamento, a imagem atormentada de um suicidio filoséfico — ato esse que lhe conferiu uma
pacificante reconciliagdo com o tradgico da existéncia. No momento, porém, quer-se mostrar
como Kierkegaard se tornou um criador de sentido a partir do nada, como ele se serve desse
nada, entdo inevitdvel, para de dentro dele tecer sentido, edificar sua Torre de Babel, isso a
despeito da sua reconciliacao final — alids, inspiradora para uma parcela expressiva dos futuros
pensadores do existencialismo, tal como Jaspers.

O que o texto camusiano disse sobre o tipo Jaspers, o dird ainda mais categoricamente
sobre 0 seu antecessor, sobre Kierkegaard; entretanto, o que se denuncia como um suicidio da
filosofia existencial na época ja tardia de Jaspers (1883-1969), poder-se-ia anunciar, a época de
Kierkegaard (1813-1855), como um notdvel caminho metodoldgico recém-descoberto. Pois,
mirando-o por outra perspectiva, o que se passa nesse interim kierkegaardiano diz respeito a
uma objetividade impossivel, temida e combatida pelo idealismo — sobretudo desde os jovens
Schelling e Hegel — e finalmente aceita, mesmo que parcialmente, entre 0s primeiros criticos
do idealismo; entre os quais se encontra Kierkegaard. No trecho a seguir se nota, a titulo de
exemplo, um abreviado de hegeliano, referindo-se a uma das principais proposi¢des de Kant:
“[...] a objetividade kantiana, por sua vez, € também apenas subjetiva, enquanto os pensamentos
segundo Kant — embora sejam determinagdes universais e necessdrias — sdo, contudo, somente
nossos pensamentos, e diferentes do que a coisa é em si, por um abismo intransponivel”
(HEGEL, 2005, p. 110, grifo do autor). Ao aceitar, apenas como hipétese, a radical contradi¢io
kantiana, por um instante Hegel constata que se encontra diante de um gigantesco absurdo; pois
lhe era claro que Kant havia aberto um abismo instransponivel — logo, cerradamente tragico —
entre o pensamento racional subjetivo e a coisa em si disposta essencialmente fora da
subjetividade. Ainda assim, ante o abismo que cindiu a interioridade da exterioridade, Hegel
nao negou a si esse desafio, ele ensaiou transpd-lo, mas o faria por forca da razdo — assim negou
conferir ao abismo tal tragicidade inconcilidvel. Em suma, Hegel se nega a aceitar a radicalidade
tragica da contradi¢do kantiana e, ademais, acusa-o de limitar o conhecer essencial as prisoes
da subjetividade humana. Kierkegaard, por sua feita, ao cabo preferiu Kant a Hegel; o pensador
dinamarqués ndo teme assumir a agodnica fundura do abismo kantiano, tampouco o incomoda
uma possivel reducao do absoluto a subjetividade do individuo; portanto, ao invés de negar, ele
escolhe aceitar tais proposi¢des radicais, embora ndo se detenha nelas até o final. Kierkegaard

abraca o absurdo — no qual se resumia o itinerdrio filos6fico de entdo — fazendo dele um
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elemento indispensavel em seu pensamento, pois, “por forca do absurdo” e em sua
subjetividade, abre-se a possibilidade do individuo ser entdo catapultado para além desse
abismo tragico e transp0-lo afinal. Nota-se que o absurdo ndo é mais limitante do pensamento,
ao contrério, ele se torna um fundamento de impulso para criagdo, ainda que essa criagao
kierkegaardiana seja um criar que, notadamente, fita tocar um ideal metafisico. No mais,
doravante, as metafisicas sobreviventes — sejam elas religiosas ou racionais —, depois davirada
do trdgico, serdo todas postas em suspeita, serdo combatidas a marteladas; mas, em
contrapartida, € importante ressaltar que decisivamente — em continua ascensdo do niilismo
moderno — despontou no horizonte do pensamento a possibilidade de criar sobre o nada.

O idealismo alemdo — desde as querelas entre Fichte e Jacobi — anuncia, com
sobressaltos, o crescimento do niilismo no cendrio moderno. Contudo, quando enfim chegada
a Kierkegaard, essa lancinante realidade do nada ndo lhe desperta a negacao, nem o temor que
outrora o niilismo despertou, por exemplo, em autores como Jacobi — outro pensador fideista
evocado na secdo a frente. A despeito do problema do desespero — uma questao da filosofia
kierkegaardiana mais nitida se for considerada a parte deste arrazoado; o nada ndo o assombra,
ao menos nao o suficiente para evita-lo, para ndo o assumir como parte capital de um caminho
(digamos) metodoldgico — convém chamé-lo assim apenas por uma questdo de clareza. Pois
bem, eis entdo uma metodologia cujo destaque estd nos momentos de aceitacdo do nada e de
posterior de criacao a partir do nada. O mesmo que dizer, em outras palavras, que a metodologia
kierkegaardiana consiste em aceitar o absurdo depreendido da radicalidade da contradicao
kantiana a fim de, em um segundo passo, superd-lo enfim. Notar-se-4 — chega-se a outra nota
cara para o desenvolvimento desta pesquisa — que um tomo significativo dessa metodologia
kierkegaardiana se repete no cerne do pensamento de autores rarissimos, como Nietzsche,
Dostoiévski e Camus. Fala-se, especificamente, desse modo de pensar a existéncia a partir da
aceitacdo do nada, ou ainda — nos termos do fracasso da razdo —, dir-se-4 desse modo de pensar
a existéncia a partir da afirmagao do absurdo; trata-se de uma adesdo — quicé passional — ou
mesmo do amor ao absurdo'? para, ao fim e ao cabo, sobre este erigir sentido, sobre este criar
valores. E importante ressaltar, porém, no que diz respeito a esses autores, que esse criar sobre

o nada — esse construir sem negar a flacidez de um solo absurdo —, ele ndo se eleva até a

' Em termos parciais, ou seja, sem negar um possivel perspectivismo acerca da obra, nisto consiste a
suma que o autor Ricardo Gouvéa quis revelar com o titulo do seu livro, Paixdo pelo paradoxo, a
saber, o pensamento kierkegaardiano manifesta uma impressionante adesiao ao absurdo ou, melhor
dizendo, uma revoluciondria paixdo pelo paradoxo, o qual, até entdo, era alvo de combates racionais
promovidos no coragdo do idealismo.
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metafisica, como ocorrera em Kierkegaard; ele se deterd no limite do humano, ou seja, sabe-se
que se pisa sobre um fundamento humano fragil, liquido, demasiado ilusério e de certo oco por
dentro — como se pretende elucidar adiante ao se explorar, sobretudo, a obra dostoievskiana e,
de forma mais breve, o pensamento nietzschiano.

Ao fazer mengdo a paixdo de Jaspers, porquanto este afirma, em um apaixonado salto,
uma realidade transcendente; melhor entdo, ao reencenar o seu salto no abismo posto entre “o
seu poder de explicacao racional e a irracionalidade do mundo”, Camus indiretamenteinvocou
o “abismo instransponivel” que outrora desafiou o poder da razdo hegeliana e, muito além disso,
ele também recupera o decisivo trajeto de aceitagdo do nada ou, mais precisamente, de adesao
ao estado absurdo desse ser-no-mundo — a semelhanca de quem abraga a um destino ja revelado
e racionalmente inevitdvel. Seu ponto de partida, o absurdo, € o lugar de onde partiu uma
tradicao filosofica que se define pela coragem de se agarrar, confiantemente, a evidéncia da
radicalidade da trdgica contradicdo kantiana — e essa tradicdo tem em Kierkegaard um dos seus
primeiros arautos que se fez ouvir. De certo, apenas uma longa revisao bibliografica de retorno
as fontes — que ndo nos cabe no momento — poderia afirmar, em pormenores, se houve alguma
influéncia literaria, ou mesmo um didlogo de contemporaneos, entre os pensadores pais dessa
tradicao imponente que Camus batizou (2013m, p. 35) de “tradi¢do do pensamento humilhado”;
mesmo entre 0s quatro ultimos citados anteriormente — Schopenhauer, Kierkegaard, Nietzsche
e Dostoiévski — ndo seria possivel afirma-lo antes de uma cuidadosa pesquisa. No entanto, o
fito desta pesquisa, ainda em andamento, vem ressaltando como esse imaginario moderno,
tecido por esses e outros autores — reativos ao idealismo alemdo —, forjou uma tradi¢cdo em
transito histdrico, ou seja, bradou uma mensagem de sonora tragicidade que ecoou até se fazer
ouvir, até se tornar um conteido de recepcao mensuravel na literatura camusiana.

Antes de seguir do nada — e do absurdo derivado do seu choque com a razdo — para o
niilismo como fendmeno histérico-cultural, passemos, ainda que apenas sumariamente, pelo
imo frontal da obra Temor e tremor, a fim de trazer a lume maiores indicios dessa metodologia
kierkegaardiana de aceitacdo e elevacgdo criativa a partir do nada. Essa ligeira analise de fato
ndo se pretende conclusiva, mas explicita um pouco mais a razoabilidade do que fora dito até
aqui. Primeiramente, vale notar que a palavra “absurdo” povoa essa obra representativa do
pensamento kierkegaardiano, Temor e tremorm; e, na maior parte das vezes em que surge, o

termo se insere nesta sentenca, empregada por Kierkegaard (2009, p. 96) de forma repetitiva,

124 Para mais acerca do conceito de absurdo e o seu significado na obra kierkegaardiana, sugere-se:
SILVA, 2017. 122f. Ou ainda, GOUVEA, 2006.
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“por forca [ou em virtude] do absurdo”. Essas apari¢des sdo sinais vividos da “virada” que se
aproxima, sao indicios de que o nada estd a se tornar — para a razao moderna triunfalista —um
muro impenetravel, uma visdo terrificante dos seus limites. A mitoldgica histéria do patriarca
Abrado — narrada pelo livro de Génesis — resume ao mesmo tempo que aclara e fundamenta a
tese central que se enerva do inicio ao cabo de Temor e tremor. Nessa obra, a jornada de Abrado,
iniciada no momento em que Deus o ordenou sacrificar o proprio filho, apresenta-se como a

perfeita pardbola da existéncia — como uma mimese do ser-no-mundo. Nesse sentido,
Kierkegaard resgata, representativamente, o personagem Abrado, fazendo-o um exemplo-tipo
dentro do qual cabe qualquer individuo — e em especial 0 homem moderno de seus dias. E
imprescindivel ter em vista que, ao longo dessa sua travessia de pedra, Abrado se encontrava
racionalmente diante de uma contradi¢do insuperavel, cerradamente tragica. No entanto, para
compreendé-lo nessa sua cerrada situagdo tragica, € mister vé-lo de fora — desconhecendo a fé
ocultada em seu intimo —, tal como um transeunte desinformado que o observasse a distancia.
Um bom pai obstinado a imolar o préprio filho, eis tudo o que sabe esse transeunte hipotético.
Pois bem, pelos olhos do transeunte, de certo ndo havia o que o amparasse racionalmente, nao
havia nenhuma outra razdo potente o bastante para explicar aquele absurdo — sendo o proprio

125
absurdo

. Para o transeunte, abria-se um abismo instransponivel entre Abrado e o seu destino.
A cada passo da jornada de Abrado, mais o transeunte via crescer o nada diante do bom
patriarca, mais o significado se perdia até que — ao luzir da faca para o sacrificio — o ato se
tornou a propria facticidade do escandalo, o proprio absurdo. Entretanto, vale notar, que essa
perspectiva do transeunte corresponde ao mirar de qualquer sujeito racionalmente ético — que
procede de acordo com os fundamentos da ética kantiana. Igualmente, também corresponde ao
olhar do sujeito racionalista, sobretudo o hegeliano, o qual reconhece a humanidade em seu
estagio superior de desenvolvimento histdrico; nesse sentido, Kierkegaard levanta contra
Hegel, que certa feita elogiara Abrado, a acusacdo de esquivar-se do raciocinio légico ao nao
contestar o ato de fé de Abrado, uma vez que — a luz da ética e da razdo —, o pai da fé tdo logo
“devia ser apresentado a um tribunal e denunciado como assassino” (KIERKEGAARD, 2009,

p. 113). Em outras palavras, se o destino historico — para onde caminha progressivamente a

humanidade — se consuma na razao, logo, nada estaria fora do seu juizo superior, nem mesmo

12 . ~ . e . .
> O absurdo na perspectiva de Abrado consistia em acreditar, sem nenhum fundamento racional, que o
filho lhe seria devolvido vivo por Deus; mas o transeunte ndo conhece o que se passa na mente de
Abrado. Pela perspectiva do préprio Abrado, sua razdo para aquele ato ndo seria outra sendo o proprio
absurdo.
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o pai da fé; alids, condend-lo-ia de imediato a razdo hegeliana ou a ética kantiana —igualmente
fundamenta na razdo. Dessa forma, a leitura kierkegaardiana do mito abradmico, de comeco,
retrata a imagem do homem moderno em um contexto de agdnico desamparo ontolégico, de
desamparo da razdo, de desamparo da ética, ou mais, ela o revela em um contexto de auséncia
de lastros de fundamentagdo, de falta de um caminho que siga para além daquela fronteira
tragica outrora posta — um caminho que seja feito sobre a inexorabilidade do nada.

Ao revisitar um mito milenar em plena era da razdo, Kierkegaard, paradoxalmente,
coloca em pauta o problema dessa contradi¢do ética-racional cerrada com a qual o sujeito
moderno se deparara. Para Abrado, ainda sob o olhar do transeunte, também ndo havia
reconciliacio possivel em sua jornada; posto que, apesar da sua vontade combatente — o filho
lhe era amado —, aquele pai seguia decidido a obedecer a ordem divina. Ora, tal-qualmente, o
pensamento moderno seguira — a contar do advento da Modernidade — uma jornada otimista-
ascendente, de significado e de progresso, mas, ao fim da qual, ele se viu entdo diante de
questdes limitantes, de limites incapacitantes e de cercos sem saida que lhe suscitavam o
desespero. Peter Szondi, em sua anélise do trdgico em Kierkegaard, também notou o problema
do tragico somado ao desespero que dele se desprende e tdo logo se mostra — a esse sujeito
emparedado pela contradi¢io — como uma conclusio sintomdtica inevitdvel; assim, fazendo
referéncia ao Pds-escrito as migalhas filosoficas, Szondi cita-o de forma oportuna (2004, p.
59): “A perspectiva tragica v€ a contradi¢cdo e se desespera acerca da saida”. Nos termos de um
pensamento em marcha, a aventura da razao moderna, entao perspectivada, encerrar-se-ia nesse
derivado existencial da conclusio tragica, o desespero.

Abrado, em sua histéria ancestral, abriu de chofre uma saida das entranhas da sua
situacdo cerradamente tragica — vista pelo ponto de visdo do transeunte —, € por esse motivo
Temor e tremor o tornou exemplar. Entrementes, a saida, por onde ele foi reconciliado, nao
passara pelo caminho ético-racional moderno — impotente em face da radicalidade do tragico;
Kierkegaard (2009, p. 115) ao cabo revela que “¢ por for¢a do absurdo que pode [Abrado]
reaver Isaque. Em momento algum, portanto, ¢ Abrado herdi trdgico; é, antes, algo
completamente diferente: ou um assassino ou um crente”. Nessa situacido absolutamente tragica
em que Deus o colocara, “reaver Isaque” traduz precisamente o que significa declarar que
Abrado encontrou uma saida. Finalmente, a pardbola existencial de Abrado desvela essa saida
outra, esta que estd acima do caminho, ou do estigio, ético-racional em que se encontra o sujeito
moderno — assim lhe apregoaria Kierkegaard, ao vé-lo desesperar em busca da saida. Essa ponte

altaneira que transpde abismos éticos e racionalmente instransponiveis ou, melhor dizendo, essa
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metodologia abradmica-kierkegaardiana abre o seu caminho pela fé; essa fé que — ao contrério
da razdo — se fortalece do encontro com o absurdo. A fé triunfa onde a razdo fracassa; ou ainda,
segundo a analise de Camus: “Também para ele, a antinomia e o paradoxo tornam-se critério
do religioso. [...] Ele faz do absurdo o critério do outro mundo, enquanto nao passa de um
residuo da experiéncia deste mundo. ‘Em seu fracasso’, diz Kierkegaard, ‘o crente encontra seu
triunfo”” (CAMUS, 2013m, p. 47). Ademais, ao apresentar um estdgio religioso superior ao
estdgio ético-racional, Kierkegaard contraria a teleologia hegeliana. E, concomitantemente,
reafirma a razdo e a ética racional kantiana até choca-las com os seus limites; em seguida, ndo
mais podendo seguir em frente, ele lhas apresenta um [téAog] mais elevado — o limiar do estdgio
religioso. Todavia, uma vez que Kierkegaard supera a tragicidade da contradi¢do kantiana
afirmada — ou no momento em que a for¢a do absurdo langa Abrado ao encontro do impossivel-
irracional-infinito —, ambos abandonam a cerrada radicalidade do tragico. Finda-se reconciliado
— como dissera Camus. Contudo, o autor dinamarqués de fato mirou a superagdo do tragico, de
sorte que ndo queria seu her6i confundido: “Em momento algum, portanto, ¢ Abrado herd6i
tragico”.

Nesta suma da obra, dir-se-ia entdo a0 homem moderno: Vés, 6 homem desesperado,
vede a saida exemplar de Abrado! Alids, eis uma precisa mimese deste sujeito pos-kantiano que
— conforme a leitura kierkegaardiana — se petrifica de mais a mais em face da contradicao
incapacitante que ora lhe toma de assalto. Ademais, uma vez atado ao estagio ético-racional —

126 ~ T .
de Abrado — esse individuo se encontra também no

inabil para seguir os movimentos da fé
estagio onde o tragico se revela absoluto, tal como notou Szondi ao perfilar o tragico e descobri-
lo na estacdo ética do pensamento kierkegaardiano: “De acordo com a ideia do salto qualitativo,
o pensamento de Kierkegaard assume diferentes estagios de existéncia como seus fundamentos,
e o trdgico também se restringe a um desses estagios, a saber, o ético, que € preciso superar”
(SZONDI, 2004, p. 60). Copiosas discussdes giram, como grandes planetas, em torno do salto
kierkegaardiano — e a esse respeito, a posicao camusiana ja foi levantada; entretanto, esse texto
de Szondi captura a ateng@o por ressaltar, em primeiro lugar, que o tragico e o ético estdo a

comungar do mesmo estdgio — o que apenas reforca o que fora dito; e, em segundo lugar, por

ressaltar que cada estdgio da existéncia fundamenta de uma forma diferente o pensamento

16 O duplo movimento da fé, em Temor e tremor, consiste primeiramente na resignacio do finito, o que,
no caso de Abrado, significou a resignacdo do seu filho Isaque. E o segundo movimento consiste na
esperanca de reavé-lo no “movimento seguinte, o movimento da fé na forca do absurdo”
(KIERKEGAARD, 2009, p. 185). Ou seja, Abrado entregou seu filho, mas tinha esperanga de té-lo
de novo, de voltar para casa com ele vivo. Para mais Cf. ROSS, 2014.
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kierkegaardiano. Sendo assim, fica compreendido que se o sujeito moderno se posiciona no
estagio ou estacdo ético-racional da existéncia, ele também se encontra sujeito a radicalidade
da contradi¢do, o que significa dizer que ele adentrou uma atmosfera cerradamente tragica que,
ocasionalmente, pode fazé-lo desesperar “acerca da saida”. Ainda conforme a observacgao de
Szondi, se esse sujeito decide, ao cabo, seguir para o estdgio religioso da existéncia, é-lhe
também imprescindivel que assuma, em sua subjetividade, o absurdo como fundamento para o
salto religioso — como base para criar uma/sua saida. Como um trem de ferro que, no passar do
tempo, passa ao lado dele por diferentes estacdes, de certo, essa passagem do pensamento
kierkegaardiano por fundamentos tdo distintos ndo seria simplesmente gratuita, ao contrério,
ela o serve como um correlato do percurso da filosofia moderna, haja vista que o pensamento
moderno passou, a sua vez, pelos mesmos fundamentos dos estddios kierkegaardianos; e,
ademais, na ocasido em destaque, sustentava-se sobre um fundamento essencialmente ético-
racional. Destarte, conclui-se que Kierkegaard ora aponta para a proxima estacdo de paragem
do pensamento, o niilismo cultural, e ora anuncia a sua chegada a estacao do absurdo. Em todo
caso, seu derradeiro sinal acentua a necessidade emergente — e também o caminho — de se criar
sobre um fundamento ndo racional ou, mais precisamente, um fundamento além-racional.
Assim, doravante, criar-se-4 sobre o nada — e “por for¢a do absurdo”. Desponta no horizonte a
constru¢do de uma outra forma moral, ndo metafisica e suspensa a pairar sobre esse vazio que

de repente inundou a existéncia; eis o desafio poéstero — o frémito seguinte.

3.2.4 A virada do tragico e o niilismo — um giro completo

Em linhas gerais, o arrazoado vem tomando notas acerca do tridgico em processo de
radicaliza¢do no pensamento moderno. No que diz respeito a contradi¢do tradgica originaria —o
fontal abismo kantiano que Hegel ensaiara transpor —, ja ndo seria mais motivo de espanto o
estabelecimento do niilismo moderno como marca reveladora da plena radicalidade do tragico
ou, por assim dizer, da virada do trdgico na Modernidade. Pois bem, se por ventura esse ponto
ainda ndo foi fixado com a clareza que lhe € devida, ei-lo entdo estabelecido, a virada do tragico
se mostra completa com a expansdo do niilismo no imagindrio moderno.

Franco Volpi apresenta, em passagens breves, a complexidade que envolve a génese do
niilismo em termos 1éxicos, historicos e conceituais na introducdo de O niilismo. De sorte que,
para evitar uma longa discussdo, sua revisao bibliogrifica demarca poucos pontos consensuais

para a origem e para a ascensao do niilismo moderno; o ponto inicial remonta ao “primeiro uso
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propriamente filos6fico do conceito, localizado no final do século XVIII, em meio aos debates
que caracterizam o nascimento do idealismo” (VOLPI, 1999, p. 17). O segundo ponto demarca,
com algumas ressalvas, a populariza¢io do conceito e os autores comumente atados ao niilismo

de forma reminiscente e, ademais, de forma frontalmente fundante:

E opinido comum que Dostoiévski e Nietzsche sdo os dois fundadores e os
principais tedricos do niilismo. Ao primeiro se liga o niilismo de cardter
literdrio; ao outro, o de perfil propriamente filos6fico. Mas a palavra em si ja
fora usada antes deles. [...] O primeiro a reivindicar essa paternidade foi
Turgueniev. [...] Em sua autobiografia, ele se afirma o criador do termo
‘niilista’, no romance Pais e filhos. [...] [mas] O mérito de Turgueniev [...] ndo
€ bem paternidade do termo, mas sua popularizacdo. (VOLPI, 1999, p. 11-14)

O diagnostico de Volpi acerca do niilismo ndo se mostra inteiramente imune a possiveis
desacordos, entretanto, seria impensdvel uma passagem pelo niilismo da Modernidade sem se
deparar, cedo ou tarde, com os nomes de Nietzsche e de Dostoiévski. Embora estes ndo sejam,
de forma inequivoca, os representantes da génese do niilismo — nem sequer na Modernidade—,
de certo neles, na sonoridade das suas obras, o niilismo fora capturado em seu momento de
ascensdo e de eco na cultura ocidental; por essa e outras razdes eles sdo, conforme o fito da
pesquisa, autores rarissimos. Alids, como bem notou os textos citados, antes deste estrondoso
advento literdrio, ou seja, antes das obras de Nietzsche e de Dostoiévski, o niilismo ja ganhava
popularidade por meio de outros escritores e filosofos, tal como Turgueniev que tornou o termo
demasiadamente conhecido — especialmente na Russia dos tempos de Dostoiévski — com a
publicacdo do seu romance Pais e filhos.

Ainda antes de Turgueniev, o idealismo alemio e seus criticos imediatos, tal como
Schopenhauer e Kierkegaard, renderam outro quinhdo de desdobramentos a concepg¢do do
niilismo, como fora sublinhado nas paragens anteriores'?’. De sobressalto, as apari¢oes do nada
no pensamento — resultantes do impacto inicial da critica kantiana e do seu seguimento no
idealismo alemao — tornavam-se cada vez mais comuns no curso da Modernidade. Apari¢oes
recorrentes desde autores de negacdo racional do nada como Hegel, de reconhecimento
existencial do nada como Schopenhauer ou de adesdo subjetiva ao nada como Kierkegaard.

Contudo, para entdo seguir a ordem de surgimento demarcada por Volpi (1999, p. 17-18), o

17 Infelizmente, soma-se a esse contexto apenas como nota, haja vista o escopo da pesquisa, o
romantismo como movimento de suma importincia no processo de expansio do niilismo moderno,
notando-o também em termos de literatura e ndo apenas em termos de filosofia. Entrementes, para
um pouco mais sobre o niilismo dentro do movimento romantico e, ademais, para a complexa relagdo
entre niilismo, romantismo e Dostoiévski, Cf. VOLPI, 1999. p. 15-25.
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primeiro ponto de sitio do niilismo moderno — tendo ciéncia que Volpi o delimita larga e
representativamente — estd proximo das controvérsias filoséficas da segunda metade do século
XVIII, préprias do nascimento do idealismo alemao. Mais especificamente, o autor destaca o
emprego filoséfico do niilismo em uma carta escrita por Friedrich Jacobi e destinada a Johann
Fichte — um dos primeiros grandes nomes representantes do idealismo alemao.

Notado mormente nos estudos acerca do niilismo moderno, o autor alemao Friedrich
Jacobi (1743-1819) havia defendido, antes mesmo de Sgren Kielrkegaalrd128 (1813-1855), a
necessidade de um salto de fé em relacdo a verdades essenciais — inapreensiveis pela critica
kantiana; a partir das quais, outrora se fez possivel o desenvolvimento da metafisica cldssica e
o estabelecimento da moral vigente até entdo (BEISER, 1987, p. 46). Porque, se o homem
reduzir a sua crenca apenas aos principios previamente sancionados pela critica racional e
somente a partir destes criar ci€ncia, metafisica e ética — como Kant o sugere em sua critica ao
dogmatismo'>; se somente assim se deve pensar, crer e agir na era das luzes — temia Jacobi —,
seguramente esse homem segue para um precipicio que desemboca, ao cabo, no niilismo e no
ateismo. Essa leitura dogmaética acerca das implicagdes existenciais do racionalismo — crescente
na Europa do século XVIII — se manifesta de acordo com o contexto da carta de Jacobi,
enderecada a Fichte, conforme esse afamado trecho: “Verdadeiramente, meu querido Fichte,
nao devo chatear-me se vocé, ou quem quer que seja, chama de quimera aquilo que eu oponho
a esse idealismo que eu censuro como niilismo” (JACOBI, 1996, p. 501). Esse curto entrecho
da carta, usualmente citado, segundo Volpi (1999, p. 18), como a primeira inser¢ao do conceito
de niilismo no cendrio filos6fico moderno, denota o significado demasiado negativo dado ao
termo. Sucintamente, dir-se-4 que Jacobi constatou em parte — e noutra parte anteviu — o
niilismo como uma consequéncia nociva dos novos contornos que a filosofia idealista vinha

assumindo.

12! Consta no Pds-Escrito as migalhas filosdficas uma critica de Kierkegaard ao salto de fé, tal como
este fora exposto por Jacobi. Para conferir mais acerca das criticas de Kierkegaard a Jacobi, em
relagd@o ao salto de fé, sugere-se a leitura de: KIERKEGAARD, 2013, p. 105.

“A critica ndo se opOe ao procedimento dogmatico da razdo no seu conhecimento puro, enquanto
ciéncia (pois esta é sempre dogmatica, isto é, estritamente demonstrativa, baseando-se em principios
a priori seguros), mas sim ao dogmatismo, quer dizer, a presun¢do de seguir por diante apenas um
conhecimento puro por conceitos (conhecimento filoséfico), apoiado em principios, como os que a
razdo desde hd muito aplica, sem se informar como e com que direito os alcangou. O dogmatismo é,
pois, o procedimento dogmético da razdo sem uma critica prévia da sua propria capacidade [...]. A
critica é antes a necessdria preparacdo para o estabelecimento de uma metafisica sélida fundada
rigorosamente como ciéncia [...]” (KANT, 2001, B XXXV — XXXVI).
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No contexto iluminista-idealista onde se posiciona Jacobi, a razdo j4 se revelava uma
substituta ideal das tradi¢cdes caducas reputadas, pelo iluminismo, aos tempos imemoréveis do
obscurantismo. Todavia, o entrementes ao cabo do qual a razdo al¢a a confianca de descortinar
o absoluto, ou o préprio Deus — tese alvo da critica de Jacobi a Fichte —, fora marcado por
muitas controvérsias em torno da razdo. Seria uma omissdo, muito prejudicial a frente, ndo
lembrar, pontualmente, a resolu¢@o kantiana cuja pretensdo era dar fim a tais disputas para que,
em seguida, a razdo ensaiasse o seu proximo passo ascendente, depois do qual, ela assumiria
um lugar de medida segura da verdade; e dentro desse lugar seria possivel solidificar uma ética
teleoldgica de bases racionais confidveis, uma €ética capaz de responder a interrogacao ultima
do homem de todas eras: “que devo fazer?” (KANT, 2001, A 805/B 833). Entretanto, para
estabelecé-la efetivamente nessa suma posi¢ao — por séculos ocupada por tradicdes de bases
autoritdrias e religiosas —, para Kant, seria necessario primeiramente submeter a razao a critica
que, como em um grande julgamento, apurd-la-ia rigorosamente para descobrir até onde ela
pode de fato reconhecer e atestar a verdade. A notar, especialmente, por essa aclaradora suma

que Kant apresenta da sua obra monumental, a Critica da razdo pura:

Pode considerar-se a Critica da razdo pura o verdadeiro tribunal para todas
as controvérsias desta faculdade, porque ndo estd envolvida nas disputas que
se reportam imediatamente aos objetos, mas estd estabelecida para determinar
e julgar os direitos da razdo em geral, segundo os principios da sua institui¢ao
primeira. (KANT, 2001, A 751 /B 779)

Afinal, nem a razdo escaparia a critica. Assim, para convencer, a razao (a metafisica em
especial) precisou provar até que ponto era digna da confianca dogmatica do homem moderno,
demasiado arredio, dado o quanto ele esteve tutelado por falsos senhores ou, melhor dizendo,
por principios racionalmente infundados — conforme uma perspectiva iluminista da histdria.
Portanto, de acordo com a cautela da critica kantiana, antes de torna-la o grande ponteiro diretor
da bussola ética, fazia-se imprescindivel revelar os seus limites, saber de antemdo para quais
perguntas a razdo tinha uma resposta — “Que posso saber? [...] que me ¢ permitido esperar?”’
(KANT, 2001, A 805/B 833). Desse ponto em diante, poder-se-ia defender “os direitos da
razao” como verdadeiros dogmas e, doravante, dar sequéncia ao seu projeto de fundamentacio
racional da ética.

Ainda que, evidentemente, o arrazoado ndo esgote um pensador de talhe tdo elevado
como Immanuel Kant; a rigor, ndo € dificil notar que esse autor e pai de uma critica ancestral,

origindria do niilismo moderno, tinha posto como um dos seus alvos amparar, racionalmente,
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principios morais para uma vida em sociedade — uma razao pratica. Ora, os planos de Kant
talvez tenham concebido, como hipétese, aquele temido niilismo previsto por seu critico,
Jacobi, mas, a despeito disso, certamente o filésofo ndo tinha em vista incitar a expansao do
niilismo, tal como um fendmeno de proporcdes histéricas; a julgar pelo quanto ele apostou no
potencial diretor da razdo sem se esquivar, inclusive, do seu tomo metafisico e, sobretudo,
porque sua critica manifesta um claro afastamento do ceticismo, emergente a sua época. Alids,
com o objetivo de prescrever o caminho para o desenvolvimento de uma metafisica racional —
disposta de acordo com a “satisfacdo da razao especulativa” —, Kant (2001, B XXXVI), na
mesma feita, opde-se tanto a metafisica, quando apoiada em dogmas ndo sustentados na critica,
quanto ao ceticismo: “Esta oposicao da critica ao dogmatismo nao favorece [...] o cepticismo
que condena, sumariamente, toda a metafisica. A critica € antes a necessaria preparacao para o
estabelecimento de uma metafisica sélida fundada rigorosamente como ciéncia [...]”. O filésofo
nega o ceticismo radical e se coloca, a0 mesmo tempo, em defesa da metafisica como ciéncia.
Noutra ocasido, Kant confessa que o ceticismo, o de Hume'*° mais especificamente, serviu-lhe
como principio do seu pensamento, no entanto, ao aproximar-se da sua radicalidade, ele o
renega por completo. E ndo havia como sé-lo de outra forma, tendo em conta que a Critica da
razdo pura (2001, B XIX) promete apresentar o “caminho seguro da ciéncia para a metafisica
[...] que se ocupa de conceitos a priori, cujos objetos correspondentes podem ser dados na
experiéncia conforme a esses conceitos”. Pois bem, ¢ crivel dizer que, apesar dos flertes, Kant
nao mirou o niilismo como projeto; mirou, ao contrdrio, uma metafisica cientifica, apoiada
sobre a certeza racional. Prop06-la lhe exigia, porém, a passagem pormenorizada pelas velhas
verdades da metafisica cldssica — e, por conseguinte, da religido —, como o conceito de Deus, o
da alma, o do mundo, como conjunto de todas as coisas, entre outras ideias fornecidas pela
razdo pura. Em termos simples, dir-se-ia que o filésofo alemao apurou a metafisica classica até
a possibilidade de, enfim, conté-la dentro dos limites que a sua critica impds a razao pura.
Entrementes, ao fim e ao cabo, quando interrogada — “que posso saber?” —, por exemplo, sobre
a existéncia de Deus, se o dissesse dentro dos limites estabelecidos pela critica, a metafisica

. 131 P
nascente o diria ~ em resposta: Ora, como certo, nada podes saber acerca da existéncia de Deus!

139 «“Confesso francamente: foi a adverténcia de David Hume que, ha muitos anos, interrompeu o meu
sono dogmadtico e deu as minhas investigacdes no campo da filosofia especulativa uma orientagio
inteiramente diversa” (KANT, 1988, p. 17).

Kant aponta para essa conclusao desde os prefacios as edi¢des e ao longo da Critica da razdo pura,
porém, veio a expd-la seguramente, com a seguranca de quem transita por uma longa investigacdo,
apenas nos tomos finais dessa obra, mais precisamente a partir da Quarta Secdo; e, no mais, ele ndo
nega diretamente a existéncia de Deus ou de outras ideias da razdo pura, trata-se, enfim, da
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C4 entdo, eis que algo se rompeu e, apesar dos esforcos futuros, ndo serd possivel reatd-lo; eis
0 momento insigne em que a contradi¢do tragica eclodiu, como larva a se contorcer, no coragao
racional da Modernidade.

As célebres criticas que compdem a obra de Immanuel Kant estao no principio — como
primeiro motor — dos debates fundantes do idealismo alem@o. Ademais, tendo em conta a carta
de Jacobi, o conceito de niilismo também fora evocado para a fronte desses debates. No curso
dessa querela filoséfica, Johann Fichte — o destinatario da carta — nao apenas suscita o nascer
do idealismo alemio, como também lega um trabalho de continuidade e transicdo da critica
kantiana a dialética hegeliana. A despeito da complexidade que gira em torno desse filésofo
fundador, cabe ainda uma nota sobre Fichte, especialmente no que diz respeito ao seguimento
dado a, assim conhecida, “revolucdo copernicana” de Kant. Acerca desta, a titulo de glosa,
recorda-se apenas que em um periodo de exacerbadas discussOes acerca da razdo, Kant
estabelece uma forma inovadora de pensar que — tal como a de Copérnico — faz um giro de
perspectiva, ao cabo do qual o sujeito se torna o centro de gravitacdo do objeto; as palavras do

préprio Kant (2001, B XVI) sdo suficientes para aclarar a questdo com precisa brevidade:

Até hoje admitia-se que o nosso conhecimento se devia regular pelos objetos;
porém, todas as tentativas para descobrir a priori, mediante conceitos, algo
que ampliasse 0 nosso conhecimento, malogravam-se com este pressuposto.
Tentemos, pois, uma vez, experimentar se ndo se resolverdo melhor as tarefas
da metafisica, admitindo que os objetos se deveriam regular pelo nosso
conhecimento, o que assim ja concorda melhor com o que desejamos, a saber,
a possibilidade de um conhecimento a priori desses objetos [...].

O modelo heliocéntrico de Copérnico, dito a grosso modo, descobriu a Terra — que

arrogava o centro do universo — a girar perifericamente em torno do Sol. O método kantiano,

impossibilidade de admitir um conjunto de proposicdes levantadas como prova critica da existéncia
de Deus, ou ainda, trata-se de afirmar que tais ideias ndo se enquadram dentro dos parametros
reguladores da razdo, a titulo de exemplo Cf. KANT, 2001, p. (A 592 B 620). Ou ainda, Cf. KANT,
2001, p. (A 580 B 608). Cf. “Uma vez que tenho conceitos puros do entendimento poderei também
imaginar objetos, que talvez sejam impossiveis ou entdo possiveis em si, mas que ndo podem ser
dados em nenhuma experiéncia, pois na ligacdo desses conceitos pode alguma coisa ser deixada de
lado que, ndo obstante, pertenga necessariamente a condi¢do de uma experiéncia possivel (conceito
de um espirito) ou entdo estender conceitos puros do entendimento mais longe do que a experiéncia
pode alcancar (conceito de Deus). Os elementos, porém, de todos os conhecimentos a priori, mesmo
de ficcdes arbitrarias e absurdas, ndo podem ser extraidos da experiéncia (de outra forma néo seriam
conhecimentos a priori), mas devem sempre conter as condi¢cdes puras a priori de uma experiéncia
possivel e de um objeto dessa experiéncia; caso contrario, nao somente nada podera ser pensado por
seu intermédio, nem eles mesmos também, sem dados, poderiam gerar-se no pensamento” (KANT,
2001, A 96).
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em sentido oposto, assentou o0 homem — a sua faculdade cognitiva — no centro de arquitetura do
conhecimento, fazendo-o entdo a medida reguladora dos objetos ao seu redor. Essa revolucao
do pensamento ocidental abrange um campo vasto de implicacdes e de ressalvas, como o
cuidado metodoldgico, frisado mormente por Kant, de ndo perder de vista a valiosa ligacdo
entre a razao humana e o objeto de uma experi€ncia possivel nesse processo de constru¢do do
conhecimento. Dito isso, notar-se-4 doravante — de dentro dessa leitura linear da filosofia — que
Kant concede ao homem uma forma de protagonismo centralizador, enquanto fonte de sentido
para o mundo que o cerca; tal como se pode extrair de sumas, como a seguinte, em que o filésofo
esboca a consisténcia do seu método sem longos contornos explicativos: “[...] que consideramos
ser a mudanca de método na maneira de pensar, a saber, que s6 conhecemos a priori das coisas
0 que nés mesmos nelas pomos” (KANT, 2001, B XVIII). Pois bem, Johann Fichte, um
intérprete decidido a complementar as criticas de Kant, confere continuidade ao pensamento
kantiano na composi¢do das suas obras. Ao desdobrar a critica kantiana até as suas dltimas
instancias — até o vislumbre do absoluto dentro do espago da consciéncia humana —, Fichte
lanca as bases para o desenvolvimento do idealismo alemao; posto que, a partir da dualidade
kantiana — embora ndo a abandone completamente —, o fil6sofo alemao prosseguird por um
caminho de descoberta da consciéncia do homem como o ponto de unidade fundamental de
todo o conhecimento'*?. Ndo obstante, ao abarcar a constituicdo do conhecimento humano na
subjetividade do sujeito, Fichte acresce a contradi¢do trdgica kantiana uma fracdo a mais em
direcdo do niilismo; a bem dizer, ele abre o caminho para uma suspeita crescente em relacao a
realidade fora da consciéncia individual. Os pontos de convergéncia e os de divergéncia desse
elo, Kant-Fichte, serdo desenvolvidos pelo seguimento idealista, representado especialmente
pelos jovens Schelling e Hegel; porém, como Volpi o resume adiante, desde o pensamento
revoluciondrio de Kant, j4 eram notados os primeiros borrdes ainda obscuros do que logo se

revelard, tdo nitidamente, apenas como o niilismo histérico do final da Modernidade:

Ora, embora a anulag@o da coisa em si se mostre a nossa razao e imaginacao
como hipdtese monstruosa e terrivel, essa hipdtese foi muito trabalhada pela

132 A respeito da obra basilar de Fichte, Fundamentos da doutrina da ciéncia completa, o esbogo tedrico
do pesquisador Christian Iber (2012, p. 80-81), da Freie Universitét Berlin, demostra que: “A
intencdo tedrica primeira de Fichte € a de compreender a constitui¢do basica de todo o saber humano,
ou seja, da consciéncia. [...] A Doutrina da Ciéncia de Fichte pode ser interpretada como a
consumacdo da filosofia moderna da consciéncia. [...] Fichte oscila entre um monismo e um
dualismo. Nos sucessores de Fichte, Schelling e Hegel, o dualismo do Eu absoluto e do finito se
deparou diretamente com a oposi¢do. De acordo com eles, o principio € a unidade da subjetividade
e da objetividade”, Cf. IBER, 2012. p. 74-97. Cf. FICHTE, 1997.
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filosofia mais recente, que entendeu e desenvolveu o idealismo num sentido
absoluto. Com isso, porém, ela acabou por negar a realidade das coisas, ou
seja, reduziu a nada, no abismo da irrealidade, entre as “ondas leteicas do nada
eterno”, toda a natureza com as miriades de seres e criaturas que pululam no
universo. Assim interpretados, o idealismo e o criticismo “preconizam o mais
aberto ateismo e niilismo”. (VOLPL 1999, p. 20)

Nesse apanhado breve, Volpi extrai a ideia resultante de um demorado trajeto histérico-
filoséfico, ao longo do qual a critica kantiana alca a radicalidade, sobretudo, em dois aspectos
complementares; o primeiro deles consiste na ideia da centralidade do conhecimento em torno
da subjetividade do individuo — o empoderamento da faculdade da razdo em detrimento do
objeto. E o segundo aspecto, intrinseco ao primeiro, consiste na cisdo entre sujeito e a
objetividade das coisas do mundo, haja vista que tudo o que homem conhece se resume a um
produto da sua subjetividade, logo, coisa alguma se apresenta em esséncia ao homem. O que se
conhece sdo as aparéncias e, além delas, o nada. O cume desses desdobramentos kantianos
consiste em degredar para a esfera da irrealidade incognoscivel ndo apenas o mundo sensivel —
a despeito da sua concretude aparente; afinal, nesse mesmo bojo do incognoscivel, além da
coisa em si, encontrar-se-4 também as ideias infundadas pela critica — nascidas da pura
abstracdo —, como a ideia de Deus, da alma, da imortalidade, do infinito, do espirito, da
substancia essencial, do bem supremo ou mesmo da verdade em si. Chegar a completa
radicalidade da contradi¢do kantiana significa, ao cabo, distanciar o homem de tudo que nao
seja ele mesmo; ou ainda, dizer-lhe que fora erguido, ao seu redor, um grande cendrio de
gravetos escorados sobre a imagina¢do humana; e se olhd-lo bem, concluird que por trds desse
cendrio de isopor nada existe, ndo hd nada abaixo do palco cavado em que o homem se
empoleira e bate asas angustiado — sem sair do ch@o. No mais, ao fim desse espetdculo tragico
e comico — como o resumiu Schopenhauer e Kierkegaard —, apenas a morte o espera para
congratuld-lo; como o disse, certa feita, o arauto do niilismo moderno, Shakespeare, neste

trecho célebre de Macbeth:

Amanha, e amanha, e ainda outro amanha [...]. E todos os nossos ontens nao
fizeram mais que iluminar para os tolos o caminho que leva ao p6 da morte.
Apaga-te, apaga-te, chama breve! A vida nao passa de uma sombra que
caminha, um pobre ator que se pavoneia e se aflige sobre o palco — faz isso
por uma hora e, depois, ndo se escuta mais sua voz. E uma histéria contada
por um idiota, cheia de som e firia e vazia de significado. (SHAKESPEARE,
2009, p. 113-114)
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Equilibrando-se, poeticamente, sobre a tensionada linha que divisa duas grandes eras da
histéria da humanidade, Shakespeare entoou as primeiras ndpcias do tragico e do nada, porém,
os expds — esses dois jovens amantes — em uma moldura ancestral, aos moldes da tragédia. Ao
final da Modernidade, o tempo lhes preparou um reencontro, o trdgico e o nada, outra vez mais,
tornar-se-30 apenas um; para estas ultimas nipcias, montou-se outro cendrio, outros atores a
representam. Alids, dessa vez fora encenado, primeiramente, o tribunal da razdo. No cair do
pano, ao fim do espetaculo, a razdo conquistou os seus direitos, ndo obstante, notava-se que um
velho personagem desaparecia, pouco a pouco, em canto escuro do palco — posto que todas as
luzes tinham a razdo em seu foco —, ao fim e ao cabo, ndo se sabia ao certo se Deus, o grande
coadjuvante, era ido ou ja estava morto. Nesse mesmo palco imagético, sobre o qual Kant
levantara um tribunal para a razio pura, ou seja, onde ele ergueu seu aredpago para o grande
julgamento da velha metafisica dogmatica, nesse mesmo lugar, o criticismo também arquitetou
um suntuoso monumento — a incognoscivel realidade numénica — onde, supostamente, a ideia
de Deus habitaria desde entdo. No entanto, tal monumento se distinguia dos antigos templos
dos deuses de outrora, a notar que essa soberba constru¢do arquitetonica ndo possuia uma
entrada de acesso para o homem esclarecido. A bem dizer: talvez Deus habite esse lugar, ndo
obstante, homem algum pode, outra vez mais, denominar-se um sacerdote! Fora provado, no
supremo tribunal da critica, que o homem racional — embora detenha o direito a metafisica
cientifica — ndo possui a competéncia racional imprescindivel para adentrar esse monumento e
assim, como sacerdote, mediar a relacdo com esse Deus hipotético que habita nessa mansao
sem portas.

No tempo em que a razdo mediou o caminho entre 0 homem e a verdade, tudo o que
fora colocado para além dos limites da razao havia de ser também, e de mais a mais, ignorado,
de sorte que Jacobi ja reconhecia feicdes de niilismo no idealismo de Kant-Fichte, e Hegel,
segundo Volpi (1999, p. 24), compunha, igualmente, um diagndstico niilista-ateista que
reconhecia o “sentimento de que Deus estd morto, ndo obstante o reconhe¢a como simples
momento a ser superado na vida do espirito”. H4 muito ignorado como hipdtese e memoria,
relegado a um monumento numénico que ao cabo se revelou como o seu exilio, Deus se tornou
primeiramente mais um dos deuses idos — dos quais escrevera a poesia de Holderlin —, logo

. - 133 - ., .
depois, a sensagdo era a do luto'*?, a sensacdo de que Deus jd estava morto. A dialética de

'3 Segundo um olhar hélderliniano, o Iuto da morte ou do afastamento dos deuses suscita no homem
moderno um sentimento tragico, haja vista, além de outros aspectos, a semelhanca entre as palavras
“luto” e “tragédia” na lingua alema. Resta a esse homem abandonado “aprender a suportar a falta de
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Schelling e Hegel conferiu um quinh@o a mais de direitos a razao — além dos que lhe garantia a
critica kantiana; assim, diante de limites tdo alargados, Hegel apostou, confiadamente, que a
sensacdo da morte de Deus — do niilismo e do ateismo crescentes — seria superada, pois ndo era
sendo uma simples etapa metodoldgica indesvidvel. Em outras palavras, Hegel julgou que a
razdo logo tomaria de assalto o monumento sem portas e, ao invadi-lo, resgataria Deus de seu
exilio moderno. A despeito da prolongada for¢a histérica do hegelianismo, ao fim e ao cabo,
essa ousada investida hegeliana — a rigor, confluente com o idealismo alemao — apenas revelou
que a razao era superestimada, apenas fez notar a sua impoténcia e, de novo, os seus limites.
Por fim, Hegel sacrificara Deus e a razdo no mesmo altar e, doravante, o0 homem moderno
seguiria abandonado a si mesmo — sem outro vinculo com a transcendéncia. A suma
simplificada dessa histéria de nascimento do niilismo moderno, em seus pontos de maior
importancia, pode ser resumida, enfim, pela contradicio abismal que a critica kantiana
instaurou na Modernidade. Contudo, a cautela de Kant é digna de nota, porquanto este
prescreveu em sua obra uma metafisica cientifica para o lugar da velha metafisica dogmaética—
que ja ruia desde o advento da renascenca. Ou seja, a filosofia kantiana ndo deixou o homem
completamente desorientado, pois, embora o tenha separado da certeza acerca de Deus e dos
demais valores superiores, Kant o deixou sob os cuidados de uma ética robusta, uma vez que
ela se soerguia sobre o lastro e sobre a creditada poténcia da razdo moderna — em pleno
iluminismo. Deus morreu! Mas — como Jesus ao prometer, pouco antes da sua morte, o Espirito

134 PR . ‘ex e .
”" — Kant também ndo os deixou 6rfaos, o criticismo prometia

que os ensinaria “todas as coisas
aos homens uma razdo confidvel e ela lhes ensinaria o que fazer, o que esperar e o que saber.
Entrementes, no momento em que o idealismo alemdo cobicou o absoluto, a razdo
desconsiderou os seus limites confidveis e, mais que depressa, surgiam criticos prontos para
defender os direitos do irracional.

As copiosas criticas ao hegelianismo, no bojo da critica ao racionalismo, condiziam a
razao ao seu lugar de impoténcia, de suspeita e, mais tarde, de lacerante pessimismo. Assim, 0

pensamento retornou a contradicao kantiana, todavia, dessa vez, tinha perdido a confiancga na

razao — no seu poder diretor. O filho prodigo voltava a Kant de maos vazias — nem o velho Deus

Deus [...]. Saber fazer sua essa tarefa é penetrar na dimensao mais propria do trdgico e da tragédia
(Trauer-spiel). Com efeito, € a partir do afastamento categdrico do divino que o luto (das Trauern)
comega a reinar sobre a terra...” (BEAUFRET, 2008, p. 22, grifo nosso). Para rever a abordagem
completa do tema, Cf. 3.1 As contradicoes do trdgico — do luto e dos deuses fugidios (p. 64).

134 «N#o vos deixarei 6rfaos, [...] o Espirito Santo, a quem o Pai enviard em meu nome, esse vos ensinara
todas as coisas e vos fara lembrar de tudo o que vos tenho dito.” (Jodo 14:18,26).
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e nem a razao triunfante; o que lhe restou afinal? Ao homem moderno, restou a visagem escura
do nada borrando o seu horizonte; ouvia-se seu som, sofria-se sua faria: de fato a vida era vazia
de significado — conforme advertiu Macbeth; pois bem, como as moiras no limiar da histdria,
Shakespeare anteviu e teceu o desfecho da tragédia moderna, ndo obstante, a histéria ainda

ensaiara um ultimo ato fortuito — por ocasido da difusdo do niilismo, a trama recomeca.

3.2.5 A lingua dos simbolos — e Camus

Com ressalvas aos rompimentos — notd-lo-emos mais a frente —, a partir de Nietzsche e,
por conseguinte, da virada do trdgico moderno, pode-se arrazoar sobre Camus mais de perto,
sem grandes saltos de época; ou seja, sem grandes alteracOes hermenéuticas ou viradas de
pensamento que nao tenham antes passado pela apreciacdo nietzschiana ou dostoievskiana —
ainda que de forma apenas embriondria. Significa dizer que o pensamento de Camus se
diferencia dessas fontes primdrias, fundantes para o século XIX, apenas no que fora
desenvolvido a partir desses autores — e ndo fora deles. O que se resumiria, ao cabo, na
importancia desses dois pensadores — Nietzsche e Dostoiévski'* — para o desenvolvimento do
pensamento ocidental, o qual segue em direcdo de uma incursdo que se estenderd de uma
extremidade a outra do século XX. Ademais, trata-se também da dependéncia de Camus que —
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amiude e conscientemente — os tomou como seus aliados no decorrer da sua criacao literdria ™.

Nesse sentido, tendo em conta o tom harmonico das palavras camusianas pospostas, havemos

133 O professor Michael Lowy, na pista das influéncias dostoievskianas sobre o jovem Lukdcs, ressalta
a presenga de Dostoiévski nos rumos existenciais desse jovem filésofo e, seguindo nesse sentido,
Lowy também desvela a apari¢do de uma inteligéncia literaria europeia, “o circulo Max Weber”
(2016, p. 43), afetada pela filosofia e pela literatura religiosa russa. Ao cabo, sdo grandes pensadores
do século XX, fascinados especialmente pela figura iconica de Fiédor Dostoiévski, Cf. LOWY, 2016,
p. 36-54.

%% Indiretamente, ao longo desta pesquisa, e diretamente, em trechos subsequentes, nota-se o jovem
Camus mais ligado a obra nietzschiana e o velho Camus mais ligado a obra dostoievskiana. Nota-se,
por exemplo, que os textos de Camus relacionados a Nietzsche, ao longo da pesquisa, s@o textos de
juventude, textos do seu ciclo de absurdismo, como Metafisica cristd e neoplatonismo, O mito de
Sisifo, O Estrangeiro, Caligula ou o Ensaio sobre a miisica. Por outro lado, O homem revoltado, um
texto da maturidade de Camus, tece criticas a Nietzsche e evoca Dostoiévski como fundamentacgao e
elogio. A Peste, uma obra madura e quica a melhor trabalhada por Camus, faz uma alusio inequivoca
e positiva a Os Irmdos Karamdzov de Dostoiévski; assim como as pecas Os Justos e Os Possessos,
textos de maturidade, do seu ciclo de Revolta, que fazem referéncia clara a outro romance de
Dostoiévski, Os Demonios. Pode-se dizer que Dostoiévski € uma influéncia para Camus da juventude
a maturidade, mas o mesmo ndo pode ser dito sobre Nietzsche no que toca ao ciclo da Revolta
camusiana. Para mais sobre a relagc@o entre Os Irmdos Karamdzov e A Peste, Cf. CASTRO-LINS,
2018c, p. 165-202. Também Cf. CASTRO-LINS, 2017.
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de observar que a perspectiva tradgica nietzschiana — sua visdo de retorno ao mundo sensivel —
nao fora refutada por Camus ou pelo século XX, ndo a ponto de se tornar obsoleta, tampouco
pereceu infecunda em sua luta natural contra o esquecimento. A mirada trdgica de Nietzsche,
ao contrdrio, seguiu a desdobrar-se até a estatura de uma complexa, legitimada e,
respectivamente, reconhecida filosofia que — no desenrolar do século XX — servira de base para
a continuidade do pensamento tragico, metamorfoseado em diversas correntes filoséficas, tal
como, por exemplo, o existencialismo e suas ramificacdes. Assim, a filosofia nietzschiana se
mostrard fecunda, especialmente na primeira fase do pensamento camusiano, ou seja, em seu
ciclo do absurdismo. O seguinte trecho de O mito de Sisifo — compilado adiante por sua
opuléncia poética — revela uma curiosa retomada dos contornos mais basicos do pensamento
nietzschiano, ainda que o fil6sofo alemdo ndo seja entdo citado diretamente; no mais, vale
ressaltd-lo por tratar-se de um entrecho camusiano, nascido em um contexto de maiores avangos
da ciéncia — se comparado a época do préprio Nietzsche; o que indica a precoce dilui¢ao do

pensamento nietzschiano no imaginério filosé6fico da época.

Eis também umas 4rvores, e eu conheco suas rugosidades, a dgua, e
experimento o seu sabor. Esses aromas de ervas e de estrelas, a noite, certas
noites em que o coracdo se distende, como poderia negar este mundo cuja
poténcia e cujas forcas experimento? Mas, toda a ciéncia desta Terra ndo me
dird nada que me assegure que este mundo me pertence. Vocés o descrevem e
me ensinam a classificd-lo. Vocé€s enumeram suas leis e, na minha sede de
saber, aceito que elas s@o verdadeiras. Vocés desmontam seu mecanismo e
minha esperanca aumenta. Por fim, vocés me ensinam que esse universo
prestigioso e multicor se reduz ao 4tomo e que o proprio dtomo se reduz ao
elétron. [...] Mas me falam de um sistema planetario invisivel no qual os
elétrons gravitam ao redor de um nicleo. Explicam-me este mundo com uma
imagem. Entido percebo que vocés chegaram a poesia: nunca poderei
conhecer. [...] Assim, a ciéncia que deveria me ensinar tudo acaba em
hipétese, a lucidez sombria culmina em metafora, a incerteza se resolve
em obra de arte. Que necessidade havia de tanto esfor¢co? As linhas suaves
das colinas e a mio da noite neste coracdo agitado me ensinam muito mais.
Voltei a0 meu comeco. (CAMUS, 2013m, p. 32-33, grifo nosso)

Embora esse comeco ao qual Camus retorna seja, precisamente, 0 pequeno comego
poético desse pardgrafo em destaque, 1€-lo como um retorno ao grande comeco grego — onde
os poetas tragicos faziam ciéncia em suas trovas — de certo ndo excederia os limites
interpretativos do contexto que cerca essa obra. Na profundidade desse fragmento, o filésofo
franco-argelino alude — de forma sutil — aos movimentos de ascensdo e de queda da razdo
moderna. Camus esboca uma subida de esperanca — “e minha esperanga aumenta” — e, logo em

seguida, ele desce pessimista e esbravejante, maldizendo essa sua “sede de saber” ndosaciada,
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mormente, devido a inocuidade da ciéncia diante desse muro epistemoldgico que, de repente,
obstruiu o seu caminho de otimismo; ele o diz outra vez mais: “nunca poderei conhecer. [...] a
incerteza se resolve em obra de arte. Que necessidade havia de tanto esforc;o?”137; ele conclui,
frustra-se e depois se indaga. Por fim, Camus reconhece que, a despeito do alcance
impressionante da ciéncia moderna, a arte lhe ensina muito mais acerca do seu objeto de estudo
— acerca daqueles arvoredos e daquela bela paisagem. Contudo, diante dele, havia apenas a
imagem provisodria e fantasmagodrica de uma arvore, ou seja, havia uma aparéncia inessencial;
por assim dizer: posta, diante dele, havia uma paisagem tdao efémera que, tdo logo, a noite a
escureceu apenas para, horas depois, o dia lhe restaurar as cores. Em suma, aquela 4rvore — tal
como capturada pelos olhos — ndo era de fato a drvore em si. Nao obstante, apenas assim ele a
conhecia, contemplando-a, somando a sua imagem o seu sabor, o seu aroma, o som do vento
cortante, a curvatura das folhas orvalhadas, as sensac¢des de uma noite fria ou a rugosidade do
tronco em atrito contra seus dedos; eis uma arvore — Camus a conhecia a luz dos seussentidos.
Traduzindo-o noutros termos, Camus refaz o mesmo caminho de descida — caminho aberto
outrora por Nietzsche — refaz aquela vereda de volta ao mundo sensivel de Platdo, de volta a
sua caverna subterranea. De sorte que o mundo — o qual a sua ci€ncia ndo ousaria negar — €
somente este, como assegurou anteriormente: um mundo “cuja poténcia e cujas forcas”
atravessam, antes, pela experimentacdo dos seus sentidos. Em uma passagem anterior a essa,
Camus (2013m, p. 32) afirma o mesmo, porém o diz com mais clareza: “[...] sobre o qué e sobre
quem posso dizer: ‘Eu conhecgo isto!?’ [...] O mundo, posso toca-lo e também julgo que ele
existe. Ai se detém toda a minha ciéncia, o resto ¢ construgao”. Salta entdo — dessa abreviada
sentenca camusiana — uma heranca filos6fica latente e, quicd, até irrefletida. Uma heranca
acumulada desde o entrecho da critica kantiana, haja vista a naturalidade com que o ensaista
nega a possibilidade de acesso a um conhecimento em si mesmo e, consequentemente, ele
sentencia todo o conhecimento — ndo acessado em si — a uma constru¢do imagética que se
levanta sobre o nada que esteia a criagdo. Ademais, logo depois de ressuscitar essa cerrada

contradicdao kantiana, Camus ainda passa detidamente pela vereda pretérita do pensamento

17 Sequer é preciso dizé-lo — além desta pequena nota — que Camus cultivava apreco pelas conquistas
da ciéncia de forma geral, assim como pelo legado filoséfico chegado ao seu século; o qual, alids,
ele considerava como um inarredavel critério para este seu ensaio, como, por exemplo, considerava
os estabelecidos limites da razdo ou a sua recusa critica de qualquer tipo de metafisica na composicao
do seu texto (CAMUS, 2013m, p. 18) — estes s@o sinais positivos de uma recepcao filoséfica das
conquistas da ciéncia.
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nietzschiano, posto que o texto retorna, indetenivel, a poesia e a seguranca oferecida pelos
sentidos.

O retorno ao saber mediado pelos sentidos, inicialmente, fora bradado pela voz
impetuosa da literatura nietzschiana, bem como por outros autores — talvez nao tao impetuosos
quanto —, e reverberou a ponto de impregnar-se, representativamente, na propria escrita
camusiana. Entretanto, a questdo nuclear — que acompanha o retorno ao saber sensivel — pode
ser vista no préprio dito camusiano, antes evocado: eis toda a minha ciéncia, “o resto €
construgdo”. Tal construto, ao qual Camus se refere, esta atado ao fragmento citado
anteriormente, ao cabo do qual o filésofo conclui que a ciéncia € de fato limitada e o que lhe
resta, ultrapassados esses limites, caberia em um poema, dir-se-ia numa metafora; ou ainda,
como asseverou ele indignando-se: “Explicam-me este mundo com uma imagem”. Em outras
palavras, um retorno radical ao saber sensivel — com um afinco tal qual o de Nietzsche — reduz
o conhecimento as aparéncias, a feicdo com a qual o objeto nos afeta e se mostra aos sentidos;
dito de outra forma, significa reduzir o objeto do conhecimento as representagdes construidas
pelo trabalho simultaneo da sensibilidade e da subjetividade do corpo. Desta linha em diante,
como portador dos sentidos — desse meio por via do qual se experiencia 0 mundo —, ou como
portador dos desejos mais animalescos do homem, das suas pulsdes internas, o corpo revelar-
se-4 tao relevante quanto a razdo o era no processo de constru¢do do conhecimento. Trata-se,
melhor dizendo, de um saber que, como Camus bem o notou, encontra-se além dos limites da
ciéncia — além da razdo causal socrdtica; ou seja, trata-se de um saber cuja relacdo de
causalidade do seu objeto — a partir de certo ponto —ndo pode mais ser expressa sendo por meio
de imagens, de metaforas, de cria¢des figuradas, de mitos e de poesia ou, pelas proprias palavras
de Camus: “a incerteza se [resolveu] em [uma] obra de arte”.

Pois bem, esta ultima conclusdao camusiana, de uma nitidez oportuna — uma vez que se
encerra em um retorno a linguagem da arte —, ilustra a difusdo de uma linguagem sensivel-
simbolica que desponta, a partir da virada do tragico, como uma linguagem remanescente e
predominante nesse tomo final da Modernidade. No entanto, ao lembrar do desfecho da ciéncia
moderna, de como a razdo, ao fim e ao cabo, desembocou na arte — na medida igual a do rio
que desagua no mar —, Camus evoca parte do legado filoséfico nietzschiano. Desta feita, escuta-
se os ecos da virada do tragico em Camus, ecos entdo ressoados — como o som de cimbalos a
repicar — a soar desde o século XIX; sdo estribilhos — o tempo escolhera quais levar adiante; e,
cedo ou tarde, é-se pego de sobressalto cantarolando-os inconscientemente. Por versa-los,

assim, tdo velozes e descerimoniosos, quem saberia dizer decerto se Camus escrevia consciente
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ou ndo das fontes de onde bebia? Ou da voz de onde nasceu aquele tipo de verso ritmado que
lhe vinha a memoéria? Nao se sabe se ele os compds de forma consciente ou inconsciente, se ele
conhecia, de fato, a genealogia dindmica que o alcangou naquele entdo — que o alcangou ali
naquele entrecho de seu ensaio supracitado; a despeito disso, nele se nota marcas literdrias e
filoséficas daqueles anos pregressos — ainda recentes — de grandes transformacdes na histéria
do pensamento ocidental moderno. A bem dizer, anos que estdo representados pelo século que
recebeu os nomes de Nietzsche e de Dostoiévski —, diga-se, outra vez mais, o século XIX. Em
uma suma formal, fala-se sobre um imagindrio cultural circunscrito. A notar esse imaginario
contextual — dentro do qual se distingue uma época —, o qual, desde a viragem do tragico, seguia
a se mostrar cada vez mais representado por uma nova linguagem sensivel-simbdlica; ou seja,
notd-lo-emos representado por um modelo de pensamento tragico e poético, por uma forma de
arte musicada e caricatural — a semelhanca de gravuras passionais disformes. Acaso fosse a
ocasido de propor uma imagem que se assemelhe a amplitude dessa linguagem em questao,
poder-se-ia compard-la ao famoso O Grito, o inestimével quadro do pintor Edvard Munch. A
rigor, as pinturas do Expressionismo, notadamente, nascem e servem-se da mesma época, do
mesmo imagindrio cultural e, assim, das mesmas leituras de mundo que o integram; de sorte
que, ao cabo, trata-se de uma das faces da arte irmanada a linguagem sensivel-simbdlica da qual
se discorre — embora nio seja essa uma ocasido académica oportuna para tal discussdo, exceto
a titulo de exemplo.

Ao passar pela concep¢do de uma linguagem do entretempo nietzschiano e — logo em
seguida — pela recep¢do dessa linguagem na literatura camusiana, nio se deve ignorar o quanto
a obra de Nietzsche significou ao jovem Camus ao longo da sua jornada académica. Nietzsche,
decerto, tornou-se sua companhia literdria cotidiana, a julgar por trabalhos académicos, por
cadernos de juventude, além de ensaios anteriores a publicacdo de O mito de Sisifo (1942) —a
exemplo de o Ensaio sobre a miisica (1932)"%*; nesse texto, em especial, o jovem Camus revela
importantes referéncias a ideias chaves de O nascimento da tragédia — a obra primogénita do
jovem Nietzsche. Ademais, o Ensaio sobre a miisica antecede e, a bem da verdade, inspira o
jovem Camus a compor trechos considerdveis de sua dissertacdo de 1936, Metafisica cristd e
Neoplatonismo. Embora Camus a referencie de forma indireta e pouco precisa, Srigley (2007,
p. 5) destaca uma notavel influéncia de O nascimento da tragédia sobre o enunciado central

dessa dissertacdo de juventude, outra vez mais, a saber, a Metafisica cristd e Neoplatonismo —

"% No original: Essai sur la musique (CAMUS, 1965, p. 1200- 03).
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uma andlise também corroborada no corpo desta pesquisa. No mais, Srigley ainda observa
inimeras notas acerca do pensamento nietzschiano presentes na composi¢do dos cadernos de
juventude de Camus (SIRGLEY, 2007, p. 5-6). Ao cabo, sabe-se que a recep¢ao do pensamento

39

. . 1 . .~ . . . ~
nietzschiano ~~ — mormente nessa fase primdria de composi¢do da filosofia camusiana — ndo

recebera significativas contestagdes; sobretudo no que diz respeito a virada do tradgico no
pensamento moderno — seguimento que nos desperta maior interesse. Em outras palavras, a
mirada assumida se concentra, especificamente, sobre essa transi¢do de uma linguagem,
predominantemente dialética-racional, a uma linguagem sensivel-simbdlica — sob um viés de
chegada nas composi¢des camusianas; diga-se mais, fita-se deslindar acerca dessa linguagem
de aparéncias sensiveis — tecendo uma continua alusdo a alegoria da caverna, esta que
permanece atada a tese do antagonismo nietzschiano.

Nao obstante, ainda dentro desse enredo nietzschiano, tal linguagem de sonoridade
simbdlica — e de sobremodo poética — traduzir-se-4 em uma expressdao amadurecida e de
semantica farta, ostentada por Nietzsche sob o titulo de o “simbolo dionisiaco”. Em Ecce homo
—seu derradeiro livro —, Nietzsche evocara esse “simbolo dionisiaco”. Além do que, ele também
reconhece tal simbolo como uma de duas de suas ideias fundantes para a composi¢ao de O
nascimento da tragédia (EH/EH, O nascimento da tragédia §1); pois bem, deixemo-la — por
um pouco somente — para, adiante, notar a relacdo de dependéncia entre as duas ideias
fundamentais desse livro publicado pelo jovem Nietzsche em 1872. Dito isto, a suma da
segunda ideia fundamental de Nietzsche, nascida da juventude — porém reafirmada na
maturidade —, refere-se a ja notada suspeita nietzschiana da racionalidade conceitual. Uma
suspeita tal, cujo impacto no pensamento europeu escutou-se claramente no século XX'*’; de
sorte que Camus chega a dizer que “a critica ao racionalismo foi feita tantas vezes que parece
ndo haver mais o que dizer [...]” e, no paragrafo seguinte — ao listar as principais vozes criticas
do seu tempo —, o filosofo francés comeca pelo o que ele chama de o “grande grito de
Zaratustra” (2013m, p. 35) a conclamar a razdo para, de uma vez por todas, dissolvé-la na
contingéncia das coisas terrenas. Notar-se-4, assim, a fitada relacdo entre o pensamento

camusiano e a critica nietzschiana legada, ao observar que — de uma forma deveras semelhante

13 Para mais acerca da forte influéncia de Nietzsche sobre a obra de Camus, Cf. ALVES, 2001.

% Especialmente na Franca onde, além de Camus, Nietzsche fora recebido como influéncia por outros
nomes de notoriedade da filosofia e da literatura francesa, tais como Jean-Paul Sartre, Jacques
Derrida, Michel Foucault, Gilles Deleuze — para citar apenas os mais conhecidos. Fora da Franga,
entre muitos outros, pode-se destacar os nomes de Martin Heidegger, Lev Shestov, Karl Jaspers, Max
Weber, Emil Cioran e Sigmund Freud.
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—, na ilustracdo supracitada, Camus alarga a razdo rumo ao campo das ciéncias naturais; de
sorte que a conduz até chocéd-la contra os seus limites e fazé-la entdo confessar toda a sua
impoténcia; feito isso, o autor ressuscita sua herdada suspeita e, por fim, manifesta uma clara
decepg¢do — a qual notd-la-emos melhor ao destacd-la outra vez mais —, ei-la entdo novamente
citada: “[Ora! Ele o diz sobressaltado] [...] explicam-me este mundo com uma imagem. Entio
percebo que vocés chegaram a poesia [...]. Assim, a ciéncia que deveria me ensinar tudo acaba
em hipotese, [...] culmina em metafora [...]. Voltei ao meu comeco” (CAMUS, 2013m, p. 33).
Obviamente, Camus ndo representa uma geracao completa dos pensadores do seu século, mas,
a despeito disso, suas palavras acrescem um sinal de que essas duas ideias, arrogadas por
Nietzsche — o simbolo dionisiaco e a critica a racionalidade —, j4 se acomodavam no imagindrio
da época. E notdvel o modo espontaneo como Camus as escreve, pensar-se-ia, a bem dizer,
estar a tratar de uma obviedade; a ver que ndo lhe medra nenhuma hesitacdo filoséfica ao,
naturalmente, declarar que ele de repente voltou a poesia, voltou a imagem, a hipétese, a
metéafora. Ou, por assim dizer, Camus se percebe de volta ao estado de mistério imperscrutavel
do mundo — representado doravante apenas pelos signos de uma “obra de arte”. Pois que seja;
e, desse modo, tal volta fontal — despretensiosa — de Camus ressoa, a rigor, a primeira ideia
fundante de O nascimento da tragédia, haja vista que se trata, ao fim e ao cabo, de uma
redescoberta do “simbolo dionisiaco”. Leia-se, neste interim, que as duas ideias-teses do jovem
Nietzsche, na medida em que sdo elucidadas sob um prisma histérico — de ascensao e de queda
da confianca na razdo moderna —, mostrar-se-30 de forma respectiva e consequente; ou, em
outras palavras, tais ideias hdo de revelar-se de acordo com a ilustrag@o anteriormente anteposta
por Camus. Noutra suma, significa dizer que tal suspeita a racionalidade moderna — de forma
respectiva e consequente — descortinou uma valiosa possibilidade de retorno a linguagem
sensivel-simbolica, ou ainda, uma possibilidade de retorno a linguagem poética da arte; e, no
caso do pensamento nietzschiano: uma possibilidade de retorno a arte trdgica dionisfaca dos
antigos poetas e sdbios gregos. Nesse sentido, seria crivel afirmar — mesmo que a titulo de
clareza somente — que tal volta aquele seu pequeno comego poético, mencionada anteriormente
por Camus, esconde ademais, nas suas entrelinhas, a volta nietzschiana ao grande comeco
grego; esconde, ainda mais, o ja referenciado retorno nietzschiano, o qual se vira de chofre e
segue em direcdo a arte e a sabedoria tragica — um retorno feito em dire¢do ao mito grego e ao
ditirambo dionisiaco. A bem da verdade, como herdeiro de uma tradicdo viva, dir-se-ia que, até

entdo, Camus escreveu apenas um epilogo, o qual antecede a sua vasta literatura que segue,
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notadamente, atada as teses de Nietzsche — uma ferrenha critica a razdo moderna e uma volta
pulsional ao simbolo dionisiaco.

Nao obstante, diga-se, de antemao, que — embora Nietzsche seja um marco — esse notado
retorno a linguagem aparente-simbdlica ou, por assim dizer, essa volta a prépria arte como fonte
de representacdo sensivel do mundo, ndo se ateve restrita somente a obra nietzschiana. Na
démarche da filosofia de Nietzsche, de fato, os predicados da virada do pensamento tragico sao
claramente revelados; por essa razao, ndo seria sensato abandonar, de pronto, o filésofo alemao
e depressa seguir pela mirada dostoievskiana ou pela sua continuidade na recep¢do camusiana.
Entrementes, tal como o fito ja o antecipa, Dostoiévski se apresenta como exemplo de um autor
que — antes mesmo de Nietzsche — ensaia um duplo movimento semelhante a dupla tese de O
nascimento da tragédia, a saber: a tese do abandono critico de uma racionalidade conceitual e
a tese do retorno criativo a uma linguagem sensivel-simbdlica. Assim, desta feita, estd posto
que ambos os autores, Dostoiévski e Nietzsche, sdo os principais intérpretes dessa virada do
trdgico que, entre outros atributos, possui uma linguagem prépria cujo eco ressoa — em uma
mesma toada poesia e ciéncia — na escrita de Camus. Nao obstante, notar-se-d que, a despeito
do retorno comum a imagem simbdlica, os simbolos de retorno nio serdo os mesmos. De acordo
com 0s novos contornos do pensamento tragico, cada autor ensaiard o seu proprio projeto de
retorno — a mirar simbolos distintos. Nietzsche, por exemplo, vislumbra um simbolo tragico-
dionisiaco como a mais alterosa alternativa para o homem moderno, uma vez que o simbolo do
Deus cristao se apagou, morreu — via-se apenas a sua sombra moral ainda a vagar pela Europa.
O velho Camus, a sua vez, colocar-se-a literariamente proximo — como havemos de analisar —
do inacabado e do vacilante projeto de retorno dostoievskiano. No entanto, a mirada literaria de
Fiédor Dostoiévski mantinha, como simbolo de retorno, os contornos essenciais da tradi¢ao
cristd — decerto, era isso um escindalo para um tipo europeu critico-niilista e burgué€s de um
arredio século XIX. Vale notar, contudo, tratar-se de uma forma distinta de cristianismo, ou
seja, de uma leitura criativa e peculiar desse prédigo escritor russo; além disso, a Russia de
Dostoiévski se apresentava, culturalmente, destacada do resto da Europa — eis apenas duas notas
brutas que hdo de ser trabalhadas em seus pormenores nas se¢des a seguir.

Ainda que tarde a chegada a obra desse grande autor russo — rarissimo para este
entremeio de pesquisa —, faz-se mister, por outro lado, seguir discernindo acerca dessa assumida
linguagem de estética simbdlica e, assim, doravante, reconhecé-la com a devida propriedade

dentro de um fildo dostoievskiano; alids, reconhecé-la — igualmente e com maior facilidade —
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no que se estende a escrita de Albert Camus'"!

. No mais, mesmo que nao o faca apenas dessa
forma, Nietzsche expde o seu modelo dionisiaco de forma filoséfica; destarte, o modelo
dionisiaco mostrar-se-a, em termos nietzschianos, como um caminho tedrico de esclarecimento
desse tipo de linguagem sintomdtica — linguagem que se desprendera da completa radicalidade
do pensamento trdgico. Em termos metodolégicos, tal caminho — decidido a tomar um atalho
pela vereda nietzschiana — assenta-se em uma comparacdo prévia de elementos litero-
filoséficos proeminentes em Nietzsche e Dostoiévski. Nao obstante, este primeiro € aquele que
mais transita entre distintas formas de escrever, ou seja, o filésofo alemao passa tranquilamente
por distintos estilos literdrios; ou, a bem dizer, Nietzsche oferece mais op¢des para andlise do
tema tradgico. A obra do romancista russo, a saber, aferra-se as narrativas — corre furiosa como
um rio insubmisso que rebenta por entre as margens racionais —, ou de outra, dir-se-a que a obra
dostoievskiana segue indiferente as ja notdveis e antiquadas necessidades do esclarecimento
moderno. De sorte que, no decorrer das suas narrativas polifénicasl42, notar-se-a o irromper
dessa nova estirpe de mimese moderna que — neste interim e de acordo com os seus predicados
ou com seus sindnimos — convencionou-se chamar de uma linguagem dos simbolos ou ainda,
noutros termos, pode-se dizer, exaustivamente: de uma linguagem das aparéncias, dos sentidos,
das sombras da caverna platdnica; ou mais: uma linguagem da mutabilidade, do vir a ser, a
lingua da arte e da poesia, do corpo e das suas vontades, da imagem e do mistério, do mundo
fisico-aparente e do fastio as metafisicas de outrora, da indefini¢do e da razdo suspeita e, por
fim, uma linguagem da musica, do ditirambo, de uma linguagem que marca o final da era
moderna.

Acerca de Dostoiévski, notar-se-4 que o romancista russo compde sua obra arraigado
sobre esse tipo de linguagem, de modo que, esclarecé-la — distingui-la no interior da sua obra —
requereu o auxilio desse autor de transi¢do; requereu a intermediacdo do filésofo do martelo,
desse pensador alemao que transita entre as duas formas de linguagem, entre a racional-dialética
e a sensivel-simbdlica. Ora, Nietzsche é esse que caminha entre ambos os mundos, tdo somente,
para criticar o primeiro e revelar o segundo — para maldizer o que se fez situagdo e apressar a
chegada do que promete sucedé-lo. O autor alemdo se destaca como um escritor que, a despeito

da motivacdo, flerta relagdes com o discurso racional que seguia ainda um fluxo usual emseus

141
142

Embora muito ja fora antecipado acerca dessa presenga no pensamento camusiano.

Eis um fendmeno demasiado frequente na literatura dostoievskiana; a polifonia, a rigor, trata-se da
diversidade de vozes presentes na constru¢do semantica de um texto. No caso dostoievskiano,
convencionou-se o nome de Mikhail Bakhtin como o principal teérico do conceito de polifonia
observado na obra de Dostoiévski. Doravante, por ora, para mais, Cf. BAKHTIN, 2010.
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dias, seja sob o signo do racionalismo, do idealismo, do hegelianismo, das metafisicas
remanescentes ou de seus derivados. Assim, o ensejo convida a segui-lo uma dltima vez mais,
isso por tratar-se, ao fim e ao cabo, de uma alternativa razodvel de entrada para a literatura
dostoievskiana — entdo, sigamos esse aliado por mais alguns rastros patentes do seu retorno

nietzschiano ao “simbolo dionisiaco”.
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4 SOBRE SER ESTRANGEIRO NO MUNDO: Uma analise d’O Estrangeiro

4.1 ESTRANHO SOL

4.1.1 O Sol — Uma Outridade

“O sol manhd de flor e sal/ E areia no batom [...]/ Eu
sou corddo umbilical/ Pra mim nunca td bom/ Todo
homem precisa de uma mde/ Todo homem precisa de
uma mde...”
Zeca Veloso

A linha que ousa tecer um discurso textual, que tem como alicerce O Estrangeiro de
Albert Camus, necessita, de antemao, fixar um né em torno do tomo central do romance; dir-
se-1a, em outras palavras, acerca da necessidade de uma passagem analitica — mas de sobremodo
contemplativa — por sobre o episddico assassinato do drabe, o qual fecha a primeira parte desta
monumental obra camusiana (CAMUS, 2013e, p. 51-60). No documentério'® francés de 1997,
traduzido como Albert Camus: um combate contra o absurdo, Jean Camus, filho de Camus,
concedeu apenas sua voz timida para dizer da impressdo marcante que lhe causara a leitura de
O Estrangeiro. Neste retorno a obra magna do pai, Jean verbaliza o quanto a sensibilidade
artistica de Camus o impactou — percebia uma sensibilidade por vezes destoante do dia a dia da
familia vivido ao longo dos poucos anos em esteve ao lado do pai '**. Evoca-se, aqui, este filho
recluso, que vivera a sombra do pai, apenas como um testemunho para o realce da sensibilidade
poética d’O Estrangeiro e, especialmente, para destacar o episddico assassinio do drabe.

Ao contrario do que ocorrera na Franca, a histéria do assassinato de um drabe foi aceita
com receio da parte de um pais ainda colonizado pela Franc¢a, de maioria drabe, como a Argélia
natal de Camus. A despeito destas frequentemente ressuscitadas controvérsias, suscitadas a
partir do enredo do romance de maior sucesso da carreira literdria de Albert Camus, o capitulo
em questdo impressiona, acima de tudo, pela riqueza de metéforas e pela beleza literdria com
que fora feito. Quer-se, por ora, segui-lo a fim de desatd-lo de seus novelos, ou seja, a fim de

desvendé-lo para além do esmero de suas profundas metaforas, de modo que seja possivel fitar,

' ALBERT Camus: un combat contre 1’absurde. Dire¢io/Realiza¢do de James Kent. 1997. (84 min.).
Legendado. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=Cx9hn-8zonc. Acesso em: 25 ago.
2021.

144 Camus faleceu em um fatidico acidente de carro em janeiro de 1960; nascido em setembro de 1945,
o irmdo gémeo de Catherine Camus, Jean Camus, perdeu o pai com cerca de 14 anos de idade.


http://www.youtube.com/watch?v=Cx9hn-8zonc
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em seu amago, o desdobrar de uma batalha contra uma outridade trdgica e, ao cabo, o absurdo
resultante deste duelo. A bem da verdade, esse conflito absurdo entre o tipo camusiano e uma
outridade tragica nio € sendo um outro procedimento de representacdo — forjado ao fim da
Modernidade — da tragédia atica.

Desses trés fitos entdo postos, o duelo tragico, a outridade e o absurdo, o primeiro a se
desnudar despe-se de forma mais bela; entretanto, tira-lhe, por ora, apenas uma parte menor das
suas vestes. Em uma primeira mirada, vé-se, inicialmente, a maestria com que o escritor franco-
argelino compde suas metdforas, dispondo-as de tal sorte que, doravante, encontramos uma
intensa batalha do homem contra o préprio Sol — o embate homérico entre Meursault e a
outridade do mundo. A bem da literalidade introdutéria, o capitulo se inicia expondo uma
querela e, por conseguinte, uma primeira luta entre dois drabes e o grupo de Meursault
(CAMUS, 2013e, p. 56) — Raymond e Masson. Todavia, se olharmos devidamente o
desenvolvimento textual do discurso, notar-se-4 que o personagem principal deste sexto
capitulo d’O Estrangeiro é o proprio Sol personificado, descrito sob o disfarce de intimeras
metéforas. Nesta secdo em especial, o Sol — o calor, a luz ou as sensagdes dele nascidas — fora
mencionado mais vezes do que todos os demais personagens integrantes deste capitulo.
Ademais, em relacdo aos capitulos anteriores, Camus compde a imagem do Sol de forma
distinta, descrevendo-o negativamente e fazendo do astro uma outridade incomoda. Paragrafo
a paragrafo, o sol encal¢a o jovem Meursault a fim de torturd-lo, de provocé-lo, de tal sorte que
o sol o dirige no curso dos acontecimentos. Apenas no enterro da mde de Meursault — e tao
somente —, o sol fora igualmente descrito em tons negativos, como a se tratar de um ente
perturbador. Foi no instante anterior ao desfecho tragico — prestes a disparar os cinco tiros de
revélver — que os pensamentos de Meursault recuperam memdrias sobre um outro dia, um outro
momento também insustentavelmente ensolarado: “Era o mesmo sol do dia em que enterrara
mamae e, como entdo, dofa-me a testa, e todas as suas veias batiam debaixo da pele” (Ibidem,
p. 59-60).

A composi¢ao de um acontecimento com alusdes a imagens da natureza nao destoa de
outros textos da obra camusiana. Os escritos do jovem Camus — como os que compdem Niipcias
de 1936 — sdo amostras literdrias nas quais o lirismo e a fabulacdo imagética da natureza soam
mais alto que as concepgdes filoséficas. Nestas amostras literdrias de juventude, o pesquisador
da obra camusiana busca o que ndo estd dado tdo claramente, ou seja, o observador vasculha a
poesia a procura de pequenos tracos de filosofia; visto que, desde Bodas em Tipasa, por

exemplo, o autor deixa claro que escreve sob o signo de uma relagdo de amor, de unido carnal,



166

de nupcias, entre 0 homem e a natureza que o cerca; entre 0 homem e o sol, o mar ou o proprio
mundo. Tal como em um casamento, no principio, nas bodas ou, melhor dizendo, em seus textos
de juventude, essa conjuncdo carnal — sensivel-corpdrea — entre homem e mundo se realiza de
forma intempestiva e harmoniosa; contudo, j4 se nota — desde a mocidade literdria do escritor
— o limiar de um rompimento trigico, o abrir das primeiras rachaduras de uma rupturaulterior;
como o afirma o pesquisador da USP, Gilberto Bettinni Bonadio, a tratar dos construtos

imagéticos da literatura e da filosofia camusiana:

Em Niipcias, conjunto de ensaios publicados em 1936, seis anos antes da
publicacdo de O mito de Sisifo, Camus descreve justamente a relacdo
irreconciliada entre o homem e o mundo, uma vez que quanto mais feliz ele
se sente em relacdo a sua existéncia mais nitido se torna o absurdo que os
envolve, como no texto “Bodas em Tipasa”, em que mesmo os prazeres do
corpo e seu éxtase sdo configurados sob o signo do tragico. [...] Camus nos
apresenta uma ideia da condicao humana por meio da descricdo em primeira
pessoa de imagens advindas das impressdes sensiveis produzidas num
determinado lugar, a costa mediterranea da Argélia, pais natal do autor e no
qual ele viveu sua infancia e juventude (BONADIO, 2019, p. 31).

Faz se necessdrio um escrutinio atencioso, como o que encontramos na andlise de
Bonadio, para desvelar a tragicidade intumescida nestes textos juvenis. Nao se pode afirmar o
mesmo do dueto de 1942, O Mito de Sisifo e O Estrangeiro, obras eminentemente tragicas por
defini¢do. Em obras tais como Niipcias, a exuberancia da natureza africana — emoldurada pela
fervente poética do jovem autor — encobre a pulsdo tragica camusiana, de sorte que nao se pode
vé-la facilmente, sendo em pequenas erup¢des cutaneas. Em uma palavra, a obra lirica do jovem
Albert Camus fora versada em plena felicidade mediterranea, escrita em tempos de uma aurora
primaveril — sdo textos remocados pela natureza de uma Argélia vivida, mediados por um eu
lirico demasiado jovem e que sabe escrever com os sentidos. E o que se nota neste pequeno

recorte de Bodas em Tipasa:

Tipasa, na primavera, € habitada pelos deuses e os deuses falam no sol e no
odor dos absintos, no mar couracado de prata, no céu azul cru, nas ruinas
cobertas de flores e na luz aos borbotdes sobre os montdes de pedras. Em
certas horas da manha a campanha fica preta de sol. Os olhos tentam em vao
abarcar outra coisa que nao sejam gotas de luz e de cores tremulando nos
cilios. O volumoso cheiro das plantas aromadticas raspa a garganta e sufoca no
calor intenso (CAMUS, 1964, p. 7).

Recordemo-nos do compilado de metaforas sobre o sol, reunidos como alegoria no

capitulo 6 de O Estrangeiro. Para fins de compara¢do, embora o tino poético permaneca
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igualmente belo, notar-se-a que o sol que embriaga Tipasa com gotas de luz e irradia felicidade
sensorial destoa do sol que preludia o assassinato de um drabe em O Estrangeiro. Em Tipasa o
sol € divino e exala aromas quentes, os quais o poeta respira e expira como memorias felizes de
um dia de bodas com o mundo. Em O Estrangeiro, encontramos a imagem de um sol
“esmagador que se desfazia em pedacgos sobre a areia e sobre o mar” (CAMUS, 2013e, p. 57)
— o0 sol que incita Meursault a matar um homem. Erguia-se um Sol culpado que, naquele dia

fatidico,

[...] caia quase a pino sobre a areia e o seu brilho no mar era insustentdvel. Ja
ndo havia ninguém na praia. [...]. Respirava-se com dificuldade no calor de
pedra que subia do chdo. [...] ndo pensava em nada, porque estava meio
adormecido por este sol na minha cabega descoberta” (Ibidem, p. 55).

Conhece-se o desfecho, sabe-se que, ao medir for¢cas com o sol, o destino do
protagonista camusiano seguir-se-4 por um caminho tradgico — ele serd levado a cometer um
assassinato por culpa do sol (CAMUS, 2013e, p. 60 e 95). A fim de que tal batalha se mostre
ainda mais verossimil, convém reaver outros exemplos — além dos da obra de juventude
camusiana — contidos em uma de suas obras de maturidade. Nota-se, por exemplo, em A Peste,
que os acontecimentos centrais do romance obedecem a passagem ordenada das estacdes do
ano. A datacdo do cronista segue a passagem das estacdes, de modo que, a comecar pelo grande
avanco da peste no verdo, as demais estacdes acompanham periodos de sazonais de estagnacao
e regressdo do flagelo. Sobretudo no verdo, a peste multiplicou o nimero de mortos, “O sol
perseguia nossos concidadaos em todas as esquinas e, se eles paravam, atacava-os entdo. Como
estes primeiros calores coincidiram com uma subida vertiginosa do numero de vitimas [...]
apoderou-se da cidade uma espécie de abatimento” (CAMUS, 2013p, p. 101). Tal como
postulamos acerca d’O Estrangeiro, Camus outra vez mais — desta vez em A Peste — concebe o
sol como uma entidade viva que, no desenrolar de uma alegoria perfeita, persegue e provoca a
morte de pessoas. Noutra de suas obras maduras, o escritor franco-argelino representa outra
forca da natureza — a noite a cair sobre a Africa — como uma entidade que produz, porta e
espalha uma angustia religiosa que faz morada nos templos erguidos por homens de todas as
eras. Assim, em O Primeiro Homem, Camus versa metaforas sobre a sua Argélia natal.

A angistia na Africa quando a noite rapida desce sobre 0 mar ou sobre os altos
platds ou sobre as montanhas atormentadas. E a angiistia do sagrado, o temor
diante da eternidade. O mesmo que fez surgir templos em Delfos, onde a noite
produz o mesmo efeito. Mas na terra da Africa os templos estdo destruidos,
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resta apenas esse peso imenso no coragdo. Como entdo eles morrem!
Silenciosos, afastados de tudo”. (CAMUS, 2011, p. 285).

Nas alegorias anteriores, o sol fora dado como agente provocador da morte, neste
entrecho imediato, “a noite produz” em Delfos a mesma “angustia do sagrado” que desce sobre
a Africa, que orvalha a terra natal deste velho Camus; no entanto, as memdrias nao sao
preservadas, ndo como sdo na Grécia — mas a noite provoca uma angustia igual seja sobre os
europeus ou os africanos. A despeito das peculiaridades desta densa obra inconclusa, dos
entremeios deste romance autobiogréfico — inacabado devido a morte prematura de Camus —, o
arrazoado fez passagem por exemplos textuais em que a propria natureza se torna ativamente
participe dos textos recortados; o poeta a descreve tal qual um personagem cujo os nomes sao
muitos, o romancista a chama: de sol, de primavera, verao, outono e inverno, de noite, de mar,
calor e pedra, de luz, aroma, chuva e de tantos outros nomes. Assim, mesmo desatando risos na
sala onde era julgado pelo crime de assassinato, quando questionado acerca dos motivos que
inspiraram seu crime, Meursault ndo mentia ao responder “rapidamente, misturando um pouco

as palavras e consciente do [seu] ridiculo, que fora por causa do sol” (CAMUS, 2013e, p. 95).

4.1.1.1 Um disparo contra o Sol — e a manhd de Marie

O sol — disperso por uma variedade de construtos metaforicos — de fato acompanha
Meursault durante a inteireza de uma tarde fronteirica, que divisa o Capitulo VI do romance O
Estrangeiro. A tarde chega e, de assalto, toma o leitor, dado que nela se passa o assassinato de
um dos dois personagens drabes da histéria. A demasiada relevancia desta tarde nao decorre
somente da morte intrigante de um dos personagens, pois a sua importancia também diz respeito
a uma visivel contraposi¢do da tarde com a manhad daquele mesmo dia. Se atentarmos a essa
divisa, a qual recorta o dia em duas partes desproporcionais — tal qual a divisa das estacdes em
A Peste —, abrir-se-a4 uma perspectiva que aclara a legitima, embora absurda, culpabilidade do
Sol quanto ao assassinato do drabe. Sobre esse primeiro tomo de dois — sobre esta manha da
sexta parte de O Estrangeiro —, dir-se-4 tratar-se de uma narrativa de breves péaginas ligeiras,
como um prélogo feliz que principia as antigas tragédias gregas. Nado seria espantoso se se
cantasse esta manha, se um coro grego a entoasse em odes de felicidade, em odes furtivas, odes
precedentes a premente queda do herdi tragico. A semelhanga de uma tragédia tica, Camus
canta a felicidade no apequenado entretempo desta manha literdria; nesta manha, a felicidade

tragica se personificou na pessoa de Marie. Tal como o Sol — a protagonizar nas primeiras horas
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do dia uma fatidica tarde tragica —, o autor mirou a personagem Marie; ei-la, como uma ligeira
protagonista, a suscitar gracejos, risos, desejos, encantos e aten¢des ao longo de uma encurtada
manha feliz (2013e, p. 52-54).

Do amanhecer até o fugidio hordrio do almoco, Marie conquista os afetos de todos os
personagens em cena, a comegar por Raymond “que ndo parava de brincar com Marie. Senti
que ela lhe agradava, mas vi que Marie quase ndo lhe respondia” (Ibidem, p. 52). Nesta manha
intrigante, Marie naturalmente arranca frequentes elogios de todos ao seu redor, simplesmente
lhes suscita o bem-estar, a alegria ou, em uma palavra, Marie incita-lhes a felicidade. Marie
representa uma precedente felicidade tradgica que — de forma gratuita — revela-se como parte
desta existéncia, como parte deste mesmo mundo gratuitamente mau. A julgar que o autor
escreve sob a inspiragdo das tragédias aticas, a felicidade, imprescindivelmente, antecede o
desfecho de uma tragédia grega; funciona como um potente trampolim que langa alto aquele
que, adiante, necessita cair. Se a intencdo for a composi¢cdo de uma tragédia, a felicidade se
torna uma necessdria coadjuvante a tecer seus mais vistosos contrastes e, consequentemente,
realcar a forca da cena tragica — vislumbrar a queda do herdi tragico — que a sucede. Mesmose
trilhdssemos um viés filosofico, ainda assim notariamos o surgimento destas visiveis
contradi¢des, as quais opdem os eventos de uma manhd feliz contra os de uma tarde
notadamente trigica. Ei-la, uma felicidade midda, graciosa e delicada como Marie, uma
felicidade servil — cujo servigo € apenas o de contrastar — a tornar-se parte de uma trama tragica.
O tear da vida tece conflitos sem saida e sem sentido, realcados ironicamente pela felicidade
que lhes oferece uma grandiosa abertura para o espetaculo tragico. Ora, porque o fito € compor
uma tragédia, notar-se-d que a tarde trdgica se mostra maior que a manha, ela se passa com
demasiada lentiddao e toma quase o capitulo por completo. Contudo, para que se revele tal
contraste — revele-se com a devida clareza didatica —, € mister deslindar mais algumas nuancas
passadas nesta bela manha. O ditirambo ainda soa as primeiras odes de uma alegria solar; vede,
a felicidade — insuflada pela presenca graciosa de Marie.

Depois de conquistar as gracas de Raymond e — afundando os pés na areia ainda morna
— caminhar pela praia, Meursault e Marie s@o por Raymond apresentados aos seus anfitrides,
Masson e sua mulher, os donos da casa de praia. Os sorrisos vindos outrora da face Raymond,
vinham desta vez, e ainda mais abundantes, da parte de Masson e de sua esposa — Marie também
os conquistava gratuitamente. E, neste mesmo entretempo, mesmo Meursault, que se mostrara
indiferente em relacdo ao casamento — enquanto assistia Marie entre os risos dos amigos —,

pensou, de repente, na possibilidade de casar-se. Nos limites de uma pagina o autor circulou
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Marie e, por um instante somente, a colocou no epicentro da trama; dela vertia risos, encanto,
gracejos, desejos, contentamento, unidade, elogios, o que, em suma, chama-los-emos de
felicidade tragica, posto que antecede um acontecimento tragico. Vejamos o que estd dito pelas

palavras do préoprio Camus:

Por sinal, ela [a mulher de Masson] ria com Maria. Pela primeira vez, talvez,
pensei realmente que ia me casar. [...] A prop6sito de Marie, disse [Masson]:
- E fantastica, e digo mais, encantadora. Mergulhei [...] afastei-me com Marie
e nos sentfamos um sé nos nossos gestos e contentamento (2013e, p. 53).

Sublinha-se a abrangéncia semantica da palavra “contentamento”. Poderiamos ressaltar
outras palavras empregadas com relagdo a Marie, tal como “fantéstica” e tornar-se “um s6”’; no
mais, as memorias de Meursault seguem poeticamente, doravante, o jovem ainda relembra a
sua subita “vontade de beija-la”. Meursault recorda o quanto a desejou fisicamente naquela
manha, ao passo que seus corpos viscosos — mergulhados na dgua salgada — propositadamente
rocavam-se. Neste entrementes feliz, entre o fim da manha e o inicio da tarde, Marie encontra-
se estendida sobre o corpo imerso de Meursault: “Marie [...] estendeu-se encostada a mim e os
dois calores, o do seu corpo e o do sol, fizeram-me adormecer um pouco” (2013e, p. 54). Dois
contrdrios, Marie e o sol, encontram-se, apossam-se, do mesmo corpo, sdo dois lados
antagbnicos, como a manha e a tarde ou como a felicidade e a tragédia, porém, ambos suscitam
calor igualmente. A hora do almoco se aproximava e com ela vinha o Sol reivindicar o
protagonismo desta historia. Marie fez a ultima refeicao ao lado do seu amante — fartaram-se
de pao e vinho entre outros itens. Contudo, findada a fartura do almoco, os trés homens saem
em um passeio; Meursault, de chofre, distancia-se do calor de Marie — seguia deixando-a na
casa de praia — e, a caminhar, sente-se outra vez “meio adormecido por este sol na [sua] cabeca
descoberta” (2013e, p. 55). Desta sorte, encerra-se a manhd, em um repente, o sol entdo se
agigantou e vinha como se caisse do céu e afundasse sobre a areia, embebeu-se também por
sobre o mar. Finda-se o prélogo de felicidade — Marie sai de cena.

Tendo a beira mar como uma grandiosa arena de batalha — com as ondas batendo-lhes
contra as pernas —, ocorre um primeiro momento de confronto entre os trés amigos e os dois
arabes que os perseguiam na praia. Raymond, ferido neste duelo, trama um segundo confronto
— seguiria desta vez armado com um revoélver carregado. Avistando ao longe o seu adversério,
Raymond pergunta a Meursault se o melhor a fazer seria logo tirar a vida do seu rival, ataca-lo

de pronto, sem sequer lhe dar chances para outra luta. E importante frisar — para fins ulteriores
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— que, respondendo o dilema do amigo, Meursault lho aconselhou a lhe entregar a arma e, em
seguida, enfrentar o drabe “homem a homem [...]. [Foi] Quando Raymond [lhe] deu o revdlver,
o sol refletiu nele” (2013e, p. 58). Neste interim, a inten¢do do texto € clara, Meursault, a saber,
ndo tinha o desejo de matar o drabe, ao contrario, o préprio convenceu o amigo irado a desistir
desta ideia — disse-lhe que a arma s6 poderia ser usada em legitima defesa (Ibidem); ou seja, ele
evitou que Raymond assassinasse o seu rival sem razdo. N@o obstante, esse enigmdtico
estrangeiro de Camus ficou com o revoélver, por fim, diante da arma, os dois drabes recuaram
assustados e os dois amigos partiram de volta a casa de praia; porém, deste ponto em diante, o
Sol intensificard suas acdes no enredo romance. J4 a porta, estacionado no primeiro degrau da
escada da casa — “com a cabeca latejando por causa do sol” —, Meursault desiste de entrar e,
sozinho, toma o caminho de volta para praia. Transpassavam-lhe os raios cortantes do sol
vermelho — “a areia superaquecida [lhe] parecia avermelhada” (Ibidem, p. 56) —, Meursault
andava sem um destino certo, sustentando seu corpo com dificuldade, ofegante como as ondas
do mar a carregar sobre si 0 peso de um Sol de pedra. Em um dado momento, ele segue em
direcdo aos rochedos e a uma fonte que 14 havia — aproximamo-nos do instante tragico. Camus

segue a narrar as memorias desta torturante caminhada solitaria:

Eu caminhava lentamente para os rochedos e sentia a testa inchar sob o sol.
Todo este calor me apertava, opondo-se a meus passos. E cada vez que sentia
seu sopro quente no meu rosto, trincava os dentes, fechava os punhos nos
bolsos das calcas, retesava-me todo para triunfar sobre o sol e essa
embriaguez opaca que ele despejava sobre mim. A cada espada de luz que
jorrava da areia, de uma concha esbranquicada ou de um caco de vidro, meus
maxilares se crispavam (CAMUS, 2013e, p. 58, grifo nosso).

E importante ressaltar como Meursault perdera o dominio do seu corpo, salientar o
quanto seu corpo reagia de forma involuntdria, na medida em que ele era exposto a chuva
ofuscante de luz solar que lhe fervia a cabeca — que lhe enlouquecera os sentidos. O grifo do
texto reforca que — a cada “sopro quente” bafejado pelo sol — o corpo de Meursault,
involuntariamente, tornava-se mais tenso, ou seja, o seu corpo era posto sob dominio de uma
vontade alheia a sua, o corpo entdo se contrai, enrijece-se, incha e lateja; de tal sorte que Camus
lista uma impressionante tensdo agindo sobre os membros do personagem, ao cabo, o préprio
corpo “retesava-[o] todo para [a fim de] triunfar sobre o sol”. Os sentidos sdo unanimes nesta
narrativa camusiana. Diga-se, ademais, que o autor emprega sinénimos — ou palavras de
semantica muito proxima — para relatar os efeitos da densidade solar sobre cada membro do

corpo, a notar, por exemplo, o trincar forcado dos dentes, o fechar impensado dos punhos, o
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crispar involuntario dos maxilares, o inchago da testa superaquecida. Ao fim e ao cabo, tem-se
— em face de uma forga escalpelar e do peso esmagador do sol — um corpo demasiadamente
tenso; dir-se-ia ainda tratar-se de um corpo que fora possuido pelo calor descomunal do sol que
caia sobre ele — ei-lo, um homem que nao mais € senhor de si. Nesse sentido, sublinha-se outra
nota determinante, que diz respeito ao fato deste corpo contrair-se a fim de “triunfar sobre o
sol” despejado sobre ele como uma pedra de Sisifo — tensionada contra o seu corpo; a bem
dizer, Meursault rememora uma aguerrida batalha contra o préprio sol, narra, em outras
palavras, o seu cruento confronto contra esta outridade titanica, contra um deus — contra uma
divindade imanente. O duelo contra o sol se torna cada vez mais evidente na medida em que
Camus recorre ao emprego, demasiado frequente, da seguinte metafora: a “espada de luz”
empunhada pelo sol cujas punhaladas ensandecidas hdo de golpear o corpo sensivel, demasiado
humano, do her6i trdgico camusiano; por meio desta metafora tipolégica — retomada
insistentemente pelo autor nos tomos finais deste texto em andlise —, 0 embate tragico entre
Meursault e o sol de certo tornar-se-4 uma perspectiva de mais a mais plausivel.

No seguimento da andlise textual, Camus se situa nas proximidades do final desta
primeira parte do romance. Neste ponto, para fins didaticos, cabe divisar O Estrangeiro em dois
momentos: um primeiro em que o romancista apresenta 0 homem tradgico — a semelhanca de
uma tragédia grega cldssica — e um segundo momento, analisado adiante, no qual Camus expoe

. 145
propriamente o homem absurdo

. Pois bem, o fim deste primeiro ato do romance se passa a
partir de um apreensivo reencontro, no qual Meursault se depara, inesperadamente, com o arabe
—armado com uma faca. Um conjunto de nuancgas do texto revela que Meursault se dirigia aos
rochedos — onde encontrou o drabe préximo a nascente — movido pela “vontade de fugir do
sol”; a bem da verdade, o sol — como um ente vivo e ativo na histéria — o conduzia

paulatinamente até o lugar onde se consumaria o seu destino. De um lado, toda extensao do

mar, do outro lado, o drabe que “fumegava ao calor””; Meursault, destarte, agarrou o revélver

% Na leitura camusiana, consciéncia do absurdo e a consciéncia tragica estdo ligadas uma a outra, de
tal modo que a consciéncia do absurdo desperta, concomitantemente, uma conscié€ncia tragica; assim,
tais consciéncias estdo irmanadas pelas afinidades varias entre a concepcao do tragico e do absurdo.
Tal proposi¢do pode ser conferida em diversas passagens de O Mito de Sisifo, em uma delas, Camus
disserta a respeito do destino absurdo de Sisifo que ndo se distingue do “operario de hoje [que]
trabalha todos os dias de sua vida nas mesmas tarefas, e esse destino ndo € menos absurdo. Mas sé é
tragico nos raros momentos em que se torna consciente” (2013m, p. 123). Neste trecho, por exemplo,
Camus, tecendo relagdes com o mito de Sisifo, defende a necessidade de uma clarividéncia da
condicdo absurda da existéncia para, assim, propiciar um momento de consciéncia trdgica — uma
consciéncia que pode tornar o homem superior ao seu destino absurdo (CAMUS, 2013m, p. 122-
123).
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de Raymond, mas via — por entre as gotas de suor a deslizar sobre as sobrancelhas — que a
“imagem [de seu inimigo] dangava diante dos [seus] olhos, no ar inflamado. [...] Havia ja duas
horas que o dia ndo progredia, duas horas que lancara ancora num oceano de metal fervilhante”
(2013e, p. 59). Camus, como se narrasse um episédio biblico, compde a imagem de um Sol
parado nos céus, a plainar sobre as 4guas do oceano — havia duas horas que o Sol ndo se movia.
Na fuga desta imensidao solar, o estrangeiro de Camus foi levado até a presenca do drabe e,
diante do seu desafeto, ele sente que o sol estaciona sobre sua cabeca, alids, exatamente “por
causa deste queimar, que ja ndo conseguia suportar, [ele faz] um movimento para frente. Sabia
que [...] ndo me livraria do sol se desse um passo” (Ibidem); mas, ao dar este passo a frente, o
arabe expunha a sua faca a luz do sol, ela fulgurou e, com efeito, o assassino agiria em sua
legitima defesa. Notar-se-4, pelas palavras insubstituiveis do proprio Camus, que Meursault nao

se defendia do arabe — o disparo foi contra o sol.

A luz brilhou no aco e era como se uma longa lamina fulgurante me
atingisse na testa. No mesmo momento, o suor acumulado nas sobrancelhas
correu de repente pelas pdlpebras, recobrindo-as com um véu morno e
espesso. Meus olhos ficaram cegos por trds desta cortina de ldgrimas e desal.
Sentia apenas os cimbalos do sol na testa e, de modo difuso, a lamina
brilhante da faca sempre diante de mim. Esta espada incandescente
corroia as pestanas e penetrava meus olhos doloridoes. Foi entdo que tudo
vacilou. O mar trouxe um sopro espesso e ardente. Pareceu-me que o céu se
abria em toda a sua extensdo, deixando chover fogo. Todo o meu ser se
retesou e crispei a mao sobre o revélver. O gatilho cedeu, toquei o ventre
polido da coronha e foi af, no barulho ao mesmo tempo seco e ensurdecedor,
que tudo comecou. Sacudi o suor e o sol. Compreendi que destruira o
equilibrio do dia, o siléncio excepcional de uma praia onde havia sido feliz
(CAMUS, 2013e, p. 60, grifo nosso).

Outrora, no entrecho em que aconselhara Raymond a ndo matar o drabe sem razao,
Meursault salvaguardou um sendo — ndo o mataria sendo em legitima defesa; recordemos que,
depois de lhe tomar o revolver, prudentemente, ele disse a Raymond: “Se o outro se meter ou
se puxar a faca, eu o mato (Ibidem, p. 58). De toda sorte, ainda que noutra ocasido tardia, foi
precisamente isto o que se passou; ora, o drabe puxou a faca e, por conseguinte, o estrangeiro o
matou. Todavia, foi o préprio sol — e ndo o drabe — quem de fato disferira golpes de faca, ou
golpes de luz, contra Meursault, foi o sol quem lancou sua luz sobre o aco da lamina; fé-la
fulgurante como o fogo, incandescente como uma espada ardendo em flamas. Foi o sol quem
inflamou — como mil punhaladas — o corpo de Meursault, foi o Sol quem verteu do céu mais

luz do que suporta os olhos de um homem, foi ele quem mirou a fragil pele humana e soprou o
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seu halito fervente em ebuli¢do. Ao fim e ao cabo, o sol ainda pesou sobre o corpo de Meursault
— tinha o peso de uma pedra de Sisifo — de tal sorte que o tencionou por inteiro, que o crispou
todo, que contraiu o seu dedo de modo a forcar o revdlver, a apertar o gatilho que, por fim,
cedeu. Dera o primeiro tiro as cegas, sem que, naquele instante tragico, desse-se conta do
disparo, sem que se desse conta da imediata queda brusca do drabe, afundando na areia quente
— onde a sua vida escorria por um sulco de sangue na areia. Mais tarde, no tumultuado
julgamento deste assassinato, assertivamente, o réu — consciente do qudo absurda era tal
afirmagdo — apontou o Sol como o verdadeiro culpado deste crime (CAMUS, 2013e, p. 95); e,
de fato, o arrazoado reconta uma histdria propositadamente absurda. Narra-se o absurdo relato
de um homem que, agindo em legitima defesa, dispara um tiro contra o sol — o seu maldito
verdugo —, que impiedosamente o torturou, que o flagelou ao longo de uma tarde de calor
desmedido. Contudo, na intencdo de disparar contra o proprio sol, ele, na verdade, atira na
direcdo de onde advinha o brilho do sol — o sol refletia na navalha do drabe a sua frente; assim,
sem que o desejasse, ele acerta um tiro trdgico em um homem indefeso, um recente desafeto,
uma marionete antagonista que, fortuitamente, tinha em maos a faca que refletia a luz do grande
vildo desta histéria — o Sol. Se pdde notar, pelo que fora exposto, que o arrazoado de pesquisa
se poe em defesa da versdo do assassino, a saber: ele ndo tinha a inten¢cdo de matar o outro, a
culpa foi realmente do sol! Literariamente abordado, o instigante assassinato do 4rabe —
recontado com énfase na influéncia marcante do sol — ainda se abre para questdes outras,

desdobradas, doravante, dentro dos temas camusianos da tragicidade e do absurdo.

4.1.1.2 Trdgico e Absurdo

Entre um cabedal infindo de obras voltadas ao tema da tragédia grega, o livro Mito e
Tragédia na Grécia Antiga de Jean-Pierre Vernant veio a despertar interesse, sobretudo, por
conta da sua discussdo acerca da dependéncia da tragédia atica em relacdo ao mito grego que
lhe antecede; entrementes, seguindo dentro desta temdtica destacada, vale citd-lo também no
momento em que o autor ressalta que — mesmo nutrindo-se fartamente da antiga mitologia grega

— atragédia atica

[...] assume um distanciamento em relacdo aos mitos de herdis em que se
inspira e que transpde com muita liberdade. Questiona-os. Confronta os
valores heroicos, as representacdes religiosas antigas com novos modos de
pensamento que marcam o advento do direito no quadro da cidade
(VERNANT, 2014, p. 4).
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Ou, dito de outra, embora atados aos mitos originais e as epopeias, embora elados a
religido grega e ao imagindrio da época, os grandes tragedidgrafos aticos compuseram suas
tragédias com uma impressionante liberdade de criacdo. De tal sorte que, a rigor, aprouve-lhes
tecé-las conforme as demandas sociais mais emergentes das cidades gregas. A titulo de
exemplo, com o advento da democracia grega, o tema do direto, segundo Vernant, tornou-se
uma questdo suma na dinadmica das cidades gregas, uma questdo, entretanto, ausente no amago
dos mitos originais e da religiosidade grega.

Nas secoes anteriores, sublinhou-se as feicoes tipicas da tragédia grega — cunhadas sob
o signo do pensamento tragico moderno — recorrentes no decorrer do tomo analisado de O
Estrangeiro e, conforme entendemos, assiduas também ao longo do romance completo. Mesmo
notadamente inspirado pelas tragédias gregas e pelo pensamento tragico moderno, Camus nao
escreveu uma copia das velhas tragédias da Antiguidade grega, tampouco tabulou,
sistematicamente, um tratado sobre a ressurreicdlo de um espirito trigico no seio da
Modernidade. O literato e filésofo franco-argelino escreve a tragicidade que lhe fora legada,
mas o faz de acordo com seu estilo literdrio particular; ou, por assim dizer, tal como os
tragediografos gregos, distanciados dos mitos que eram fonte de inspiracdo, Albert Camus,
igualmente, distancia-se e também transpde as fontes que lhe inspiram.

Uma das distingdes mais notdveis deste romance-tragédia camusiano — deste dado
recorte de O Estrangeiro — diz respeito ao antagonismo propriamente exercido por uma
entidade mundana, ou seja, diz respeito a vilania advinda do préprio sol. Valendo-se da
tipologia das tragédias cldssicas, o literato leva a cena uma outridade superior, ou ainda, ele
evoca uma poténcia invencivel, contra a qual o her6i tradgico trava uma batalha que — tal como
em toda tragédia verdadeira — ndo pode vencer. No caso de O Estrangeiro, tal outridade titanica
— estabelecida sob inspiragdes tragicas antigas e modernas — fora personificada pelo potente sol
da Argélia. Dois acentos sdo importantes neste interim. O primeiro vislumbra o fato do autor
optar por um ente da natureza, o sol, uma opg¢ao feita em detrimento de uma persona metafisica;
em outras palavras, Camus escolheu um componente da natureza — da physis'*® — para
interpretar um dos papeis mais imprescindiveis de uma histéria tragica, o papel da poténcia

antagonica invencivel. A despeito do nome que lhe seja dado, um deus, um demodnio, uma forca

146 Em termos aristotélicos, referimo-nos as coisas naturais, contudo, faz-se aqui uma indispensavel
excecdo em relagdo a qualquer construto de teor metafisico — desde aqueles construidos aos moldes
da Antiguidade estendendo-se as metafisicas modernas.



176

potente e misteriosa tal como o destino, sejam leis invioldveis, promessas inquebrdveis, reis
poderosos ou senhores pujantes, de toda sorte que seja, sem esta outridade oponente, poderosa,
invencivel, ndo se pode compor o que se convencionou chamar de tragédia147. O segundo acento
destaca a escandalosa semelhanca entre esta assumida férmula trigica — entdo adotada por
Camus em O Estrangeiro — e a férmula suma do absurdo camusiano. A bem da clareza,
observada de acordo com O Mito de Sisifo, segue uma das reiteradas férmulas empregadas para

melhor compreensdo do significado — ainda que apenas parcial — do absurdo camusiano:

Em sua clarividéncia [...] o sentimento do absurdo se esclarece e torna-se mais
preciso. [...] Este mundo ndo é razodvel em si mesmo: eis tudo o que se pode
dizer. Porém, o mais absurdo é o confronto entre o irracional e esse desejo
desvairado de clareza cujo apelo ressoa no mais profundo do homem. O
absurdo depende tanto do homem quanto do mundo (CAMUS, 2013m, p.
34, grifo nosso).

O sentimento absurdo e o sentimento tragico — um e outro sumarizados como tragédia
e como absurdo — confundem-se; uma vez que ambos t€m como cerne o confronto entre o
homem desejante e um titdnico mundo hostil, o qual, segundo Camus, revela-se estranho,
irracional e indiferente em face do homem que o interpela. A bem dizer, naturalmente, o homem

148
, de sorte que tal busca o coloca em confronto com um mundo

procura conhecer
incognoscivel, um mundo que lhe € outro e que, em ultima instincia, ndo se submete aos
quereres essenciais deste homem — o mundo ndo pode ser vencido! Trata-se de uma partida
dada, de antemdo, como perdida. No entanto, nota-se, com certa facilidade, que absurdo e

tragédia estdo resumidos em uma mesma formula bésica, ei-la: o confronto entre um homem

'*7 Para mais a esse respeito, conferir o arrazoado da secdo 3, na qual se deslinda (fundamentando-se a

partir das consideracdes tedricas de George Steiner) acerca das nocdes basilares de tragédia, de tragico
e do mundo como outridade em relagdo ao homem. Cf. 3.1.2 As contradi¢des do tragico — do luto e
dos deuses fugidios, p. 67-75.

1% | eia-se conhecer, primeiramente, pelo prisma kantiano, ou seja, a rigor, conhecer implica no querer
impossivel de conhecer as coisas em si mesmas, ou ainda, implica no querer conhecer as coisas do
mundo para além das representacdes dos sentidos. Leia-se conhecer como sindnimo de familiaridade,
leia-se como desejo propriamente humano de unidade e de sentido. Leia-se conhecer representado
pelas nostalgias humanas, especialmente a nostalgia do sagrado; e, por fim, leia-se conhecer, entre
outros aspectos, como o desejo da razdo de prever e, consequentemente, interferir sobre o destino dos
homens-no-mundo, de modo que seja possivel, por exemplo, dar cabo do sofrimento humano em
termos coletivos e, em termos individuais, dar cabo do desespero e da angtistia do homem. Portanto,
leia-se conhecer como o poder da razdo de reconciliar o homem com o seu mundo entranho na medida
em que ela, a razdo humana, ultrapassa seus limites naturais. Enfim, ao tratar do absurdo em O Mito
de Sisifo, a filosofia camusiana toma nota destes e de varios outros aspectos, assim, a palavra conhecer,
neste trecho de simples resumo, ndo pode ser reduzida a uma leitura superficial.
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vencido e uma outridade invencivel. No caso do absurdo camusiano, o homem estabelece
confronto apenas com o mundo natural, e nada fora deste pode assumir o papel do antagonista
vencedor. Ao passo que, no itinerdrio tragico cldssico, os deuses frequentemente sao desafiados
pelos homens, como aponta Vernant (2014, p. 4). Por assim dizer, a tragédia grega ndo se
distancia — ndo totalmente — dos seus mitos origindrios; e mais, o fendmeno da tragédia na
Grécia antiga se desenvolve ainda enraizado nas tradi¢cdes miticas — tal como assegura Vernant.
Nao obstante, o autor fulgura pelas frestas e rachaduras gregas, ou melhor dizendo, a énfase nas
rupturas entre a tragédia grega e os mitos originais é o que confere originalidade a obra de
Vernant — que se diga apenas acerca da obra acima citada. O que, segundo Vernant, via-se
apenas parcialmente fraturado na Antiguidade grega, ja se encontrava completamente bipartido
ao cabo da Modernidade, sobretudo no desenrolar da obra camusiana; de tal sorte que a
composi¢do tragica camusiana negou, prontamente, qualquer tipo de metafisica reconciliadora
— ou qualquer forma de transcendéncia desafiante. Camus, ao compor a totalidade da sua obra,
ele a compde fiel ao rigor antecipadamente estabelecido na primeira pagina d’O Mito de Sisifo;
como se fizesse um prologo para suas obras completas, ele afirma que “nenhuma metafisica,
nenhuma crenga estd presente aqui” (2013m, p. 18) — eis uma regra basilar acima da qual se
assenta a literatura camusiana. Destarte, ao dispor um conflito trdgico entre um homem fragil e
uma outridade potente ou, em outras palavras, ao opor homem e mundo, homem e natureza ou
homem e sol, Camus ndo se limita apenas a ado¢do de uma estrutura tragica no imo do seu
romance; a bem da verdade, o escritor segue além disso e, assim, — paralela a tragédia interna
do texto — ele revela a presenca da estrutura fundante do que ele chamou de absurdo em O Mito
de Sisifo. Ou seja, o literato desvela o sentimento de estranheza que toma um homem consciente
que, de chofre, interpela 0 mundo ao seu redor — ele expde um sentimento de estranheza que
toma o homem em face da natureza que o cerca.

No mais, ao discorrer a respeito do sentimento de um homem consciente do absurdo da
existéncia, Camus retrata — como se fotografasse uma paisagem longinqua — um mundo
demasiado irracional como uma imensa outridade irredutivel; a seguir, O Mito de Sisifo arrazoa

sobre esta impassivel estranheza do mundo:

Um grau mais abaixo e surge a estranheza [surge a outridade]: perceber que
o mundo ¢ “denso” [essencialmente incognoscivel], entrever a que ponto
uma pedra é estranha, irredutivel para nds, e com que intensidade a
natureza, uma paisagem pode se negar a nés. No fundo de toda beleza jaz
algo de inumano [...] A hostilidade primitiva do mundo, através dos

milénios, se levanta de novo contra nos. [...] O mundo nos escapa porque
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volta a ser ele mesmo. Esses cendrios mascarados pelo habito tornam a ser o
que sdo. [...] Uma coisa apenas: essa densidade e essa estranheza do
mundo € o absurdo (2013m, p. 28, grifo nosso).

Neste apequenado recorte ilustrativo, o ensaista atesta o que fora dito acerca da realidade
de um mundo — aludido também como um sindnimo da natureza — que se impde como uma
outridade desafiante e, de sobremodo, hostil ao homem aplicado ao esfor¢o de torna-la familiar;
ou ainda, o homem contenda com este mundo a fim de abarca-lo por completo, de humaniza-
lo, mas, visto como uma descomedida poténcia indomdvel, inumana e opaca em relacdo a
racionalidade humana, o mundo escapa as investidas vérias deste homem desejante — deste
homem obstinado a reduzir esta assustadora impessoalidade que confere ao mundo uma
outridade infalivel. Diga-se, ainda a mirar este embate tragico, que o0 homem estd destinado a
fracassar no entrementes deste confronto que opde ele contra 0 mundo — enfrentamento que
culmina na apari¢do de um primeiro sentimento de absurdo. Destarte, incapaz de compreendé-
lo essencialmente, o homem encontra-se defronte um mundo outro, ou seja, defronte uma
outridade potente; alids, posto que 0 homem habita, necessariamente, nesta imensiddo que lhe
¢ estranha — o homem habita no mundo —, ndo admira que, desta sorte, Camus chame o homem
de estrangeiro. Em outra suma, dada a sua inarreddvel condi¢do de ser-no-mundo, todo homem
—no exato instante em que nasce de uma mulher — torna-se o mais novo habitante de um mundo
que, aos termos deste ensaio camusiano, ostenta-se demasiadamente estranho; assim, a rigor,
conscientes ou nao conscientes de sua condicdo, os homens sdo todos estrangeiros, posto que
existem sobre a extensdo de uma Terra estranha. Ao principiar o seu ensaio sobre o absurdo, O
Mito de Sisifo, o filésofo, de pronto, atica a memoria conectiva de seus leitores, mais
acertadamente, ele o faz na seguinte passagem ao longo da qual costura-se, de forma
indesatdvel, um elo entre o sentimento de absurdo e o sentimento de estrangeiridade do homem;
ou ainda, eis um elo — feito a mao de um teceldo literdrio — entre o romance O Estrangeiro

(1942) e o ensaio filos6fico O Mito de Sisifo'* (1942):

1% Como se sabe doutros tomos desta pesquisa (mas nunca serd suficiente relembrar), estas duas obras
camusianas se espelham, uma realca, complementa e explica a outra. O Mito de Sisifo e O Estrangeiro,
assim como as pecas teatrais Caligula e O Equivoco, sdo partes complementares que compdem o ciclo
do absurdo da obra camusiana, ou seja, o conjunto destas obras gira em tono do mesmo tema, o tema
do absurdo. Além do que, O Mito de Sisifo e O Estrangeiro, em especial, sdo obras escritas em
periodos tdo proximos que, para fins didaticos, pode-se dizer tratar-se de duas obras e um mesmo
periodo de composi¢cdo, o que torna ainda mais compreensivel as semelhancas entre elas; por fim,
ambas sdo publicadas no mesmo ano, em 1942, por conseguinte, é crivel afirmar que estamos diante
de obras espelho — uma reflete a imagem da outra.
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Qual € entdo o sentimento incalculdvel que priva o espirito do sono necessario
para a vida? Um mundo que se pode explicar, mesmo com raciocinios
erroneos, ¢ um mundo familiar. Mas num universo repentinamente
privado de ilusoes e de luzes, pelo contrario, o homem se sente um
estrangeiro (CAMUS, 2013m, p. 21, grifo nosso).

Nestas pédginas iniciais de seu ensaio, Albert Camus estd a apresentar o perturbador
sentimento do absurdo, este que, no instante em que acomete o espirito, priva o homem —
conscientemente desperto — do desejado sono do coracdo; despertd-lo, nesse interim, significa
fazé-lo ver a estranheza do mundo e o conseguinte absurdo nascente deste esforco humano de
extrair sentido do seu cotidiano ou de inferir sentido a prépria existéncia — de concebersentido
nesta relacdo entre homem e mundo. O postulado camusiano permite ainda inferir que este
sujeito, outrora adormecido, certa feita acorda e — como se as escamas lhe fossem arrancadas
dos olhos — ele nota que o mundo ndo lhe era assim, demasiadamente estranho; e ndo o era
porque miriades de ilusdes ou de raciocinios errdneos maquilavam-no, conferiam-lhe uma
desejada familiaridade. Este sujeito de alhures reconhecia sentido no mundo cotidiano — até
entdo saberia explicd-lo. Se, por ventura, tais ilusdes se dissipam, o mundo torna ao que ele de
fato €, ou seja, torna a ser uma outridade inumana — naturalmente e potentemente hostil; e este
homem desperto, por sua vez — em face desta outridade incognoscivel e arredia —, sente-se um
verdadeiro estrangeiro, porquanto fora privado de um mundo ilusério que, noutra ocasido,
oferecia-lhe o sentido do qual ele tanto carece. Em suma, este sujeito, dantes adormecido, fora
privado de um mundo tdo racionalmente claro que o fazia sentir-se em casa — em seu torrao
natal.

Nesse primeiro estado de consciéncia pacificada, ndo pode haver confronto tragico, haja
vista que este homem exemplar se encontra familiarizado ou conciliado com seu mundo. Nao
obstante, se ele suspeitar dos sentidos que lhe sdo dados, se, de repente — em um destes
vislumbres casuais —, ele nota 0 monumental teatro de médscaras dancantes, se por acaso duvidar
do espetaculo encenado pela razdo, cujo fim € tdo somente salvaguardar-se do incomodo
sentimento de absurdo, este sujeito cismado entdo se descobrird iludido por si mesmo ou
enganado pelos outros. Discutindo em mitddos, € suficiente observar um espirito em seu
desenvolvimento natural, notar-se-a — e com certa brevidade — que as ideias por ele cultivadas,
cedo ou tarde, mostrar-se-ao parcialmente ou totalmente erroneas, talvez ha muito obsoletas e,
por fim, parte destas ideias renegadas serdo tachadas como frutos dos tempos da ingenuidade
humana. O que se quer por em perspectiva € que a questao fulcral deste ensaio camusiano passa,

primeiramente, pela descoberta do absurdo, para, logo em seguida, passar pela premente



180

necessidade de convivéncia com absurdo descoberto; ou de outra, a questdo dltima deste ensaio
camusiano se volta para a urgéncia de dar seguimento a vida, a urgéncia de seguir adiante a
despeito da consciéncia de que, ao fim ao cabo, o sentido dltimo das coisas em si continua
velado a razdo humana — e hd de permanecer neste estado de mistério. Em uma palavra, as
questdes dltimas da existéncia — cagadas a cada geracdo desde tempos ancestrais — hio de
permanecer como estdo no momento, ou seja, sem qualquer explicacdo satisfatoria. Destarte,
esta posto um desafio existencial de dimensdes hercileas, o desafio de viver sem explicar; de
seguir consciente do absurdo ou, em outras palavras, de conviver harmonicamente com uma
expansiva falta de sentido que, de repente, assumiu diversos aspectos da vida de umindividuo.
Tal desafio, quando se apresenta ao homem, demanda dele uma postura existencial comumente
contrdria ao senso comum, ndo admira, portanto, que, no decorrer d’O Estrangeiro, Meursault
— 0 homem absurdo de Camus — seja rotulado como um sujeito de hébitos estranhos. Ainda
nesse interim, tal desafio também demanda, por conseguinte, a coragem existencial de seguir
vivendo como um estrangeiro — conscio da sua condi¢do de estrangeiridade no mundo.

Dito isso, eis a vez do arrazoado seguir de um marco a outro, ou seja, do assassinatodo
arabe a incessante procura por explicagdes que sejam capazes de elucidar, racionalmente, tais
acontecimentos; o mistério em torno da auséncia de sentido deste crime, de certo, impulsiona o
leitor em dire¢@o a segunda parte de O Estrangeiro. Todavia, tal procura por sentido ndo parte
de Meursault, o assassino, parte, a rigor, dos principais representantes da sociedade civil e
legislativa; a partir deste ultimo modelo, t€ém-se, a titulo de exemplo, o juiz de instru¢do, o
advogado e o procurador, por parte da sociedade civil, os exemplos mais notérios sao o préprio
juri, as testemunhas e os demais participantes do julgamento de Meursault — eis uma sociedade
a procura de uma explicacdo que sacie esta sua voraz vontade de sentido. Dir-se-4, assim, que
enquanto a sociedade se pergunta, incansavelmente, acerca do porqué daquele assassinato, do
outro lado, o proprio assassino segue em siléncio, mas nao por cautela, o faz posto que nao tem
nada de relevante a dizer (CAMUS, 2013e, p. 66); ademais, no entrementes do julgamento, nem
mesmo numa dada ocasido impar — na qual o criminoso oferece uma explicacdo para os que o
inquerem —, Meursault ndo desfez o imperioso estado de absurdo instalado desde o assassinato
do drabe, uma vez que ele dispde ao publico uma explica¢do tdo absurda quanto o préprio
siléncio inicial. O publico que lotou o tribunal, no dia em que o assassino fora jugado, ao fim e
ao cabo, ndo encontrou o que veio procurar, ndo obteve, por assim dizer, um sentido

cognoscivel — apaziguador da sua vontade de verdade — para aquele crime sanguinolento;
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encenado em um palco de areia e tendo como cendrio duas grandezas proprias da Argélia: o seu
sol cortante e a vermelhiddo de seu mar entrecortado pela luz solar.

A despeito do quanto se afigure como um grande absurdo, o préprio romance permite-
nos asseverar a respeito da real culpabilidade do sol, ou seja, o texto testemunha a favor do
absurdo daquele fato tragico e, assim sendo, ele também nido tem a pretensdo de desfazé-lo —
ndo se pode extrair sentido de um acontecimento absurdo ou redundantemente inexplicavel.
Supde-se que muitos dos leitores do romance tenham dado continuidade a leitura, seguido em
direcdo a segunda parte do romance, movidos por esta vd — embora deveras natural —
expectativa de encontrar um sentido racional ao cabo do romance; liam sedentos por um
esclarecimento final no tocante ao crime, o qual ndo lhes fora dado — diga-se dentro dos limites
de uma hermenéutica liberta de simbolismo forcados ou ndo razoaveis. Assim sendo, ao fazer
do sol o culpado primeiro da morte do drabe na praia, Camus revela que, em certa medida, a
sua intencdo era elaborar uma histéria que ecoasse — a bradar pujante no peito do seu leitor —
um real sentimento de absurdidade. Dir-se-ia, desta maneira, do desejo camusiano de despertar
— além de uma intragavel tragicidade — um incomodo sentimento do absurdo em seus leitores;
visto que, conclui-se a historia romanceada e, no entanto, o autor ndo oferece esclarecimentos
cognosciveis capazes de explicar as motivacdes daquele crime hediondo. Diga-se ainda, em
outras palavras, o romancista ndo presta explicagdes — sendo uma — sendo a verdade absurda da
culpabilidade do sol; ei-lo, um enunciado absurdo que soa e outra vez mais ressoa 0 mesmo que
diz o estribilho de uma can¢do de um reverenciado artista brasileiro, o cantor e escritor Chico
Buarque Holanda. Melhor dizendo, Chico Buarque Holanda, inspirando-se em O Estrangeiro
de Albert Camus, compde uma cancdo chamada Caravanas, cujo refrao — recortado adiante —
aponta para o mesmo culpado da trama camusiana; embora seus versos cantem outras situagoes
também absurdas — e tipicamente brasileiras —, neste estribilho, o velho Chico (CARAVANAS,

2017) alardeia entdo o nome do seu culpado:

Sol, a culpa deve ser do sol

Que bate na moleira, o sol

Que estoura as veias, o suor

Que embaca os olhos e a razio [...].

Salvo a explicacdo de que o assassino atendeu aos pulsantes apelos dos seus imperiosos
sentidos, incitados pelo sol que lhes atingira — logo ndo desculpabiliza o sol —, com efeito, o

acontecimento central do romance ndo tem explicacdo; ainda que atender aos apelos dos
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sentidos venha, por ventura, levar-nos a fugir do campo semantico do absurdo, ainda assim,
trata-se de uma fragil explicacdo, de toda sorte inaceitdvel em frente a sociedade ou sob os
pardmetros minimos do mundo juridico da época. Logo, embora a verdade seja um absurdo —
pois o autor quer que assim o seja —, a verdade dos fatos ndo comungava dos argumentos do
procurador, que dizia que o criminoso agira de forma premeditada ao assassinar aquele homem
na praia (CAMUS, 2013e, p. 91); o romance estabelece a verdade dentro da indbil defesa do
advogado e das raras palavras do réu, que confessou sua culpa, mas “ndo tinha tido a intengao
de matar o arabe” (Ibidem, p. 94).

A suma, em uma palavra, reafirma que Camus escreveu um romance de inspiracdes
tragicas, ndo obstante, o autor forja o texto com o que lhe atribui maior originalidade, a saber,
ele escreve um romance essencialmente absurdo e — justamente por ser absurdo — trata-se de
uma obra que flerta com um espirito tragico radicalmente irreconcilidvel; ou mais, trata-se de
um texto que ndo abre espacos conciliatérios onde se possa encontrar uma explicacdo comoda,
um sentido satisfatdrio que restitua o elo rompido entre a razdo humana e a outridade do mundo.
Desta sorte, Camus ousou a transitar por uma vereda literdria original, ao longo da qual o tragico
e o absurdo propositadamente ndo se distinguem, ambos sdo parte da composi¢do do texto —
diga-se em termos semanticos e estruturais; porquanto que, cada vez mais Camus se mostra
irredutivel com relagdo ao absurdo — em relacdo a vontade de verdade ndo satisfeita — mais o
autor assume a radicalidade do pensamento tragico em sua obra, haja vista que assim ele
claramente refor¢a a contradicdo homem e mundo em O Estrangeiro. Noutros termos — tendo
em mente o arrazoado anterior € 0 que se segue —, sugere-se uma nomenclatura ainda mais
apropriada para o designar deste romance, nesse interim, faz-se crivel chamé-lo de uma
auténtica tragédia absurda; a notar, sem mais delongas, que Camus soergue um corpo literario
tragico sobre um inarreddvel sentimento de absurdo, sentimento que toma este homem posto

em face da descoberta de um mundo que lhe é demasiado estranho —um mundo que lhe € outro.

4.2. UM ESTRANHO E UM ESTRANGEIRO

4.2.1. Dois titulos — sobre ser estrangeiro no mundo

Supde-se que uma pergunta, demasiada comum, tenha passado pela cabeca dos

incontdveis leitores deste aclamado romance de Albert Camus — O Estrangeiro; de sorte que

seriam raros os que nao se fizeram a seguinte questdo: Por que o romance alcunha este titulo?
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Em que tal titulo se fundamenta? Ou ainda, por que Meursault recebe sobre si uma designacao
tal como esta, a de um estrangeiro15 99 Tal questdo pode assumir maiores propor¢des se
adotamos outro viés de traducio do titulo para o portugués, uma vez que a variagdo semantica
deste titulo — em uma traducdo livre do franc€s — permite chama-lo, curiosamente, de O
Estranho"'. Seguindo de acordo com esta variante — a qual toma o personagem principal como
um estranho —, é possivel elencar alguns claros porqués para a questdo sobreposta; todavia, para
explicar o sentido primeiro do titulo, O Estrangeiro — primeiro por tratar-se da traducdo mais
comum —, a questao demanda um quinhdo a mais de reflexdo. De forma mais detida, seguiremos
a tratar de ambas as perspectivas separadamente, contudo, por ora, € importante dispd-las em
paralelo — vejamos; eis que seguem, entdo, as respostas mais diretas e simplificadas para as
perguntas antepostas — respostas sobre as quais apostamos uma hipétese nuclear deste construto
de tese.

Primeiramente, em termos mais didéticos, diga-se que Meursault pode ser chamado de
estranho porque, frequentemente, suscita estranheza no decorrer do romance; ou seja, o
personagem principal de Camus desperta real estranhamento, em primeiro lugar, nos proprios
leitores do romance, e depois, desperta ainda este mesmo sentimento de estranhamento nos
personagens que o circundam. Por conseguinte, chama-lo-emos estranho devido ao fato de
comportar-se de maneira demasiada estranha — visto sob a perspectiva do espaco literario
circunscrito dentro das pédginas do romance camusiano. Além dos seus habitos socialmente
destoantes, a sua forma de compreender a propria existéncia — de ler os fatos que lhe acometem
— se mostra deveras distinta dos demais personagens participes da sua histéria; ou, diga-se outra
vez mais, trata-se de um modo de existir provocador de estranhamentos naqueles ao seu redor
— tal como os exemplos episodicos de didlogo com o seu advogado (CAMUS, 2013e, p. 65),
com o0 juiz de instru¢dao ou com o Capeldo prisional. O estranhamento suscitado por Meursault
nao ¢ dificil de ser notado — basta uma atenta leitura de trechos destacados a frente para nota-

lo —, a bem da verdade, o fito essencial estd em compreender as razdes origindrias que o levam

1% Cabe notar que o enredo do romance se passa apenas na Argélia (sem se deter sobre o fato do pais
encontrar-se colonizado pela Franga); todavia, importa ressaltar que Meursault e nenhum dos demais
personagens da trama s@o, em termos literais, estrangeiros de fato (ndo existe apontamentos ou
discussdes a este respeito ao longo da histéria). Além do que, ndo se observa nenhum tipo de
deslocamento territorial relevante dos personagens, de sorte que o Unico estrangeiro, de fato, trata-se
de um personagem irrelevante no desenrolar do enredo, um jornalista, um enviado de um jornal francés
para cobrir o julgamento de Meursault e, em seguida, o julgamento de um parricida (CAMUS, 2013e,
p- 81).

UL Etranger corresponde ao titulo original em francés (lingua pétria da obra).
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a comportar-se de maneira estranha aos olhos dos que o cercam; neste ponto especifico — nas
raizes do estranhamento — o arrazoado pretende se prender com maior afinco. Ndo obstante,
nesta fracdo introdutdria, far-se-4 suficiente observar o quanto Meursault é, de fato, um
verdadeiro estranho. Pois bem, esteja o leitor no século XX ou mesmo no século XXI, de certo
ndo lhe faltard a incomoda impressdao de dissonancia incitada pelas a¢des do personagem — a
julgar pelo enredo do romance ou pelas préprias convengdes da vida em sociedade; convengdes
estas que sdo a medida a partir da qual se afere o habitual e o inabitual, o conveniente e o
inconveniente aos cidadaos modernos — conforme retratados pelo autor situado em seu préprio
tempo. Pois bem, antes da apresentacdo mais aprofundada desta primeira perspectiva de
discussdo — desta primeira resposta para a pergunta inicial — sigamos a apresentacao
introdutdria da segunda perspectiva, igualmente extraida do titulo do romance; trata-se da
tradu¢do mais popular do titulo deste romance, segundo a qual Meursault desponta como o
estrangeiro desta histéria — vejamo-la com a devida brevidade.

O que de fato o torna Meursault, o estrangeiro? A primeira resposta — conforme exp0s-
se no pardgrafo anterior — fundamenta-se em seus hdbitos incomuns, justifica-se, por assim
dizer, em seus atos provocadores de uma estranheza espinhosa; ndo obstante, de forma
complementar, responde-se, também crivelmente, tais questdes sob a aposta conceitual de que
Meursault encarna o papel de um auténtico estrangeiro, de um homem de passagem — de viagem
— por um mundo estranho. Para dizé-lo sem mais delongas, Meursault representa literalmente a
persona de um estrangeiro posto em uma terra estranha, tendo em conta que, existencialmente,
qualquer parte deste mundo — deste estar-no-mundo — corresponde a uma terra estranha'>?,

como o proprio Camus o disse em seu ensaio sobre o absurdo:

Mas toda a ciéncia desta Terra ndo me dird nada que me assegure que este
mundo me pertence [...]. Estranho a mim mesmo e a este mundo, armado
somente com um pensamento que se nega quando afirma, que condicao é esta
em que s6 posso ter paz deixando de saber e de viver, em que o apetite de

152 . . . . g
>? Por ora, vale notar que, neste entrementes, Camus parte de uma premissa basilar doexistencialismo,

a qual fora descrita nos termos da afamada palestra de Jean-Paul Sartre, redigida e intitulada de O
Existencialismo é um humanismo. Na leitura de Sartre, tal premissa do existencialismo fora por ele
elaborada conforme esta classica expressdo: “a existéncia [do homem] precede a [sua] esséncia”
(SARTRE, 2014, p. 3). No que toca o pensamento camusiano, qualquer parte do mundo (qualquer
circunstancia da existéncia) se impde, em um primeiro momento, de forma estranha ao homem, haja
vista que este homem ndo nasce detentor de uma esséncia compativel com o mundo em que ele fora,
antes de tudo, lancado para existir. Embora nela aparando, Camus segue além desta premissa
existencialista, pois, para o filésofo argelino, o absurdo consiste ndo apenas nesta falta prépria do
homem — a falta de uma esséncia pronta —, o absurdo refere-se a incompatibilidade entre o construto
da esséncia humana e a inacessivel esséncia do mundo onde o homem fora posto para existir.
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conquista se choca contra os muros que desafiam seus assaltos? (2013e, p. 32-
33).

Em discussdo acerca da realidade sensorial e 16gica do absurdo — também acerca do
homem diante de um mundo que ndo se reduz a razio e aos apetites essencialmente humanos —
o ensaista encerra tracando um paralelo ao longo do qual absurdo e estrangeiridade coincidem
semanticamente; nota-se, portanto, que esta ndo pertenca a0 mundo ou, noutras palavras, a
condicdo de estrangeiro do homem equivale, a julgar pelo trecho acima citado, a condicao de
absurdidade que acomete o homem. Nesse sentido, um individuo consciente do absurdo da
existéncia, concomitantemente, sente-se um estrangeiro no mundo, visto que ele existe,
necessariamente, na condi¢cdo de habitante de um mundo estranho — que ndo pode racionalmente
lhe pertencer.

O autor compde um personagem essencialmente estrangeiro, a despeito do lugar no qual
esteja ele; trata-se, contudo, de um estrangeiro cuja esséncia continua em construcao
permanente, dir-se-4, por conseguinte, que o estrangeiro pode deixar de sé-lo no momento em
que ele se habitua plenamente ao ambiente existencial que o cerca — se habitua ao mundo.
Ademais, € preciso levar em conta que todo estrangeiro — pensado no sentido mais pragmatico
do termo — necessita adaptar-se ao lugar onde entdo se encontra; eis uma miudeza de valor
hermenéutico inestimavel.

Assumindo ainda a literalidade do termo estrangeiro, € crivel reiterar a necessidade
imperiosa desta acdo de habituar-se ao lugar onde este individuo existe ou habita na condicao
de estrangeiro — isso a despeito da natureza acolhedora ou hostil do tdpos’™ existencial em
questdo. Destarte, € verossimil falar, em termos existenciais amplos, acerca de um homem
estrangeiro-no-mundo. Diga-se, ademais, que tal condi¢do da existéncia humana consiste, a
rigor, em um estado de absurdidade; a bem da verdade, este homem estrangeiro procuradeixar
de sé-lo, ou seja, tal homem se encontra a procura de familiaridade em detrimento da sua
condig¢do de estrangeiridade. Dir-se-ia, doutra maneira, que —como um filho prédigo degredado
— ser um estrangeiro-no-mundo é o mesmo que tornar-se um errante a procura de um espaco
vivencial que se possa chamar de casa; contudo, ainda que haja a possibilidade de adaptar-se
ao mundo que o cerca, o estrangeiro — absolutamente conscio do seu estado de estrangeiridade
—sabe que, no fundo, este mundo inapreensivel ndo se submete aos seus quereres de estrangeiro;

ao contrdrio, o auténtico estrangeiro segue a adaptar-se em conformidade com os imperativos

'3 Do grego, “lugar”.
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do mundo — assumindo as formas do seu mundo. Ao se pdr em perspectiva esta necessidade de
adaptacdo do homem em face do mundo, avista-se o estado de absurdo em que ele seencontra,
da mesma forma, constata-se que este mundo nao € o habitat natural do homem, porquanto que
se faz necessario um esforco construtivo de adaptacao. Nesse sentido, o potencial de adaptagao
do homem no mundo revela o qudo este homem estd de fato consciente da sua verdadeira
condi¢do de estrangeiro. Pois bem, ei-lo, assim, um auténtico estrangeiro no mundo; cabe-lhe
somente habituar-se ou ndo a terra em que ele fora lancado para existir — como um estrangeiro
entre outros estrangeiros.

Ainda acerca do titulo desta obra camusiana, vale observar que Camus apresenta
Meursault como um modelo de estrangeiro, uma vez que o personagem se mostra, ao longo do
romance, capaz de habituar-se ao que — em um primeiro momento — lhe € estranho. A partirdo
pensamento camusiano, advoga-se, neste arrazoado, que o estrangeiro feliz — o estrangeiro
modelo de Camus — € aquele que processualmente sabe fazer de uma terra estranha o seu lar,
fazer de um mundo hostil e opaco a sua terra natal. Ou mais, o desafio de todo o estrangeiro —
a dizer camusianamente — € tornar o mundo um habitat mais humano, mais compreensivel e
familiar. Se, aos termos camusianos, for possivel julgar um bom estrangeiro, este seria aquele
que ¢é capaz de adotar o espaco situacional que lhe foi fatidicamente imposto, de sorte a lograr
éxito em transformé-lo no seu torrdo natal — a despeito de onde se realize a sua existéncia no
mundo; eis, pois, um estrangeiro feliz dentro do espectro camusiano da felicidade, eis o segredo
para imaginar um “Sisifo feliz” (2013m, p. 124) — como afirmara Camus ao cabo de seu ensaio.
Apenas habituado as determinac¢des da existéncia, o estrangeiro — tal como Sisifo — pode entao

se imaginar possivelmente feliz.

4.2.1.1 Meursault — [’autre

“Hoje mamae morreu. Ou talvez ontem, ndo sei bem. Recebi um telegrama do asilo:
‘sua mae faleceu. Enterro amanha. Sentidos pésames.’ Isso ndo esclarece nada. Talvez tenha
sido ontem” (CAMUS, 2013e, p. 13). Logo no principiar da leitura, o leitor d’O Estrangeiro
experiencia este comego literariamente memordvel; ele deslumbra, desde a partida do romance,
uma incontestdvel sensacdo de estranheza, um estranhamento ritmado, no transcorrer do texto,
como um estribilho que ressoa desde o limiar até os atos finais desta composi¢do monumental
— erigida pelo ainda jovem Albert Camus. Em outras palavras, de subito, o primeiro pardgrafo

d’O Estrangeiro pode estarrecer o candido leitor camusiano, entdo exposto, desavisadamente,
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diante desta emblemadtica indiferenca do protagonista em relacdo a data da morte da mae; ou
mais, essa estranha auséncia de emog¢des comuns manifesta um tipo de escandalo — demasiado
frequente ao longo do romance — que, de assalto, toma o leitor inadvertido. Ora, este estranho
comeco trata-se apenas do primogénito de uma sequéncia de escandalos excéntricos — surgidos
de repente no corpo do texto —, suscitados pelas estranhas atitudes de Meursault, o personagem
principal de O Estrangeiro. Sdo muitos os episédios instigantes, capazes de insuflar o leitor de
estranhamento, no breve decorrer desta histdria — tais recortes estdo postos para andlise adiante.
Desta sorte, evoca-se, para orientar o arrazoado, as duas miradas, acima instituidas, a
partir do titulo do romance; a primeira delas — como fora exposto na se¢@o introdutéria — se
voltou para uma tradu¢do inusual do titulo do romance e, por conseguinte, interpreta o
personagem Meursault, sobretudo, como um homem de comportamentos estranhos. Tal visada
ergueu-se, no interim do arrazoado anterior, como uma proposic¢ao legitima, de tal sorte que,
por meio dela, far-se-4 uma correlacdo suméria com o contetdo dissertado na segunda secao
deste trabalho de tese — sobre tal ponte capitular havemos de levantar um dos pilares base deste
trabalho. Nao obstante, tal relacdo entre as se¢des conta, de forma complementar, com a
segunda mirada hermenéutica — pensada ainda a partir do titulo do romance —, a qual confere
um destaque maior ao aspecto de estrangeiridade refletido, amiude, pelo protagonista da obra.
Doravante, tem-se em vista ainda — nas se¢oes seguintes — alargar a discussdo acerca desta
ultima visada que se esteia sobre os desdobramentos da estrangeiridade de Meursault no
desenlace do romance camusiano. Ao cabo, estes dois vieses adotados — a fim de orientar-nos
na interpretacdo do romance —, vez ou outra, encontrar-se-ao indistinguiveis na constru¢do do
arrazoado. De resto, para conferir continuidade a citagdo acima disposta — imortalizada entre os
comecos mais notdveis da literatura universal —, sigamos ainda a deslindar em torno de
Meursault, observando-o perspectivado por estes dois olhares listados, um que o v€ como um
tipo estranho, demasiado estranho, € um outro que o toma tal como um modelo de
estrangeiro' .
Na secdo 3, discorrera-se sobre as contradi¢des do tragico e sobre a outridade do mundo

195 de sorte que Meursault fora apontado, a simples titulo de exemplo, como /’autre °° em

154 ., . . .. . . ..
>* Alids, ei-lo, um modelo camusiano positivo, um estrangeiro que revela um tipo de estrangeiridade

auténtica e socialmente desejavel; a julgar por esta andlise vanguardista a qual seguimos forjando,
paulatinamente, a partir de uma leitura de revisdo fundamentada nos tomos principais d‘O
Estrangeiro.

135 Cf. 3.1 As contradicées do trdgico — a outridade do mundo, p. 64.

156 Em uma traducdo livre do francés, “O outro”.
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relagdo ao mundo — viamo-lo ao lado do préprio Hamlet de Shakespeare. No contexto da secdo
3, o texto seguia sob as orientacdes introdutdrias do critico literdrio francés, George Steiner. No
prefacio do livro A morte da tragédia, Steiner manuseia tal designacdo, [ 'autre, a propdsito de
descrever uma condi¢do existencial que sirva como regra de reconhecimento de uma obra
absolutamente tragica — ou verdadeiramente trigica. Um personagem — de fato pertencente a
esta condicdo absolutamente trigica — torna-se parte ativa de uma insolivel oposicdo: a
contradi¢do essencial que opde homem e mundo; deste modo, segundo Steiner, estabelece-seo
estranhamento inarreddvel do homem em face da animosidade tridgica do mundo, diga-se,
assim, nas reiteradas palavras de Steiner que “[...] exterior ou interiormente ao homem esta
["autre, a alteridade do mundo” (2006, p. 4).

Sdo vérios os exemplos deste tipo de outridadedispersos no vasto universo historico da
literatura universal; talvez Hamlet seja o exemplar mais grandiloquente. Tal como este
incompardvel libelo de Shakespeare, Meursault figura-se como o principal tipo na literatura
camusiana — a julgar pelo claro estranhamento nele manifesto; embora Meursault procure — na
medida que lhe cabe — adequar-se a realidade, ao passo que Hamlet insurge como o mais sonoro
modelo de homem inconformado, a despeito desta nuance distintiva, ambos t€m, como marca
de suas historias, o signo de estranhamento. Notar-se-4, no que toca Meursault, um punhado de
pequenos episddios fortuitos, sequenciados na primeira parte da histéria, a suscitar uma
estranheza intragdvel — uma repulsa contagiosa — de tal sorte que o préprio crime do
personagem serd posto de lado, ofuscado em face do estranhamento dos demais personagens;
embora seja um assassino confesso, Meursault serd condenado a pena capital por ndo ter
chorado no enterro da mae. A sequéncia de atitudes estranhas — socialmente inaceitdveis —
encontra-se disposta, mormente, no inicio do romance, todavia, é possivel observar claramente,
ao longo do julgamento de Meursault, o qudo incomodos sdo tais desvios de comportamentos
do protagonista. Vé-se tal estranhamento desde a defesa até a acusacao do réu; a comecar pelo
proprio advogado do acusado, o qual, a julgar pelos sinais de evidente insensibilidade do réu
no dia do enterro da mae — conforme lera ele no inquérito —, perguntou-lhe se ele realmente
sofrera (CAMUS, 2013e, p. 64). Em outras palavras, o advogado notadamente duvidou do amor
deste filho pela sua mae. Constrangido diante da pergunta do advogado, Meursault lhe devolveu

a questdo acompanhada de uma resposta ainda mais estranha:

E claro que amava mamae, mas isso ndo queria dizer nada. Todos os seres
normais tinham em certas ocasides desejado, mais ou menos, a morte das
pessoas que amavam. Nesse ponto, o advogado me interrompeu e mostrou-se
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muito agitado. Obrigou-me a dizer que ndo diria isso no julgamento, nem ao
juiz. [...] Perguntou-me [entdo] se ele poderia dizer que, no dia, eu controlara
meus sentimentos naturais. — N@o, porque ndo é verdade — respondi. Olhou-
me de modo estranho, como se eu lhe inspirasse uma certa repulsa (CAMUS,
2013e, p. 64 - 65).

Primeiramente, vé-se uma plausivel inspiracdo dostoievskiana, especificamente no
instante em que o réu supde normalidade de ocasionalmente desejar a morte de pessoas amadas;
na génese deste comentario, encontrar-nos-emos com o literato russo, Fiédor Dostoiévski, em
sua obra classica, Os Irmdos Karamdzov. A citacdo camusiana faz referéncia a um tomo do
testemunho do personagem Ivan Karamédzov que — compelido por um surto de loucura — arma
um escandalo no julgamento de seu irmao Dmitri Karamdzov; ao longo do escandalo, Ivan
profere, diante do tribunal, uma sentenca semelhante a essa que fora citada por Meursault. Nao
obstante, por ora, o que de fato desperta a aten¢do diz respeito a duas percep¢des distintas —
uma oriunda do acusado e outra do seu defensor — acerca da normalidade deste desejo ocasional
que vislumbra a morte de pessoas amadas. O primeiro cré na normalidade deste tipo de desejo,
o segundo, o advogado, manifesta uma acentuada repulsa ao ouvir tal comentdrio; de tal sorte
que o seu esforco consiste em convencer o réu do quao inadequado seria expor uma explicacao
destas diante de um juiz e de um juri. O advogado quer, portanto, obrigd-lo a ndo dizer algo
desta natureza no decorrer do julgamento. No mais, passado o susto inicial, o defensor ptblico
ignora a declaracao de amor do acusado por sua mae e centra-se na estranheza do restante da
fala do acusado; sublinha-se que o préprio advogado de defesa de Meursault manifesta
considerdvel estranhamento diante das palavras do réu, estranheza esta traduzidapelo romance
como um visivel sentimento de “repulsa”. Doravante, sendo a questdo tratada pela acusacao,
erguer-se-a sobre Meursault — sombreando-o por completo — uma imagem ainda maior, ainda
mais vivida, deste seu estranho modo de ser no mundo.

A partir dessa citacdo, ainda se pode observar que o sentimento prevalecente da parte
do advogado — quicd também de parte dos leitores do romance — foi o de surpresa; pois, tendo
em mente que filhos desprovidos de amor aos préprios pais ndo sdo assim tdo incomuns, o
advogado se surpreende ao notar que este ndo era o caso do réu; Meursault contradiz, de pronto,
as suspeitas do advogado. Ou seja — no fim das contas e a despeito das aparéncias —, Meursault
indubitavelmente amava a sua mae. Noutras palavras, diga-se que o primeiro estranhamento,
revelado na citacdo, decorre desta sincera afirmacdo, insurge desta declaracdo de que o
personagem principal — bem como € esperado de pessoas normais — de fato amava a sua mae,

contrariando as suposi¢des do seu defensor. Ao longo do contexto, Meursault se explica: “[...]
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no dia em que enterrara mamae, [eu apenas] estava muito cansado, e com sono”, ele ainda
acrescenta — neste esforco raro de traduzir o seu temperamento — “que [seus] impulsos fisicos
perturbavam com frequéncia os seus sentimentos” (CAMUS, 2013e, p. 64); assim, por estas
razdes, o interrogado ndo sabia dizer ao certo o que sentira — além do cansago e do sono — no
dia do enterro de sua mae e, servindo-se deste mesmo argumento, ele tentou explicar-se quanto
a insensibilidade registrada neste dia. No mais, aqui — neste proficuo didlogo entre o defensor
e o acusado — observa-se o desdobrar de sutis impressdes e de caras afirmativas que sao, sem
davidas, expressdes sinceras dos personagens. A bem dizer, o interrogado certamente amava
sua mae, ainda que agisse de modo contrério — orientado pelos imperativos de sua sensibilidade
fisica —, ainda que, ao agir assim, transmitisse uma impressao inabitual de clara insensibilidade.
Diante das respostas do seu cliente, 0 advogado se mostrou também sincero e, de acordo com
a leitura do texto, assinala-se claramente as reacdes de estranhamento do defensor publico —
uma evidente repulsa fisica apontada pelo texto.

Propositadamente, o autor ainda compde, nas entrelinhas do texto, um confronto entre
dois planos de percepcao da realidade, ou seja, Albert Camus estabelece um contraponto entre
as aparéncias socialmente ditadas e as peripécias de uma esséncia peculiar — que fora erigida
conforme as determinacdes dos sentidos fisicos. E, por conseguinte, o romancista lancara luz
sobre o que de fato constitui, ativamente, a esséncia dos homens ou, mais especificamente,
Camus realca a poténcia dos sentidos como principal constituinte da esséncia dos homens,
ressaltando-a em detrimento de construtos racionais, de abstracdes de natureza incorpdrea, ou
ainda, de aparéncias racionalmente idealizadas impostas sob o formato de um consenso social
— asseguradas como verdades invioldveis ou como regras de normalidade. Em suma, trata-se da
distin¢do de uma aparéncia ideal — qui¢d conveniente a ocasido da morte de um ente querido —
e uma aparéncia real; chamemo-la real dentro de uma perspectiva camusiana, a qual se vale,
sobretudo, do corpo e dos sentidos do homem — vale-se do que € mais proprio do homem. Em
outras palavras, ao permitir que suas a¢des sejam guiadas pela sua sensibilidade corpérea,
Meursault estabelece sobre si um império dos sentidos e, por conseguinte — tal como Nietzsche
fizera antes dele —, Camus propde o protagonismo do corpo em detrimento do protagonismo da
razdo. Ainda neste entrementes camusiano, digna-se uma nota acerca da autenticidade e uma
outra acerca da inautenticidade, o romance confere autenticidade a esse comportamento forjado
em conformidade com os sentidos do corpo; por outro lado, o romance confereinautenticidade
a um tipo de comportamento concebido sob a forja de ideais abstratos, por assim dizer, sob a

forja de um racionalismo caduco — de uma razao insuficiente para responder a velha pergunta
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kantiana: “o que fazer?”. No entanto, como mostra os recortes citados, deixar-se conduzir pela
autenticidade dos impulsos fisicos pode suscitar estranhamento no seio da sociedade, uma vez
que esse grupo determinado de pessoas se habituou a viver de acordo com um padriao de
comportamento socialmente estabelecido; e fora deste padrao social, fora deste circulo protetor,
o homem entdo se encontra sujeito a esmagadora realidade do absurdo, sujeito as implicac¢des
existenciais de uma vida que — em um dado momento — revela-se sem sentido.

Ante uma ameacga as suas ancoradas estruturas de sentido, a sociedade moderna —
representada pelos membros de um tribunal — aplica-se em extirpar o diferente, como se
ressuscitasse as aterradoras inquisicdes da histéria; ou, em outras palavras, tal sociedade
persegue e pune este que afronta a sua normalidade, este que se encontra fora do bojo de valores
estabelecidos e, portanto, representa uma ameaca a legitimidade destes valores. O medo do
estrangeiro — deste que se revela estranho — se mostra nitidamente uma vez que se nota a
verdadeira razdo pela qual Meursault fora condenado. Na pratica, como observado no discurso
da acusagdo, o estranho ndo sofrera uma condenacdo referente ao crime por ele cometido — o
assassinato de um drabe —, a principal razdo residia sobre o seu comportamento aviltante nos
dias fatidicos do enterro da sua mae. Ora, o que de fato o condenou a morte foi este escandalo
impertinente e deveras inaceitdvel segundo o julgamento dos membros do juri; os recortes
selecionados, dispostos a seguir, conduzem-nos nesta direc@o interpretativa. A respeito disso,
tém-se, a titulo de exemplo, as préprias observacoes refletidas pelo réu no entrementes do
julgamento, como esta que nasce de seus pensamentos: “Durante as falas do promotor e do meu
advogado, posso dizer que se falou muito de mim, e talvez mais de mim do que do meu crime”
(CAMUS, 2013e, p. 91). Partindo de ambos os lados, do lado da defesa e do lado da acusagdo,
a discussdo girou, amidde, em torno desta pessoa estranha que, em primeiro lugar, havia
perturbado a sagrada ordem da vida em sociedade, haja vista que ele nio se portou da maneira
mais adequada — em um episddio fortuito da sua existéncia desinteressante. Em segundo lugar,
além de ter se portado assim, de forma tdo escandalosa, contribuia para o seu infortinio um fato
incontestavel, o estranho também violara a lei; de um modo impressionante, em sua busca por
sentido, a mente humana — a ocasido do julgamento — associou dois fatos dispares, fez ligacao
entre dois eventos absolutamente desassociados. Em nome do sentido, destarte, a sociedade
encontrou uma ocasiao oportuna para condend-lo; sustentando-se sobre a justificativa do crime
cometido, hdo de lhe cortar a cabeca por conta do seu estranho e de sobremodo incomodo
comportamento social. Nesse sentido, o promotor segue dispondo sua acusacao, centrando-se,

obstinadamente, em torno do mal proceder do acusado no dia do enterro da mae. Ademais, nos
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paragrafos circunvizinhos, o promotor concluird os argumentos fundamentais de sua acusacao
elucubrando outra associacao absurda de fatos; ele tece, a saber, uma ligeira comparacgdo entre
o gesto de insensibilidade do réu e um aterrador crime de parricidio, o qual haveria de ser

julgado logo em seguida; eis os trechos comentados:

[O promotor] resumiu os fatos a partir da morte de mamae. Relembrou minha
insensibilidade, o meu desconhecimento da idade dela, o meu banho de mar
do dia seguinte, com uma mulher, cinema, Fernandel, e por fim a volta com
Marie. [...] entdo voltou a falar da minha atitude em relagdo a mamae. [...]
falou muito mais longamente nisto do que a respeito do meu crime. [...] depois
de um momento de siléncio [0 promotor| recomegou, numa voz baixa e
compenetrada: - Este mesmo tribunal, meus senhores, vai julgar amanhi o
mais abominavel dos crimes: o assassinio do préprio pai. [...] na opiniao dele,
um homem que matava moralmente a mie devia ser afastado da sociedade dos
homens, exatamente como o que levantava a mao criminosa contra o autor dos
seus dias (CAMUS, 2013e, p. 92-94).

O parricidio salientado ata-se novamente a recep¢do camusiana da obra de Dostoiévski,
notd-lo-emos aqui referindo-se a outro tomo do mais afamado romance do prédigo escritor
russo, Os Irmdos Karamdzov. Sem mais, por ora, voltemos a lista de atitudes consideradas
inconvenientes € que, a juizo do procurador, somadas atestam acerca do cardter ignobil do réu.
Tal listagem trata-se de um resumo da primeira parte do romance'’. Ao cabo de uma exaustiva
viagem até o asilo onde a mae falecera, em Marengo, além de encontrar-se indisposto,
Meursault aceitou com naturalidade a morte da mae. Dizia, a propdsito da viagem ao asilo, que
as visitas lhe custavam seus dias de folga, que ir a Marengo lhe exigia um grande esforco para
pegar o Onibus, pagar as passagens e, acrescido ao calor exaustivo, a viagem se estendia por
longas duas horas desconfortdveis (Ibidem, p. 14). Embora ndo seja de conhecimento do
tribunal, um leitor concluiria que ele amava sua mae, ndo obstante, encontrava-se cansado no
dia do seu enterro. Ele havia vivido um dia fatigante, todavia, restara-lhe o sdbado e o domingo
de folga; aparentemente conformado a morte de uma mae que ndo costumava visitar com
frequéncia, Meursault achou por bem aproveitar os dois dias de descanso que a ocasidao o
proporcionava. Assim, foi ao encontro do mar, antes de deixar as dguas, despropositadamente,
encontrou com Marie, uma antiga amiga com quem desfrutou o dia de mar; caida a noite, ele a
convidou para ir ao cinema, ela — ignorante quanto a morte da mae de Meursault — “riu de novo
e disse que estava com vontade de ver um filme de Fernandel” (Ibidem, p. 26). Destarte, o que

escandalizou o tribunal, além do banho de mar, fora o fato de tratar-se de um filme cOmico. Por

7 Cf: CAMUS, 2013e, p. 13-60.
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fim, naquela noite — um dia apds o enterro da mée —, inicia-se uma relagdo amorosa entre Marie
e Meursault; eis um resumo do porqué o réu fora condenado a morte, faltou-lhe o luto habitual
ante a morte de um familiar, um sentimento de suma importancia no imagindrio popular. Nos
tomos seguintes do arrazoado, evocar-se-4 outros exemplos de personagens do tipo /‘autre — tal
como circulou-se Hamlet de Shakespeare. Entrementes, distando-se do her6i shakespeariano, o
que torna Meursault um tipo autre nao sao atos heroicos ou revoluciondrios, nenhuma bravura
indomita, nenhum gesto memoravel, nenhuma loucura, nem mesmo o seu crime o distingue;
melhor dizendo, Meursault revela-se demasiadamente estranho apenas porque — ao deixar-se
guiar pelos seus sentidos fisicos mais humanos —, inadvertidamente, o réu ndo respeitou as
praticas habituais, ou ainda, ignorou os dias costumeiramente reservados ao luto: ele fugiu a
praxe.

Em segundo lugar, voltemos ao dpice do discurso do promotor de justica. De fato, é
impressionante como o orador sustenta uma equivaléncia entre dois fatos distintos, quer dizer,
entre a aparente indiferenca de Meursault ante a morte de sua mée e o assassinio aterrador de
um pai pelas maos do préprio filho — o primeiro caso sequer configura um crime. Ademais, o
discurso impressiona pelo modo como valora o desvio moral de Meursault, eleva-o, agrava-o o
suficiente para apresenta-lo a estatura de um ominoso parricidio. No seio comum da sociedade,
os desvios morais sdo, sugere o autor, tdo graves — e igualmente passiveis das mais rigidas penas
— quanto o mais hediondo dos crimes. Alids, reitera-se que os desvios comportamentais de
Meursault revelar-se-3o, ao fim e ao cabo, repudiados até mais do que o assassinato que ele
cometera. Dir-se-ia, para mird-lo em poucas palavras, que o temor do que é estranho — que o
temor voltado contra este que se revelou /’autre — impera sobre os homens em sociedade, de
sorte que um homem criminoso € um homem estranho tornaram-se iguais aos olhos da
sociedade. Ao fundo, essa sociedade — mimetizada a partir da imagem de um simples juri —
teme, em face do outro desconhecido, uma possivel ruptura com o velho, com o familiar, com
o igual, com o que lhe assegura comodidade e seguridade; o estranho assusta por apego ao
conhecido — por um demasiado desejo de familiaridade. Ao cabo do julgamento de Meursault,
sacrificou-se a justica em nome do sentido. Ante uma sequéncia de acontecimentos absurdos,
é-lhes imperativo que seja conferido sentido aos fatos, é-lhes preferivel uma mentira, desde que
seja dotada de sentido, a convivéncia com o absurdo, ao esfor¢o desconfortavel de admitir a
incoeréncia da vida — e vivé-la consciente da sua caréncia de sentido. Camus o dizia a esse
respeito em O Mito de Sisifo: “Um mundo que se pode explicar, mesmo com raciocinios

erroneos, ¢ um mundo familiar” (2013m, p. 21). Portanto, diante de atos que ndo fazem sentido,
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romanceia-se uma histéria plena de sentido — a despeito do quao fantasiosa ela seja; além disso,
em nome da manutencdo deste arcabouco de sentido, fantasiado pela potente criatividade da
razdo humana, faz-se impreterivel que este outro — que este estranho — seja desacreditado, em
seguida seja banido do convivio com os cidaddos normais.

Dessa forma, o trabalho de tese reconhece, no desdobrar do romance, o indispensédvel
tema do estranhamento e — em um segundo momento — procuramos destacar o processo de
adaptacdo experienciado igualmente pelo protagonista de O Estrangeiro. No momento, o
arrazoado segue discorrendo acerca do lado estranho de Meursault, assim como sobre as reagdes
de estranhamento provocadas pelo personagem. Doravante, avista-se reconhecer o trajeto de
adaptacdo, cujo fito encerra-se sobre o alvorecer do personagem que, no decurso do tempo,
habituar-se a lugares e conjunturas notadamente estranhas ou mesmo adversas. De sorte que,
paulatinamente, este estrangeiro, ao tornar-se mutante, seja capaz de aprender a adaptar-se ou
até mesmo de sentir-se feliz depois de se defrontar, inevitavelmente, com o que lhe € estranho,
com o dessemelhante, o outro, ou com o indspito, o repulsivo, o desconhecido, o0 novo e talvez
o adverso, entre outros ndo listados; o segundo ponto de transicdo consiste em aprender a

chamd-los de realidade, aceitd-los como tal e quica ainda aprender a ama-los.

4.2.1.2. Habituar-se ou fugir — Cristo, a ultima tentagdo de Meursault

“Nessa época pensei muitas vezes que se me
obrigassem a viver dentro de um tronco seco de drvore,
sem outra ocupagdo, além de olhar a flor do céu acima

da minha cabecga,
eu teria me habituado aos poucos”.
Albert Camus

Nos seguimentos desdobrados até aqui, apresentou-se trés tipos de movimentos
existenciais marcantes no entrementes do romance O Estrangeiro; uma vez postos diante da
tragicidade da existéncia, dois deles se opdoem: o habito do siléncio e o habito da retorica. O
terceiro movimento discorre acerca do hébito de ser-estrangeiro-no-mundo; o qual traduziu-se
como o potencial do estrangeiro Meursault de habituar-se as distintas circunstancias em que
venha ele a se encontrar.

A titulo de memdria, ergueu-se duas visdes complementares de onde se depreendeu o
significado fulcral presente no titulo desta obra camusiana — a sua obra de maior expressao —,

O Estrangeiro. Por assim dizer, arrazoou-se acerca deste titulo sob duas semanticas
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diferencidveis — embora complementares no enredo da obra; disse-se, primeiramente, sobre
uma leitura do estrangeiro como um ser estranho, que suscita estranhamento e, em um segundo
momento, leu-se o titulo de O Estrangeiro literalmente, sustentando-se sobretudo no carater
mais marcante do estrangeiro: a necessidade de habituar-se a0 mundo estranho no qual ele fora
posto para existir. Pois bem, é mister recordar o que estd imediatamente dado — tal como o que
fora posto em secOes mais distantes; doravante, seguir-se-4 pelo tomo mais fundamental do
romance camusiano, fazendo-o, assim, de caminho por meio do qual € possivel desvelar o veio
principal a cortar a extensao do texto literdrio, veio que alimenta as capilaridades do texto —
conforme o julgamos. O trecho que segue revela o que chamamos de as tentagdes de Meursault,
este homem estrangeiro, cujo fito derradeiro ndo € outro sendo o do desafio de habituar-se as
circunstancias tragicas que lhe foram impostas pelo acaso.

O personagem de Camus ostenta a capacidade de habituar-se a diferentes circunstancias
— hostis e ndo hostis; a titulo de exemplo, uma conjuntura nao hostil depreende do ardente —
embora romanticamente insosso — caso amoroso de Meursault com Marie. No que toca a
circunstancias apequenadas — se comparadas a prisdo ou a condenag¢do a pena capital — Camus
relata um personagem capaz de adaptar-se a qualquer condicdo; e, em razao disso, ele pode
mostrar-se — sem muita dificuldade — indiferente as condicdes que lhe sdo impostas ou postas
como possibilidade. Disso trata-se este episddio — desprovido de tragicidade ou de
acontecimentos hostis — em que Marie, depois de experimentar o prazer dos dias ao lado de
Meursault, pergunta-lhe se era do seu desejo casar-se com ela (CAMUS, 2013e, p. 46). Nao por
acaso, a resposta de Meursault a Marie foi a mesma que dera ao seu patrdo na cena antecedente
a pergunta de Marie. O capitulo cinco da primeira parte do romance inicia-se com uma proposta,
feita por seu patrdo, de instald-lo em “um escritorio em Paris, para tratar de seus negocios [...].
Isto [0] permitiria viver em Paris e viajar durante parte do ano”. A vantajosa proposta do patrio
e a aprazivel pergunta de Marie, Meursault simplesmente “[...] Disse que sim, mas que no fundo
tanto fazia (Ibidem, p. 45). J4 em face das piores condi¢cdes postas pela existéncia, o jovem
estrangeiro desdobra as mais aguerridas batalhas a fim de habituar-se a condi¢cdes cerradamente
tradgicas, a fim de tornéd-las um fato puro — destituido de abstracdes; observa-se, assim, um
homem a transubstanciar o fato tragico, hostil, doloroso, em algo que lhe € habitual ou até
familiar. Todavia, quando posto diante de circunstancias benéficas, de bonangas igualmente
gratuitas da vida — de condig¢des de facil adaptagdo —, Meursault se mostra indiferente; hajaem
conta que, na condi¢do de estrangeiro, tais mudangas nao se impdem como desafios de dificil

adaptacao.



196

Casar-se ou ndo, isso “tanto fazia”, disse ele a Marie; por sua vez, ela retrucou:
“Observou, entdo, que o casamento era uma coisa séria. - Nao — respondi” (CAMUS, 2013e, p.
46). Mudancas insignificantes — posto que ndo impdem dificuldades —, como a de se casar com
a mulher que € objeto de seu desejo, ndo oferecem qualquer desafio a um homem na condi¢do
de estrangeiro; ora, ndo se trata de uma situacao dificil de habituar-se, logo, uma tal mudanca
ndo era de fato “uma coisa séria”. Contudo, ao cabo do romance, quando se impde o desafio
em que lhe é necessdrio habituar-se a ideia que ele estava condenado a morte, Meursault
confessa que havia compreendido “[...] que nada havia de mais importante do que uma
execucdo capital, e que enfim era a tnica coisa verdadeiramente interessante para um homem”
(Ibidem, p. 100); dir-se-ia: por que preocupar-se com casar ou nao casar, Com um emprego em
Argel ou em Paris? Se ser-estrangeiro-no-mundo consiste na recorrente tarefa de se habituar as
circunstancias dadas, questdes como a do casamento ou a de um emprego sdo irrelevantes,
conviver com a consciéncia da propria morte coloca qualquer outro cendrio em segundo plano
—reduz as demais possibilidades ao ridiculo.

No desfecho do romance, um jogo de acasos colocara Meursault ante ao desafio de
habituar-se a verdade tragica de que ele era um condenado a morte; era-lhe mister conviver,
ainda que revoltado, com esta certeza insalubre, ou seja, conviver de acordo com ela sem,
contudo, deixar-se ser engolido pelo desespero, pois, afinal, habituar-se implica uma certa
medida de harmonia — como o prisioneiro obrigado a conviver com um colega de cela.
Meursault ndo erigiu este habito terrificante — que lhe fora imposto como tarefa — sem seu
quinhdo de tormenta. Seria errdneo, em qualquer aspecto, supor que Camus tecera os tracos de
um personagem heroico — um ser detentor de capacidades sobre-humanas. Mesmo diante de
mudancas ditas ndo sérias, como o exemplo da proposta de emprego em Paris, o autor ndo deixa
duvidas de que seu personagem principal atingira tal maneira de pensar, tdo somente, depois de
um longo processo de adaptacdo e de desvelamento da consciéncia; no exemplo citado, depois
de mostrar sua indiferenca em face das benesses propostas por seu patrdo, ao refletir, o
empregado lembrara que “Quando era estudante, tinha muitas ambi¢des desse género. Mas
quando [teve] que abandonar os estudos [compreendeu] muito depressa que essas coisas nao
tinham real importancia” (2013e, p. 46). Tal como notara-se noutras ocasides, habituar-se, para
Meursault, significava um processo ou, em outras palavras, habituar-se nunca se tratou deuma
habilidade de conformacdo instantanea as circunstancias impostas. Ao contrério, outrora, disse
Camus, houve um Meursault estudante que compartilhava das mesmas ilusdes que sdo comuns

a maioria das pessoas. No entanto, por meio de um processo de adaptacdo, um estrangeiro “era,
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alids, uma ideia de mamae, e ela repetia com frequéncia que acabdvamos acostumando-nos a
tudo” (CAMUS, 2013e. p. 75). No desenrolar do romance, em sua segunda parte, é notavel o
esforco do estrangeiro a habituar-se a cada nova conjuntura que lhe é apresentada de forma
imperativa (CAMUS, 2013e, p 71-79); pois bem, se assim o €, eis que, diante da sentenca
promulgada pelo juiz — condenando-lhe a morte —, uma nova circunstancia se impde, abre-se as
cortinas para um novo e dltimo ato; eis uma condic¢ao outra a qual era preciso habituar-se. Neste
interim, sabe-se de antemao que Meursault — o modelo de estrangeiro — hé de se habituar outra
vez mais, entretanto, o romance mantém-se fiel ao relato do processo de adaptagdo. Ademais,
o processo de habituar-se mostra-se de sobremodo penoso para o condenado, irrompem
tentacOes que comumente assombram um homem consciente da propria morte, consciente da
sua condi¢ao de condenado ou, para bem o dizer, condi¢do de ser-para-morte.

O capitulo final do romance tem inicio com a terceira recusa do condenado em receber
o Capeldo. Notar-se-4 — em tomos anteriores ou mesmo em nossas pesquisas paralelas °* — que
o Capelao sem nome tornar-se-ia um convite de fuga existencial ante a condenacdo a morte; o
Capeldo carrega a representatividade do que Camus chamou, em O Mito de Sisifo, de “suicidio
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filosofico”

. Todavia, antes de ser tentado pela fuga contumaz do suicidio filosoéfico,
imediatamente apds a sua sentenca de morte, o prisioneiro cogita outras formas de fugas, entre
elas, a fuga concreta das cadeias que o prendiam. Os primeiros pensamentos, na posi¢cdo de um
sentenciado a morte, estdo representados neste apanhado de suas impressoes iniciais:

N

O que me interessa neste momento & fugir a engrenagem, saber se o
inevitavel pode ter uma saida. [...] Jd ndo sei quantas vezes perguntei a mim
mesmo se havia exemplos de condenados a morte que tivessem escapado ao
mecanismo implacavel, desaparecido antes da execucdo, rompido o corddo de
policiais (CAMUS, 2013e. p. 99, grifo nosso).

A fuga do espacgo fisico fora, de pronto, descartada ainda neste primeiro paragrafo do
Capitulo. De certo, ndo era este o tipo de fuga que movia, acima das outras, a intencdo do autor;
assim, a fuga, em seu sentido literal, parece servir apenas como introducao de temas bem mais
imperiosos no entrementes deste romance camusiano. Em termos mais abrangentes e a luz de
O Mito de Sisifo, o sentido primeiro empregado no termo fuga — restringimo-nos neste contexto
em especial — ndo se traduz literalmente; haja em vista que, desde o primeiro paragrafo deste

derradeiro capitulo, a fuga da prisdao fora imediatamente declinada e, por assim dizer, o autor

18 Cf. CASTRO-LINS; GRUNEWALD, 2018b p. 222-239.
9 Cf. CAMUS, 2013m, p. 39-57.
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reduziu a fuga fisica da prisdo ao mesmo que cometer suicidio; ou de outra, Camus a sinonimou
ao fato de “ser abatido numa esquina, em plena corrida, por uma bala perdida” (2013e, p. 100).
Em outras palavras, a fuga concreta se encerraria no suicidio literal, o que, neste caso, significa
o suicidio do corpo, ndo o da consciéncia racional — o qual ainda havemos de fixar-nos mais
especificamente.

Seguimos esclarecendo o sentido da fuga literal. Fazendo outra suma, o que estd dito é
que a esperanca de fuga literal ndo passa de uma pequena flama que tao logo se apaga, que ndo
subsiste ante ao que o filésofo denominou como um “mecanismo implacavel” — dir-se-ia, um
mecanismo cerradamente tragico —, em posse do qual a esperanca se apaga, esvai-se, antesque
se faca no ar até o menor dos seus acenos. De fato, literalmente e metaforicamente, o condenado
camusiano se encontra em uma situagdo sem saida e, por assim dizer, ele se encontra em uma
situacdo tragica por exceléncia. No entanto, seguimos depressa demais rumo ao desfecho ultimo
desta andlise litero-filoséfica, uma vez que ainda se faz necessario — antes de apregoar uma
sentencga de tragicidade absoluta — observar Meursault sendo, amiudde, tentado a fuga existencial
desta certeza trdgica; embora ele tenha resistido a tentacao representada pelo suicidio do corpo
—um suicidio deveras presumivel naquela apressadamente cogitada tentativa fuga — ainda nao
se seguiu até o fim do romance. Em outras palavras, ndo seguimos o bastante para assistir as
demais tentacdes de Meursault, com isto diga-se que é preciso seguir a leitura de modo a
descobrir se, em sua ansia inicial e natural de fuga, Meursault pdde resistir a tentacdo de
suicidar-se — um suicidio dado nos termos de uma negac¢do desta consciéncia tragico-racional.
Escapar aquela situacdo tragica — tal como fora revelada ao condenado por sua consciéncia
racional — o faria um personagem reconciliado e, por assim dizer, o faria um suicida filoséfico,
posto que ele escaparia a imperiosa radicalidade de uma inescapdvel circunstancia tragica. O
que vale ressaltar, a partir deste pequeno entremeio, diz respeito a aspiracdo radicalmente
tragica do pensamento camusiano revelada em O Estrangeiro.

Em face das palavras do juiz-presidente, que lho dizia “[...] que [lhe] cortariam a cabeca
numa praca publica em nome do povo francés” (2013e, p. 98), a reacdo mais original de
Meursault foi a de pensar em “fugir & engrenagem, saber se o inevitavel pode ter uma saida”.
O primeiro sentido para a palavra fuga, ou seja, a fuga do espaco fisico da prisao — como vimos
—, significa, literalmente, o suicidio do corpo. Por outro angulo, notar-se-a que, de mais a mais,
o autor abandona, intuitivamente, a morte em seu aspecto individualizado — a morte como a
simples morte de um personagem; e, como quem figura uma rica paisagem sobre a tela, Camus

arranja nas linhas do texto, ainda que de forma espacada, expressdes de sonoridade coletiva —
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ele cunha sinais literdrios de expressividade existencial — na medida em que faz mencdo a morte
do sentenciado. Algumas expressdes acima citadas, tal como “fugir a engrenagem”, “o
inevitavel”, a “saida” inexistente, o “mecanismo implacavel”, ecoam com o tom existencial de
inescapabilidade e, por assim dizer, sdo sinais que ressoam tragicidade no texto; tal como a
procura desesperada e infrutifera — nos seus primeiros dias de condenado — por uma
“possibilidade de fuga, [descrita como] um salto para fora do rito implacavel, uma louca
corrida que oferecesse todas as oportunidades de esperanca” (Ibidem, p. 99, grifo nosso). Pois
bem, ji ndo cabe mais a leitura literal de algumas palavras despon