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"Enquanto eu inventar Deus, Ele ndo existe"

(Clarice Lispector, Perdoando Deus in Felicidade Clandestina).



RESUMO

O ensaio de ontologia fenomenoldgica O Ser e O Nada (1943) de Sartre nos apresenta uma
concepcdo da realidade humana enquanto fundamentalmente desejo de ser Deus.
Pretendemos, com este presente trabalho, explorar essa afirmacdo de forma a buscar
compreendé-la a partir dos conceitos sartrianos de em-si e para-si. Trata-se de conceitos que
se delineiam atraves de um pensamento que tem como ponto de partida a analise
fenomenologica e como objetivo final abrir caminhos para a possibilidade de um olhar
ontoldgico acerca da realidade do mundo e do homem. Enquanto o em-si é plenitude de ser, 0
para-si é vazio, é nada de ser - puro movimento intencional e translicido da consciéncia
humana em direcdo ao ser. Consciéncia que, para Sartre, revela-se enquanto um cogito
existencial, pré-reflexivo, condicdo primeira do cogito reflexivo cartesiano. Buscar
compreender a realidade humana, portanto, requer buscar conhecé-la em sua dimensdo mais
fundamental de cogito, de consciéncia projetada para fora, em direcdo ao ser, compondo com
o mundo um todo indissociavel, dado que é de sua constituicio ser enquanto ser-no-mundo. E
através desse entendimento do homem enquanto fundamentalmente cogito pré-reflexivo que é
possivel conceber o desejo perpetuamente inalcancavel de ser Deus em toda sua dimensdo de
fracasso e de liberdade. Para tanto, iremos nos ater, sobretudo, & obra O Ser e o Nada,
recorrendo ao ensaio A Liberdade Cartesiana (1947) e a conferéncia Consciéncia de Si e

Conhecimento de Si (1947) como forma de enriquecer a discussdo proposta.

PALAVRAS-CHAVE: em-si, para-si, homem, Deus, cogito.



RESUME

L'essai d'ontologie phénoménologique L ‘étre et le néant (1943) de Sartre nous présente une
conception de la réalité humaine comme fondamentalement un désir d'étre Dieu. Nous avons
I’intention, avec le présent travail, d'explorer cette affirmation, afin de la comprendre a partir
des concepts sartriens d'en-soi et de pour-soi. Ce sont des concepts qui sont délimités par une
pensée qui a pour point de départ I'analyse phénoménologique et comme objectif final
d’ouvrir la voie a la possibilité d'un regard ontologique sur la réalité du monde et de I'homme.
Alors que I'en-soi est la plénitude de I'étre, le pour-soi est vide, c’est le néant d'étre — un pur
mouvement intentionnel et translucide de la conscience humaine vers I'étre. Conscience qui,
chez Sartre, se révele comme un cogito existentiel, preé-réflexif, premiere condition du cogito
réflexif cartésien. Chercher & comprendre la réalité humaine exige donc de chercher a la
connaitre dans sa dimension la plus fondamentale de cogito, de la conscience projetée vers
I'étre, en composant avec le monde un tout indivisible, puisque c'est de sa constitution d'étre
comme étre-dans-le-monde. C'est a travers de cette compréhension de I'nomme en tant que
cogito pré-réflexif qu'il est possible de concevoir le désir humain perpétuellement
inatteignable d'étre Dieu dans toute sa dimension d'échec et de liberté. Pour ce faire, nous
nous concentrerons principalement sur le travail L’ étre et le Néant, en utilisant I'essai La
Liberté Cartésienne (1947) et la conférence Conscience de soi et la connaissance de soi

(1947), comme un moyen d'enrichir la discussion proposee.

MOTS-CLE: en-soi, pour-soi, homme, Dieu, cogito.
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| - INTRODUCAO

O ensaio de ontologia fenomenologica O Ser e O Nada (1943) de Sartre nos
apresenta uma concepcdo da realidade humana enquanto fundamentalmente desejo de ser
Deus. Pretendemos, com este presente trabalho, explorar essa afirmacdo de forma a buscar
compreendé-la a partir dos conceitos sartrianos de em-si e para-si. Tratam-se de conceitos que
se delineiam atraves de um pensamento que tem como ponto de partida a analise
fenomenolodgica e como objetivo final abrir caminhos para a possibilidade de um olhar
ontoldgico acerca da realidade do mundo e do homem. Enquanto o em-si é plenitude de ser, 0
para-si é vazio, é nada de ser - puro movimento intencional e translicido da consciéncia
humana em direcdo ao ser. Consciéncia que, para Sartre, revela-se enquanto um cogito
existencial, pré-reflexivo, condicdo primeira do cogito reflexivo cartesiano. Buscar
compreender a realidade humana, portanto, requer buscar conhecé-la em sua dimensdo mais
fundamental de cogito, de consciéncia projetada para fora, em direcdo ao ser, compondo com
o mundo um todo indissociavel, dado que é de sua constituicdo ser enquanto ser-no-mundo. E
através desse entendimento do homem enquanto fundamentalmente cogito pré-reflexivo que é
possivel conceber o desejo perpetuamente inalcancavel de ser Deus em toda sua dimensdo de
fracasso e de liberdade. Para tanto, iremos nos ater, sobretudo, a obra O Ser e o Nada,
recorrendo ao ensaio A Liberdade Cartesiana (1947) e a conferéncia Consciéncia de Si e
Conhecimento de Si (1947) como forma de enriquecer a discussdo proposta.

Na primeira parte deste presente trabalho, iremos propor uma trajetéria de discussdo
gue tem como ponto de partida a Introducdo de O Ser e o Nada: Em Busca do Ser e como
ponto de chegada o primeiro capitulo Estruturas imediatas do Para-si da segunda parte O
Ser-Para-si, quando Sartre conclui acerca do desejo humano de ser Deus. Trata-se de um
percurso que julgamos ser de fundamental importancia para a compreensdo da proposta
sartriana de ontologia fenomenolégica calcada na dupla cisdo de ser: em-si e para-si. Nos ater
a esta proposta fundamenta e nos abre caminho para a segunda parte deste presente trabalho:
desenvolver uma maior compreensdo da realidade humana enquanto cogito pre-reflexivo que
é constitutivamente fracasso e liberdade em seu desejo irrealizavel de auto-fundamentacéo.
Para tanto, alem de retomarmos reflexdes do primeiro capitulo da segunda parte de O Ser e o
Nada: Estruturas imediatas do Para-si, iremos recorrer as discussdes levantadas pelo ensaio

A Liberdade Cartesiana e pela conferéncia Consciéncia de Si e Conhecimento de Si, como



forma de complementar e enriquecer a discussdo proposta. Pretende-se com o presente
trabalho levantar reflexdes e propor caminhos para a compreenséo da filosofia sartriana que
possam evidenciar a importancia da concepcdo de cogito pré-reflexivo enquanto diretamente
herdeiro do cogito cartesiano. Acreditamos que evidenciar essa discussdo nos da a
possibilidade de buscar um maior entendimento do desejo humano de ser Deus, além de abrir
caminhos, talvez ainda ndo completamente explorados, para uma maior aproximacao entre as
filosofias de Sartre e de Descartes. Ressaltamos que nosso trabalho, no entanto, ndo tem o
objetivo de esgotar as discussdes levantadas acerca da filosofia sartriana, mas tdo somente de
fomentar reflexdes a partir do tema proposto. Acreditamos que tais discusses poderiam ser,

em momento oportuno, mais detidamente exploradas.
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Il - O DESEJO HUMANO DE SER DEUS

"(...) o homem é ser que projeta ser Deus. Quaisquer que possam ser
depois 0s mitos e os ritos da religido considerada, Deus é antes de
tudo 'sensivel ao coracao' do homem como aquilo que o anuncia e o
define em seu projeto Ultimo e fundamental. E, se 0 homem possui
uma compreensdo pré-ontoldgica do ser de Deus, esta ndo lhe é
conferida nem pelos grandes espetaculos da natureza nem pelo poder
da sociedade: € que Deus, valor e objetivo supremo da transcendéncia,
representa o limite permanente a partir do qual o0 homem anuncia a si
mesmo aquilo que é. Ser homem é propender a ser Deus; ou, se
preferirmos, o homem é fundamentalmente desejo de ser Deus"
(SARTRE, 2013, p. 693).
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1. O fenbmeno de ser e o ser do fen6meno

O ensaio de ontologia fenomenolodgica de Sartre, intitulado O Ser e o Nada (1943),
nos apresenta uma filosofia que tem como fim Gltimo propor um pensar ontoldgico, tal como
nos sugere ja de principio o titulo de sua introducdo: Em Busca do Ser. Sartre, ao procurar
tracar um percurso que possa aproxima-lo de uma compreenséao do ser, faz da fenomenologia
seu ponto de partida, enquanto método capaz de permitir com que um pensamento ontologico
possa ser proposto a partir dos resultados alcancados pelo olhar fenomenologico: a partir do
fendmeno de ser busca-se chegar ao ser do fendmeno. Mas tal ado¢do da fenomenologia,
enquanto método, como destaca Borheim, so se efetiva em forma de radicalizacdo: "se Sartre
aceita a fenomenologia € com a intencdo de radicaliza-la ontologicamente” (BORNHEIM,
2007, p. 31). Ou seja, existem reservas quanto ao pensamento fenomenoldgico tal como
concebido originariamente por Husserl: para Sartre, ha a necessidade de se reconhecer um ser
enquanto fundamento de todo aparecer que ndo seja a consciéncia humana. Movimento que
revela a preocupacdo sartriana de se esquivar do que julga encontrar no pensamento
fenomenoldgico de Husserl: uma certa tendéncia ao idealismo.

A critica que Sartre propde ao pensamento de Husserl é antecedida, no entanto, pelo
reconhecimento do progresso que o pensamento moderno realiza com a sua fenomenologia: o
existente é reduzido ao aparecer, ou seja, o fenbmeno se d& de forma a se entregar
inteiramente em sua manifestacdo. Essa forma com que Husserl coloca o fendmeno é capaz,
segundo Sartre, de desembaracar a filosofia de dualismos presentes por toda uma tradicédo
metafisica que estabelecia a separacao definitiva entre ser e aparecer. Tais dualismos, como o
que opde interior e exterior, poténcia e ato, aparéncia e esséncia, sdo substituidos por uma
ideia de monismo do fenémeno: "o fendmeno ndo indica, como se apontasse por tras de seu
ombro, um ser verdadeiro que fosse, ele sim, o absoluto. O que o fendmeno €, é
absolutamente, pois se revela como é€" (SARTRE, 2013, p. 16). Tal forma de entender o
fendmeno, como "absolutamente indicativo de si mesmo™ (SARTRE, 2013, p. 16), rejeita a
ideia de um ser que possa estar inteiramente escondido por detras da aparéncia, tal qual um
ser kantiano. Assim, para Sartre, na fenomenologia ha um desvencilhar-se do que Nietzsche
chamava de "a ilusdo dos trds-mundos”, j& que o0 aparecer ndo mais se opfe ao ser, "mas, ao
contrario, é a sua medida" (SARTRE, 2013, p. 16).

Tal reconhecimento da importancia de ndo se opor o aparecer ao ser, no entanto, nao

impede Sartre de apontar um novo dualismo formado a partir da proposta husserliana de
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fendmeno: o do finito e infinito. Trata-se de um dualismo que se forma a partir da ideia de que
a aparicdo de determinado objeto se da como uma possibilidade entre as infinitas
possibilidades dele aparecer: ha, portanto, uma série infinita sempre a ser remetida pelo
fendmeno atual, um perfil finito que se ancora em suas infinitas possibilidades de aparigéo.
Dualismo que, na verdade, poderia ser melhor compreendido enquanto ideia de um "infinito
no finito™: "a aparicdo, finita, indica-se a si propria em sua finitude, mas, a0 mesmo tempo,
para ser captada como aparicdo-do-que-aparece, exige ser ultrapassada até o infinito"
(SARTRE, 2013, p. 17). Ultrapassagem essa do finito ao infinito que é realizada pelo homem:
h& uma exigéncia do aparecer, enquanto condicdo mesma de ser captado, em ser ultrapassado
até o infinito de suas possibilidades dentro do agir de uma consciéncia. E nessa exigéncia que
Sartre localiza o grande problema da fenomenologia husserliana: hd um ancorar da existéncia
do fendbmeno na consciéncia, negligenciando a existéncia de um ser que possa se dar para
além dessa atividade humana. Ou seja, para Sartre, Husserl acaba por conferir a consciéncia
um estatuto de fundamento do fendmeno®.

As reservas sartrianas quanto ao pensamento fenomenolégico se dédo, portanto, no
negligenciamento do ser por parte de Husserl: a consciéncia, ao ser promovida a fundamento
do aparecer, acaba por dispensar a existéncia de uma realidade que se dé concretamente fora
de seu &mbito. Em outras palavras, a existéncia acaba por se resumir em atos de consciéncia, a
realidade acaba por ser limitada ao mero aparecer do fendmeno. H& aqui, para Sartre, um
retorno inevitavel ao idealismo, ha "apenas uma maneira de escolher palavras novas para
revestir o velho esse est percipi [ser é ser percebido] de Berkeley" (SARTRE, 2013, p. 21).
Ao considerar 0 noema (componente residual do fendmeno logo ap6s a reducgdo
fenomenoldgica) enquanto irreal, declarando que o ser do aparecer € um percipi (percebido),

' Moura, no prefacio da obra Ideias para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenoldgica de
Husserl, desenvolve uma defesa da filosofia husserliana frente as acusagGes da existéncia de uma espécie de
"idealismo delirante" na afirmag¢do da consciéncia enquanto fundamento do fen6meno: "esse suposto
idealismo é apenas o produto da confusdo entre a orientagao natural e a orientagdo fenomenoldgica" (MOURA
in HUSSERL, 2006, p. 16-17). Para Moura, a confusdo tem sua origem no entendimento da fenomenologia
como um método de conhecimento da realidade, enquanto, na verdade, é essencialmente uma investigacao
critica do conhecimento humano: ha um perguntar sobre como o conhecimento é possivel e um buscar pela
compreensdo da forma como a subjetividade pode ter acesso aos objetos transcendentes. A fenomenologia
ndo estaria voltada, portanto, para a existéncia em si do objeto, mas para os modos como o objeto é
apreendido pela razdo: "em regime de redugdo fenomenolégica é o proprio mundo que se torna subjetivo"
(MOURA in HUSSERL, 2006, p.22). Dessa forma, ndao haveria justificativa para o desdobramento da
fenomenologia em ontologia, tal como propde a filosofia sartriana. Muito embora consideremos as
observacbes apresentadas por Moura, ressaltamos que uma critica colocada por Sartre em relagdo a
fenomenologia de Husserl ndo se esclarece: pressupor o ser do conhecimento sem devidamente comprova-lo é
propor uma teoria do conhecimento carente de sustentacdo sélida. Para Sartre, é preciso necessariamente
recorrer a uma compreensdo de ser ao se propor analisar o conhecimento humano. Questdo que procuramos
expor na sequéncia desse presente texto.
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Husserl estaria condenando sua fenomenologia a uma teoria do conhecimento carente de
sustentacdo solida. Afinal, h& um pressupor do ser do conhecimento sem devidamente
comprova-lo, ha o negligenciamento de um problema essencial: o ser do conhecimento nao
pode ser medido pelo conhecimento que dele se tem, visto que "se comegamos por colocar o
ser do conhecimento como algo dado, sem a preocupagdo de fundamentar seu ser, e se
afirmamos em seguida que esse est percipi [ser é ser percebido], a totalidade 'percepc¢éo-
percebido’, ndo sustentada por um ser solido, desaba no nada” (SARTRE, 2013, p. 21).

E em busca desse ser solido que Sartre se posiciona criticamente diante da
fenomenologia de Husserl: "o ser-fundamento do percipere [perceber] e do percipi
[percebido] deve escapar ao percipi: deve ser transfenomenal” (SARTRE, 2013, p. 21).
Afinal, se afirmamos que ser é ser percebido, ndo sustentamos a existéncia do proprio
perceber: dentro dessa logica, como a consciéncia pode existir se ela ndo € percebida, se é
puro perceber? Para Sartre, h4& uma exigéncia clara de um ser transfenomenal que possa
fundamentar tanto o perceber quanto o aparecer: hd um apelo de ser embutido na ideia de
fendmeno. Trata-se de um apelo a um ser que possa ser transcendente ao aparecer, ou seja,
que se configure enquanto transfenomenal, capaz de opor-se a ideia husserliana de ser
enquanto percebido, como destaca Moutinho: "contra o ser constituido e integralmente
passivo (portanto ndo verdadeiramente transcendente) que aparece, sera necessario colocar o
ser transcendente do percipi, ser transfenomenal, real e irredutivel a aparicdo" (MOUTINHO,
1995, p. 145). Para Sartre, portanto, chegar a um ser transfenomenal é compreender
adequadamente a natureza do fendmeno. N&o se trata, no entanto, de negar que o percebido
remeta a existéncia do perceber, como destaca a filosofia de Husserl, mas de concluir que a
consciéncia por si propria ndo pode sustentar o fendBmeno em sua concretude de existéncia.

A impossibilidade da consciéncia se dar enquanto fundamento do fenbmeno, para
Sartre, se explicita ainda mais pela analise dessa consciéncia tal qual propde Husserl: como
intencionalidade. Diante disso, é possivel afirmar que a radicalizacdo da fenomenologia
husserliana se efetiva e se justifica na filosofia de Sartre com a forca de um conceito
desenvolvido pelo proprio Husserl. Através da ideia de intencionalidade, pode-se afirmar que
toda consciéncia é consciéncia de alguma coisa. O que, para Sartre, € 0 mesmo que dizer que
a consciéncia € inteiramente translicida e puro movimento para fora de si, existindo téo
somente enquanto intenciona algo que lhe é exterior. Ou seja, € da natureza da propria
consciéncia existir j& direcionada para fora de si, como movimento transcendente em direcéo

a algo que intenciona - algo que ndo pode ser si mesma, tampouco derivado de si propria.
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Como uma consciéncia dessa natureza poderia por si SO sustentar o aparecimento do
fendmeno? No ensaio Uma ideia fundamental da fenomenologia de Husserl: a
intencionalidade (1939), anterior ao O Ser e 0 Nada, Sartre ja havia explorado melhor essa

natureza da consciéncia como transcendéncia, como explosdo em dire¢do ao mundo:

Conhecer ¢ 'explodir em dire¢do a', desvencilhar-se da Umida intimidade
géastrica para fugir, ao longe, para além de si, em direcdo ao que nao € si
mesmo, para perto da arvore e no entanto fora dela, pois ela me escapa e me
rechaca e ndo posso me perder nela assim como ela ndo pode se diluir em
mim: fora dela, fora de mim. (...) De um s6 golpe a consciéncia esta
purificada, estd clara como uma ventania, ndo ha mais nada nela a ndo ser
um movimento para fugir de si, um deslizar para fora de si; se, por
impossivel, vocés entrassem ‘dentro’ de uma consciéncia seriam tomados por
um turbilhdo e repelidos para fora, para perto da arvore, em plena poeira,
pois a consciéncia ndo tem 'interior'; ela ndo é nada sendo o exterior de si
mesma, e é essa fuga absoluta, essa recusa de ser substancia, que a constitui
como consciéncia. (SARTRE, 2005, p. 56)

A intencionalidade aparece, portanto, enquanto conceito que se coloca contra a ideia
classica de representacdo: ndo ha conteldos na consciéncia, tampouco ha um movimento de
trazer para dentro de si 0s objetos do mundo para poder assimila-los, como se conhecer fosse
um ato anadlogo ao da digestdo. Na verdade, é a prépria ideia de conhecimento que é colocada
em jogo: os limites da epistemologia sdo questionados frente a um elogio do concreto. Ha
uma relagdo entre consciéncia e mundo que € direta e anterior a reflexdo, hd uma dimenséo de
existéncia da consciéncia que é perceptiva e pré-reflexiva. Para Sartre, portanto, pensar a
consciéncia enquanto intencionalidade é devolver ao mundo sua espontaneidade, € deixar o
mundo se entregar no que ha nele de concreto e real, é permitir com que 0 homem, em plena
poeira, se aproxime efetivamente da arvore, em sua natureza prépria de améavel ou de
detestavel: "Husserl reinstalou o horror e o encanto nas coisas" (SARTRE, 2005, p. 57). E
nesse agir intencional da consciéncia que a dualidade sujeito-objeto se dilui em face de um
verdadeiro encontro com o mundo: ndo ha primeiro uma consciéncia para depois entdo se dar
a intencionalidade - a propria existéncia da consciéncia € intencionalidade, é existir ja a partir
do que intenciona, é se dar enquanto pura existéncia, pura “consciéncia de ponta a ponta”
(SARTRE, 2013, p. 27).

Diante dessa concepgdo de consciéncia enquanto explosdo e fuga de si mesma, a
ideia husserliana de reducdo fenomenologica seria, para Sartre, uma espécie de contra-senso:
afinal, como pensar um eu transcendental (eu puro encontrado apds a reducéo

fenomenoldgica) no interior de uma consciéncia translicida, que € apenas um movimento de
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transcendéncia em direcdo ao mundo? Questdo que se segue de outra, dentro do projeto
sartriano de radicalizagc&o da fenomenologia: como fazer com que esse eu ndo substancial, que
¢ a consciéncia, seja a base que fundamenta o fendmeno? Questdes que levam Sartre,
inevitavelmente, a concluséo: o ser do fenébmeno nao pode se resumir a um fenémeno de ser.
Dado que a consciéncia ndo pode ser esse fundamento substancial do fenémeno, é inevitavel
que tal fundamento se dé para além do préprio fendmeno: "o fendmeno de ser é ‘ontoldgico’,
no sentido em que chamamos de ontoldgica a prova de Santo Anselmo e Descartes. E um
apelo de ser; exige, enquanto fendmeno, um fundamento que seja transfenomenal” (SARTRE,
2013, p. 20). Ou seja, 0 apelo do fenbmeno ao ser se da em dire¢do a um ser ontoldgico que ja
ndo pode existir tdo somente enquanto fenémeno: é ser que, embora coextensivo a condi¢cdo
fenoménica, escapa dessa condi¢cdo. Para Sartre, chegar ao ser através do fenémeno é o
resultado do desdobramento natural da fenomenologia em ontologia, tal como destaca

Moutinho:

A introducdo a O ser e 0 nada abre uma distin¢cdo que retoma, em parte, a
critica de Heidegger a Husserl - a0 menos na formulagdo geral que distingue
fenomenologia de ontologia, ou melhor, que mostra que uma fenomenologia
consciente, solidaria @ maxima de 'volta as coisas mesmas’, se consuma
como ontologia. Com efeito, ao comecar pela 'ideia de fendmeno', o que
Sartre visa ali é abrir uma dimensdo transfenomenal, dupla dimensao
transfenomenal, a do ser em si e a do ser para si. (MOUTINHO, 2006, p. 89)

O desdobramento natural da fenomenologia em ontologia, proposto por Sartre, pode
ser endossado, em certa medida, pelas palavras de Heidegger em Ser e Tempo: "a
fenomenologia é 0 modo-de-acesso ao que deve se tornar tema da ontologia por determinacéo
demonstrativa. A ontologia sé é possivel como fenomenologia” (HEIDEGGER, 2012, p. 123).
Trata-se de um colocar a fenomenologia enquanto método, enquanto um modo de acesso ao
ser que se da pela analitica objetiva e descritiva das condutas humanas no mundo. Parte-se,
portanto, da fenomenologia husserliana, porém de forma critica: dispensa-se a reducdo
fenomenoldgica em face da afirmacgéo da concretude irredutivel da existéncia. Se Heidegger
destaca o fato do homem possuir uma compreensdo pré-ontoldgica do ser, Sartre propde algo
muito préximo ao afirmar a realidade dntico-ontolégica da consciéncia: ha em ambos a ideia
de que o homem possui uma espécie de familiaridade com o ser fundada na existéncia, "temos
a todo instante aquilo que Heidegger denomina uma compreensdo pré-ontoldgica, ou seja, ndo
acompanhada em conceitos ou elucidacdo" (SARTRE, 2013, p. 35). E a partir dessa

compreensdo originaria que se justifica a possibilidade humana de transcender o 6ntico rumo
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ao ontoldgico, de buscar conceitos e elucida¢fes ontoldgicas a partir da analise da existéncia
propiciada pela fenomenologia.

A importancia dada a andlise da efetiva existéncia humana no mundo, tanto na
filosofia de Heidegger como na de Sartre, revela 0 quanto o conceito de intencionalidade,
originariamente husserliano, se faz presente de forma determinante em ambos fildsofos. O
homem ¢é colocado enquanto ser transcendente, compondo com o0 mundo um todo
indissociavel, constituindo uma realidade que € irredutivel a dualidade sujeito e objeto. Trata-
se de compreender a realidade humana, portanto, ndo enquanto um ser que se encontre dentro
do mundo ja previamente estabelecido, mas de colocad-la enquanto parte integrante e
imprescindivel para a propria abertura desse mundo. E o que Heidegger denomina de ser-no-
mundo: ndo ha a existéncia humana antes para depois haver o mundo, assim como ndo é
possivel pensar o mundo que ja ndo seja desvelado pela existéncia humana. Na verdade, como
destaca Heidegger, é preciso pensar em uma relacdo que se constitua como um todo: "a
expressdo composta 'ser-no-mundo’ ja& mostra em sua configuracdo, que com ela é visado um
fendmeno unitario. Esse dado primario deve ser visto como um todo" (HEIDEGGER, 2012,
p. 169). Ha, portanto, tanto na consciéncia sartriana, quanto no Dasein heideggeriano, um
fendmeno unitéario entre homem e mundo que s6 pode vir a ser pensado separadamente por
uma necessidade metodoldgica.

Tal fenbmeno unitario entre homem e mundo, presente tanto no pensamento
ontoldgico de Sartre quanto no de Heidegger, entretanto, sdo colocados de forma
fundamentalmente diferentes por cada filésofo: a consciéncia sartriana ndo pode ser entendida
enquanto sindénimo do Dasein heideggeriano. Na verdade, ha entre eles uma diferenca radical
de principio: enquanto Sartre desenvolve seu pensamento ontoldgico a partir da dimensédo de
subjetividade e singularidade de uma consciéncia, Heidegger abandona por completo essa
instancia subjetiva. Destacar essa diferenca de principio nos permite entender a cisdo de ser a
que o pensamento ontoldgico de Sartre chega: ha um colocar de uma consciéncia vazia no
amago da realidade humana, enquanto sua dimenséo transfenomenal de ser. Dessa forma, o
fendmeno unitario entre homem e mundo ndo é dado enquanto relagdo homogénea de ser a
ser, dado que a consciéncia é vazia, é falta de ser: na verdade, para Sartre, a relagdo ser-no-
mundo se efetiva entre ser e nada. Assim, enquanto podemos afirmar que o Dasein
heideggeriano se encontra imerso no ser, & preciso ressaltar a constituicdo vazia da
consciéncia sartriana, como falta de ser. H4, portanto, uma diferenca radical entre essas duas

instancias ontoldgicas, que faz com que Sartre, diante da famosa definicdo de Dasein proposta
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por Heidegger enquanto "ser para o qual, em seu proprio ser, esta em questdo o seu ser",
estabeleca uma complementacdo necessaria ao ser transposta para a realidade da consciéncia
humana: "a consciéncia € um ser para o qual, em seu proprio ser, estd em questdo o seu ser
enquanto este ser implica outro ser que ndo si mesmo” (SARTRE, 2013, p. 35).

Dessa forma, na busca pelo ser negligenciado por Husserl, Sartre ndo abre méo da
instdncia subjetiva da consciéncia, o que faz com que sua reflexdo ontoldgica acabe por
chegar ndo a um ser transfenomenal Unico, mas a uma dupla dimenséo transfenomenal de ser,
como destacado por Moutinho. Cisdo de ser que se da entre em-si e para-si, ou seja, entre o
ser que é fundamento substancial do fendmeno e a consciéncia humana. Tal cisdo ndo deve
ser compreendida, entretanto, enquanto um dispensar da busca por uma ideia de ser que possa
propor uma relacdo entre essas duas regides distintas que o fendbmeno entrega: "ainda que o
conceito de ser tenha a particularidade de cindir-se em duas regiGes incomunicaveis, é preciso
explicar como ambas podem ser colocadas sob a mesma rubrica" (SARTRE, 2013, p. 36).
Embora a compreensdo da relagdo entre essas duas dimensdes de ser seja colocada enquanto
fim altimo do pensamento ontoldgico de Sartre, na introducdo ja hd uma indicacdo importante
das futuras conclusdes: ndo é possivel pensar uma relacdo entre consciéncia e em-si que se
explique através da concepcao realista, tampouco através da idealista. Ou seja, o ser do
fendmeno ndo age ativamente sobre a consciéncia, assim como ndo é possivel apontar a
consciéncia enquanto capaz de, por si prépria, constituir ser. Na verdade, para Sartre, "sera
necessario mostrar que o problema comporta outra solucdo, além do realismo e do idealismo"?
(SARTRE, 2013, p. 37).

Por fim, é possivel concluir: através da ideia de fendbmeno, Sartre efetiva sua busca
pelo ser. Porém, nessa busca, abre-se uma dicotomia inevitavel: ha o que aparece e ha aquele

a quem aparece. Ou seja, hd o ser em-si e hd o ser para-si. Se o fenbmeno é colocado

% Ao fim da obra O Ser e o Nada, na primeira se¢do da conclusdao Em-si e Para-si: Esbogos Metafisicos, Sartre
reitera a necessidade de se buscar uma alternativa para as solugGes realistas e idealistas, diante do dualismo
insuperavel entre em-si e para-si. Embora a conclusdo aponte para uma cisdo de ser incontornavel, ndo
havendo possibilidade de se imaginar uma efetiva unido ontoldgica entre essas duas regiGes de ser, na diregédo
de um ser Unico, é preciso destacar o fato do para-si ndo se configurar enquanto existéncia autébnoma: é
intuicdo reveladora de algo que ndo é si proprio, se da desde sempre voltado para o em-si. Ha, portanto, uma
relacdo entre em-si e para-si que se manifesta no fenémeno, muito embora tal relacio ndo seja de
reciprocidade e tampouco se constitua enquanto efetiva totalidade. Sartre coloca, na verdade, o fendmeno
enquanto "totalidade desintegrada", evento em que a dualidade ser e nada se dilui em dire¢do ndo a um ser
Unico, mas a uma manifestagdo Unica que é o mundo. Nesse mundo fenoménico, ndo ha espago para pensar
uma prioridade da transcendéncia sobre a imanéncia, tal como requer o idealismo, tampouco da imanéncia
sobre a transcendéncia, como requer o realismo. Ha apenas relagdo: homem e mundo formam um todo
indissocidvel, em que a efetiva relacdo de ser a ser se manifesta pela agdo humana. E a partir da acdo,
portanto, que se deve procurar pensar a efetiva superagdo da dicotomia entre consciéncia e ser.
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enquanto uma espécie de apelo ao ser, a consciéncia é considerada prova ontoldgica®: "ser
consciéncia de alguma coisa é estar diante de uma presenca concreta e plena que nao é a
consciéncia” (SARTRE, 2013, p. 33). Assim, Sartre abandona a ideia husserliana de
consciéncia enquanto principio de constituicdo do objeto para colocad-la enquanto pura
transcendéncia em direcdo ao ser. E dessa forma que a radicalizagdo da fenomenologia, tal
como apontada por Borheim, se efetiva na filosofia sartriana: "parte do fenémeno, sim, mas
para atingir camadas ontologicas do real” (BORHEIM, 2007, p. 32). Das influéncias
destacadas da fenomenologia de Husserl e do pensar ontoldgico de Heidegger, portanto,
Sartre delineia uma reflexdo ontolégica muito prépria: ha uma busca pelo ser que nédo
abandona a dimensdo de consciéncia da realidade humana. Muito embora essa consciéncia
ndo possa ser colocada tal qual um sujeito da metafisica tradicional, enquanto substancia
reflexiva e apartada do mundo, dado que é de sua constitui¢cdo ser-no-mundo, € indiscutivel
que a dimensdo negativa dessa instancia se aloja no amago do pensamento ontoldgico,
exigindo com que ele se estruture necessariamente a partir de uma ciséo de ser. Buscar o ser,
no fim, é buscar compreender a relacdo travada entre suas duas dimensdes de ser. E o que
Sartre ja nos sugere de antemao no titulo de seu ensaio de ontologia fenomenoldgica: ha de se

buscar uma compreensado da relagdo entre o ser e 0 nada.

*ha aqui uma referéncia direta ao pensamento de Descartes, tal como destaca Moutinho: "a prova ontoldgica
reclama ser; e tal como na Quinta Meditagdo, a esséncia reclama existéncia, também aqui a 'aparéncia reclama
ser'" (MOUTINHO, 1995, p. 147).
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2. O ser em-si e 0 ser para-si

Pensar a relacdo entre ser e nada requer, ja de principio, que seja bem estabelecida a
diferenca primordial entre as duas regides de ser a que chega a reflexdo ontoldgica de Sartre:
h& uma plenitude de ser do em-si que se opde radicalmente ao vazio total do ser para-si, ou
seja, da consciéncia. Plenitude e vazio absolutos e transfenomenais que, ao se relacionarem,
propiciam o aparecimento relativo do fenébmeno: a consciéncia intenciona o em-si de forma a

nA

promover o desvelamento do mundo. Portanto, o ser do fenbmeno, ou seja, do em-si, "é
simplesmente a condicdo de todo desvelar: é ser-para-desvelar, e ndo ser desvelado"
(SARTRE, 2013, p. 19-20). Trata-se de um ser que € fundamento ontolégico do fenémeno e
que ndo pode ser confundido com o préprio fendBmeno ou com a qualidade particular de um
determinado objeto: "o ser é o fundamento sempre presente do existente, estd nele em toda
parte e em parte alguma; ndo existe ser que ndo seja ser de alguma maneira ou captado através
dessa maneira de ser que o manifesta e encobre ao mesmo tempo"” (SARTRE, 2013, p. 35). A
consciéncia, portanto, ao intencionar o em-si nao vai em direcdo de desvela-lo em seu proprio
ser, mas de revelar o seu sentido. O ser, por si mesmo, € opaco, maci¢o, ndo contém nenhum
segredo, ndo possui um dentro que se oponha a um fora e que possa a ser eventualmente
descoberto. H&4 uma tautologia insuperavel na tentativa de descrever o ser: o ser é o que é. E
se é possivel caminhar tdo somente em direcdo ao sentido do ser, é preciso estabelecer os
limites dessa busca: "a elucidacdo do sentido do ser Em-si, a ser tentada, s pode ser
provisoria (SARTRE, 2013, p. 36).

O ser em-si, enquanto é o que &, diferencia-se do ser da consciéncia: esta tem-de-ser
0 que é. Ha no em-si, portanto, uma plena positividade: ele ndo depende de nenhuma
circunstancia ou de outro ser para ser, simplesmente €. Nao ha qualquer alteridade que o0 em-si
possa conhecer, afinal, ndo ha relacdo com outro ser que ndo seja ele mesmo: "é
indefinidamente si mesmo e se esgota em sé-lo" (SARTRE, 2013, p. 39). Embora possamos
dizer que o para-si, de certa forma, se relaciona com o em-si ao intenciona-lo, € preciso
destacar o carater de mdo Unica dessa relacdo: enquanto a consciéncia existe desde sempre
vinculada ao em-si, a reciproca ndo é verdadeira, 0 em-si ndo precisa da consciéncia para ser.
Na verdade, o sentido de ser desvelado pelo para-si € tdo somente sentido humano,
pertencente ao mundo fenoménico, que é essencialmente antropomorfico: ndo ha qualquer

alteracdo do em-si nesse desvelamento, no que se refere a subtrair ou acrescentar ser na sua
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substancia®. Ou seja, enquanto o para-si é a todo tempo relacdo com o em-si, este “est4
isolado em seu ser e ndo mantém relacdo alguma com o que nao é" (SARTRE, 2013, p. 39).
Assim, tentar qualquer defini¢do para o em-si, como criado ou incriado, passivo ou ativo, é
atribuir no¢bes humanas a um ser que escapa da condi¢cdo fenoménica - o ser esta para além
do mundo antropomorfico, € plena positividade e desconhece qualquer alteridade. O em-si
esta para além até mesmo da temporalidade: "ele é, e, quando se desmorona, sequer podemos
dizer que ndo é mais. Ou, a0 menos, s6 uma consciéncia pode tomar consciéncia dele como ja
ndo sendo, precisamente porque essa consciéncia é temporal” (SARTRE, 2013, p. 39). Em
suma, é possivel resumir o em-si em poucas palavras: "O ser é. O ser é em si. O ser € 0 que e"
(SARTRE, 2013, p. 40).

Ha uma dificuldade intransponivel em se dizer do em-si, 0 que ndo significa
absolutamente que seu ser tenha pouca importancia, que possa ser colocado enquanto assunto
de menor relevancia dentro da proposta sartriana de um pensar ontoldgico. Segundo Borheim,
0 caminho a ser percorrido é justamente o contrario: toda problemética do fundamento do
mundo passa pela nocdo de em-si, havendo, portanto, uma necessidade essencial de se buscar
uma maior compreensdo desse ser. Se ha dificuldades em conhecer o em-si de forma direta,
sendo as tentativas de analise resumidas no fim a tautologia 'o ser é o que €', o caminho a ser
percorrido em direcdo ao seu significado deve passar pelo estudo da consciéncia, pela analise

do reino humano: "tudo o que Sartre diz sobre 0 homem esta como que Suspenso nesse parco

* dizer que o sentido desvelado do em-si pela consciéncia constitui-se enquanto sentido humano ndo é o
mesmo que dizer que o para-si, por si proprio, é fundamento do mundo: é diretamente a partir da substancia
do em-si que a abertura de mundo se concretiza. Assim como Sartre sugere em diversos momentos de O Ser e
o Nada, a abertura de mundo deve ser entendida a partir de uma compreensdo gestaltista: "o 'isto' aparece
sempre sobre um fundo, ou seja, sobre a totalidade indiferenciada do ser, na medida em que o Para-si é
negacao radical e sincrética dessa totalidade" (SARTRE, 2013, p. 245). Assim, hd um colocar do em-si enquanto
fundo em que as partes se desvelam através do intencionar da consciéncia: se hd um desvelar do sentido
enquanto estritamente humano é justamente porque é do homem que se parte essa abertura de mundo. Na
verdade, a prépria nogdo de sentido é humana: antes do intencionar da consciéncia, o em-si é tdo somente um
fundo indiferenciado de ser. Se tal fundo de ser que é o em-si ndo sofre nenhuma transformagdo em seu ser
com a agao da consciéncia, ndo é devido ao fato do homem travar com ele uma relagdo estritamente idealista
e contemplativa: pelo contrério, a agdo humana se desvela em alteracdo e até mesmo em aniquilacdo de seres
onticos fundamentados no em-si. O que ocorre, na verdade, se explica por um principio gestaltista: o todo ndo
€ a simples soma das partes, mas sim um terceiro elemento que possui caracteristicas préprias. Ou seja, o agir
de uma consciéncia causa a todo tempo transformacdes nas partes, que sdo os seres 6nticos, mas deixa intacto
o todo, que é o em-si. Ao em-si ndo pode ser acrescentado e nem subtraido nada, dado que ele ndo pode ser
igualado as qualidade dos seres onticos que fundamenta, mas deve ser considerado enquanto um todo que
simplesmente é: devido a essa invulnerabilidade do todo, ou seja, do em-si, que Sartre pode afirmar que ha
uma cisdo incontornavel entre ser e nada. A cisdo é entendida, portanto, em sua dimensdo ontoldgica. Ja na
perspectiva 6ntica, em que de fato se da a acdo humana, pode-se apontar uma efetiva relacdo entre essas duas
dimensdes transfenomenais de ser: "a acdo deve ser considerada ao mesmo tempo no plano do Para-si e no do
Em-si, pois se trata de um projeto de origem imanente, que determina uma modificacdo no ser do
transcendente" (SARTRE, 2013, p. 762).
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conceito do em-si. Devemos, pois, estudar a realidade humana se quisermos apurar seu real
significado" (BORHEIM, 2007, p. 36). E assim que podemos explicar a clara diferenca entre
0 namero de paginas concedidas a analise do homem e de sua dimensdo transfenomenal de
para-si em relacdo as concedidas para 0 em-si na obra O Ser e 0 Nada: "se Sartre se mostra
comedido em relagdo ao em-si, torna-se prolixo quando estuda o mundo do sujeito.
Realmente, o grande tema de sua obra mestra, 0 tema ao qual dedica suas analises mais
magistrais, € o homem, ou seja, o para-si” (BORHEIM, 2007, p. 37).

Dizer que O Ser e o Nada se debruca sobre a analise do homem, no entanto, néo é
afirmar que nessa obra Sartre busque fazer necessariamente e exclusivamente uma
antropologia: afinal, como j& colocado no capitulo antecedente, hd uma analitica descritiva
das condutas humanas com o intuito Gltimo de se derivar uma compreensdo ontoldgica. E
através dessa analise descritiva, portanto, que € possivel buscar uma compreensdo maior do
em-si: 0 homem esté a todo tempo em relacdo com esse ser, dado que a realidade do mundo
sO se efetiva atraves de um fundamento transfenomenal. Mas tal andlise humana ndo se
resume tdo somente em expandir uma maior compreensdo do em-si: € a compreensao
ontoldgica do préprio homem que se deriva desses estudos, dado que o para-si também € ser
transfenomenal. Trata-se de entender o para-si enquanto "a dimensédo de ser transfenomenal
do sujeito" (SARTRE, 2013, p. 22), ou seja, uma espécie de ndcleo fundamental do homem
constituido pela consciéncia. Como explicar essa dimensdo humana de transfenomenalidade?
Sartre parte de uma ideia de consciéncia ativa, enquanto ser que se faz a todo tempo a partir
de seu proprio vazio, diferenciando-se do em-si justamente nessa atividade, nesse ter-de-ser a
si proprio. Diante de uma existéncia ativa como essa, seria impossivel conceber que seu
fundamento de ser fosse 0 mesmo dos demais seres do mundo: a consciéncia humana nao
existe tal qual uma cadeira ou uma lampada, de forma passiva e plena, ancorando seu ser na
plena positividade do em-si. H& uma plenitude de existéncia no para-si que faz com que Sartre
conclua: "a consciéncia existe por si" (SARTRE, 2013, p. 28). Afinal, a consciéncia ndo se
desvela ao mundo como os demais entes passivos, antes, é agente de desvelamento e € ativa:
seu ser, enquanto para-si, age no mundo fenoménico ao mesmo passo que € ontologicamente
transfenomenal.

Dizer que o para-si é transfenomenal, portanto, é considerar a impossibilidade da
consciéncia ser entendida enquanto resultado de um processo biolégico, como a necessidade
de um corpo ou de uma mente inconsciente. Afinal, "a consciéncia 'viria' de onde, se pudesse

'vir' de alguma coisa? Dos limbos do inconsciente ou do fisiologico” (SARTRE, 2013, p. 28).
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Mas como a passividade de um corpo fisioldgico poderia por si proprio demandar e sustentar
uma existéncia ativa? Diante desse questionamento, Sartre conclui: "ndo poderemos
compreender de modo algum como tais dados ndo conscientes, que nao extraem sua
existéncia de si, podem, ndo obstante, perpetua-la, e ainda encontrar forca para produzir uma
consciéncia" (SARTRE, 2013, p. 28). H& uma necessidade de se pensar a consciéncia
ancorada, portanto, diretamente na ideia de ser®: "é anterior ao nada e 'se extrai' do ser"
(SARTRE, 2013, p. 27). Ou seja, diferentemente dos demais seres do mundo, a consciéncia
surge no bojo do ser, enquanto uma contingéncia plena. Essa plenitude de existéncia,
portanto, ndo deve ser interpretada como se a consciéncia fosse fundamento de si propria:
dizer que a consciéncia existe por si € destacar o fato de se fazer a todo momento.
Diferentemente do em-si, 0 para-si S0 existe enquanto aparece, enquanto intenciona algo que
ndo é si proprio. E nesse agir intencional que a consciéncia faz a si mesma, sendo fonte de seu
proprio limite e de sua prdpria esséncia: "como a consciéncia ndo é possivel antes de ser,
posto que seu ser é fonte e condicdo de toda possibilidade, é sua existéncia que implica sua
esséncia” (SARTRE, 2013, p. 27).

Trata-se de entender o para-si enquanto o ser do cognoscente, em um movimento que
se aproxima, em certa medida, da tradicdo metafisica: ha um colocar do homem enquanto
absoluto de ser, fundamento de todo conhecimento. Considerar a consciéncia enquanto
fundamento primordial do conhecimento humano é considera-la em sua dimenséo de cogito,
enguanto instancia pela qual pode partir o pensamento filosofico: sempre situado, sempre
partindo de sua dimensdo particular de existéncia rumo a universalidade concreta do mundo.
Mas ha em Sartre uma especificidade importante que o diferencia do pensamento metafisico
tradicional: essa dimensdo cognoscente humana néo é considerada enquanto sujeito reflexivo,
tal como a substancia pensante de Descartes, mas € colocada como consciéncia intencional,
pré-reflexiva, constituindo com o mundo um todo Unico que € a existéncia. Trata-se, portanto,
de uma consciéncia que é subjetividade existencial, uma espécie de dimensdo mais primitiva e
fundamental do sujeito reflexivo: "existe um cogito pré-reflexivo que é condicdo do cogito
cartesiano” (SARTRE, 2013, p. 24). Assim, é possivel apontar a consciéncia enguanto
absoluto, desde que se deixe clara a sua ndo substancialidade: o para-si é desde sempre

existéncia, ndo podendo ser pensado tal qual uma substancia apartada e anterior ao mundo.

> para Sartre, o surgimento do para-si se da diretamente do em-si e por ele é perenemente sustentado. Tal
acontecimento ontoldgico sera discutido de forma mais detida nos capitulos posteriores desse presente
trabalho, mas o que é preciso colocar em destaque nesse momento é a diferenca radical entre o ser da
consciéncia e o ser dos demais entes do mundo.
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Sartre, atraves da ideia de homem enquanto ser-no-mundo, “consegue atribuir ao cogito uma
dimensdo existencial que ndo se encontra em Descartes” (BORNHEIM, 2007, p. 19).

Ha na proposta de pensar a ontologia em Sartre, portanto, um colocar da consciéncia
enquanto instancia de existéncia concreta: o sujeito tradicional da metafisica, reflexivo e
substancial, cede lugar a uma subjetividade que € ser-no-mundo, pré-reflexiva e inteiramente
transllcida. A consciéncia enquanto absoluto existencial é, portanto, fundamento ontoldgico
do conhecimento: € a partir de sua relagdo concreta com o mundo que se origina, de forma
derivada, a reflexdo. Para Sartre, € preciso abandonar a primazia do conhecimento em face da
primazia da existéncia: sO6 assim o conhecimento humano pode ser devidamente
fundamentado. Trata-se de entender a consciéncia, portanto, enquanto instancia que néo
precisa passar pelo conhecimento para ser efetivamente o que é: no processo de tomada de
consciéncia de si prépria, ndo hd um conhecimento de si no sentido tradicional de
conhecimento do conhecimento. No nivel existencial ndo ha um colocar a si proprio como
objeto de conhecimento, ndo ha qualquer dualidade entre quem conhece e o que é conhecido:
a consciéncia é relacdo imediata consigo propria. Caso houvesse essa separacdo de si a si, a
consciéncia acabaria por ser conhecimento de si e recairia em um problema classico da
filosofia: 0 da regressdo ao infinito. No entanto, para Sartre, tal forma de conceber a

consciéncia é absurda:

A reducdo da consciéncia ao conhecimento, com efeito, presume introduzir
na consciéncia a dualidade sujeito-objeto, tipica do conhecimento. Mas, se
aceitamos a lei da diade cognoscente-conhecido, serd necessario um terceiro
termo para que 0 cognoscente se torne por sua vez conhecido, e ficaremos
frente a este dilema: ou paramos em um termo qualquer da série conhecido -
cognoscente conhecido - cognoscente conhecido do cognoscente etc., e entéo
a totalidade do fenbmeno cai no desconhecido, quer dizer, esbarramos
sempre com uma reflexdo ndo consciente de si como derradeiro termo - ou
entdo afirmamos a necessidade de regressdo ao infinito (idea ideae ideae
etc.), o que € absurdo. (SARTRE, 2013, p. 23)

Para evitar a regressdo ao infinito, Sartre ressalta que a consciéncia ndo pode ser
colocada enquanto dualidade: é relacdo imediata e ndo cognitiva de si a si, ou seja, ndo ha
uma relagdo de sujeito e objeto na tomada de consciéncia de si propria. Essa relacdo imediata
é sempre posicionamento, intencionalidade: "tudo que ha de intengdo na minha consciéncia
atual acha-se voltado para fora, para 0 mundo" (SARTRE, 2013, p. 24). H4 uma consciéncia
de si, portanto, que é espontanea e constitutiva da prépria consciéncia: "toda consciéncia

posicional do objeto € a0 mesmo tempo consciéncia ndo posicional de si” (SARTRE, 2013, p.
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24). Sartre exemplifica essa consciéncia posicional, que é a0 mesmo passo consciéncia de si,
na operacdo de contar cigarros de uma cigarreira: posso contar e concluir que séo doze sem
me conhecer enquanto alguém que conta. No ato de contagem sou intengdo, posicionamento
no mundo, consciéncia tética da cigarreira e ndo-tética de minha atividade de contagem. Caso
alguém me questione o que estou fazendo, posso fazer dessa atividade um objeto de reflexéo e
responder que estou contando, ao fazer referéncia a0 meu passado imediato em que a
atividade por mim exercida se encontrava enquanto irrefletida. Posso responder porque minha
consciéncia ndo reflexiva torna possivel a reflexdo: me defino reflexivamente enguanto
contador a partir da atividade consciente de si da contagem.

H4&, portanto, no ato de posicionar 0 mundo uma consciéncia implicita de que se
intenciona: € nessa consciéncia de si que podemos localizar precisamente a subjetividade.
Para Sartre, ha nessa subjetividade um cogito, tal qual em Descartes, porém pré-reflexivo: nao
h&d um 'eu penso' na dimensdo de existéncia da consciéncia, mas o que talvez poderiamos
chamar de um 'eu intenciono’, ou melhor, tdo somente 'intencédo’, dado que a subjetividade da
consciéncia se encontra em uma instancia anterior e mais primitiva do que o 'eu’ do sujeito
reflexivo. Se Sartre pode posteriormente considerar sua proposta onto-fenomenoldgica
enquanto genuinamente humanista®, é preciso definir sua especificidade: h4 um enfoque na
subjetividade e ndo no sujeito, hd& uma primazia absoluta da existéncia em detrimento da
primazia do conhecimento. Escapa-se, portanto, do substancialismo e do intelectualismo
tipico das filosofias humanistas modernas, como ressalta Franklin Leopoldo e Silva: "a
intencionalidade ndo apenas dispensa um nucleo unificador, como deve ser considerada

incompativel com ele" (SILVA, 2004, p. 38). A existéncia do 'eu' se da para além da

® Na conferéncia O existencialismo é um humanismo, proferida em 1945, Sartre esclarece que ndo se trata de
considerar o ser humano como fim ultimo e valor supremo: "este humanismo é absurdo, pois apenas o
cachorro ou o cavalo poderiam formar um juizo coletivo sobre o homem e declarar que o homem é admiravel
(...) o culto a humanidade culmina no humanismo fechado sobre si mesmo de Comte e, devemos dizer, no
fascismo. Trata-se de um humanismo que ndo desejamos" (SARTRE, 2012, p. 43). Na verdade, hda um outro
sentido para o humanismo que Sartre coloca a partir de sua concepc¢do existencialista, em que o homem é
colocado em evidéncia ndo pelo seu valor, mas pela sua caracteristica de existir em um universo que é
fundamental e irremediavelmente humano: "o homem estd constantemente fora de si mesmo; é projetando-
se fora de si que ele faz o homem existir e, por outro lado, é perseguindo fins transcendentes que ele é capaz
de existir; sendo essa superacgdo e apropriando-se dos objetos apenas em relagdo a essa superagdo. Ndo ha
outro universo sendo um universo humano, um universo da subjetividade humana. Esta ligacdo da
transcendéncia, como constitutiva do homem - ndo no sentido em que Deus é transcendente, mas no sentido
de superagdo - e da subjetividade, no sentido em que o homem ndo se encontra encerrado nele mesmo, mas
sempre presente num universo humano, é o que denominamos de humanismo existencialista. Humanismo,
porque lembramos ao homem que ndo ha outro legislador sendo ele mesmo, e que é no desamparo que ele
decidira por si mesmo; e porque mostramos que ndo é voltando-se para si mesmo, mas sempre buscando fora
de si um fim que consiste nessa liberagdo, nesta realizacdo particular, que o homem se realizara precisamente
como humano” (SARTRE, 2012, p. 43-44).
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consciéncia, junto aos demais objetos do mundo: "o Eu é exterior a consciéncia espontanea e
captado apenas sempre pela consciéncia reflexiva. Ndo é originario” (SILVA, 2004, p. 41).
H& uma existéncia autbnoma da consciéncia que nao depende do 'eu’ reflexivo para existir:
tudo esta fora, tudo é existéncia. Ndo ha um sujeito reflexivo que constitui 0 mundo, mas um
mundo que se abre e se desvela a partir da subjetividade da consciéncia: "tudo o que somos se
constitui fora de nds, na contingéncia das coisas e da historia" (SILVA, 2004, p. 45).

Afastada, portanto, a ideia de um sujeito do conhecimento na sua proposta de
consciéncia, Sartre opta pelo uso do parénteses na particula 'de’ da consciéncia (de) si. Nao se
trata de instaurar um novo tipo de consciéncia, € a mesma consciéncia posicional do mundo
que é a um sb passo consciéncia (de) si: "o Unico modo de existéncia possivel para uma
consciéncia de alguma coisa" (SARTRE, 2013, p. 25). Trata-se, antes, de um recurso
linguistico para destacar essa unicidade: a particula 'de' entre parénteses lembra que ndo ha
separagdo possivel entre ‘consciéncia’ e 'si', ou seja, ndo ha uma relacdo entre dois seres
diferentes tal qual acontece quando se afirma 'consciéncia de mesa’, por exemplo. Na
consciéncia (de) si ha, para Sartre, apenas uma espécie de esboco de dualidade, tal qual um
jogo entre reflexo e refletidor: a consciéncia (de) si reflete a consciéncia de mundo que, por
sua vez, reflete a consciéncia (de) si. Tal movimento de reflexo-refletidor, no entanto, néo
significa qualquer ruptura interna: "é da propria natureza da consciéncia existir 'em circulo™
(SARTRE, 2013, p. 25). Assim, como ndo existe uma consciéncia para depois haver
consciéncia (de) si, ndo é possivel afirmar que exista uma consciéncia antes de intencionar o
mundo: tudo é dado em ato e indissoluvelmente existéncia de ponta a ponta.

Por fim, é possivel concluir: o em-si é, enquanto o para-si tem-de-ser. A plena
positividade do em-si se opbe o vazio do para-si, sua negatividade. Enquanto o primeiro €
substancia, o segundo € puro movimento translicido para fora de si. Tratam-se, portanto, de
duas dimensoes de ser radicalmente opostas, mas que compdem juntas o que Sartre denomina
de mundo: ha ser e hd nada na unidade que se forma na existéncia, dado que a consciéncia é
fundamentalmente ser-no-mundo. Buscar entender essa relagdo da consciéncia no mundo e,
no fim, buscar uma maior compreensdo do em-si e do para-si. Se ao em-si coube apenas a
constatacdo de ser enquanto fechado em si proprio, sendo o0 que €, ao para-si uma definicdo
mais detida péde ser tracada de antem&o por Sartre, a partir da analise do fendbmeno: é
consciéncia intencional direcionada para fora, a0 mesmo passo que € consciente (de) si nesse
movimento. Tais constatagdes sobre o para-si se reforcam pelo fato dessa dimenséo ser a todo

tempo vivenciada por cada um de nos: seu ser nos é dado concretamente com 0 experienciar
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da nossa propria subjetividade através do cogito. Existir na forma de para-si é, portanto,
vivenciar a existéncia da consciéncia enquanto puro movimento em direcdo ao em-si, ao
mesmo passo que é testemunhar a existéncia de uma consciéncia (de) si propria. Para além
dessa compreensdo imediata, dada pela analise do fendmeno e confirmada a todo tempo pelo
cogito, porém, é preciso buscar na analitica concreta do homem no mundo um
aprofundamento ontol6gico: é o que Sartre propde realizar ao colocar sob perspectiva o

problema do nada.
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3. A ambiguidade fundamental da realidade humana

O aprofundamento ontologico buscado por Sartre, através da analise do nada, parte
da descricdo de uma conduta fundamental do homem no mundo: a interrogacdo. Se as analises
formais realizadas a partir da ideia de fenémeno levaram ao seio do ser, através de sua dupla
dimensédo transfenomenal de em-si e para-si, a relagdo entre essas duas dimensfes ndo pode
ser completamente estabelecida: a busca pelo ser continua através do redirecionamento do
olhar a concretude do mundo fenoménico. A partir da analise descritiva da conduta humana
interrogativa, a consciéncia deixa de ser tdo somente um conceito abstrato, pensado
isoladamente e em contraposi¢do ao em-si, para ser descrita enquanto um todo indissociavel
com o mundo. E a partir dessa totalidade ser-no-mundo que Sartre ird buscar o
aprofundamento de suas reflexdes ontoldgicas, partindo do método fenomenologico que é
essencialmente descritivo, ou seja, capaz de revelar homem e mundo em suas "realidades
apreensiveis objetivamente, ndo como inclinagdes subjetivas que s6 podem ser compreendidas
pela reflexdo" (SARTRE, 2013, p. 44). Se encaminhar, portanto, ao mundo concreto é
entender a importancia de se analisar a existéncia como um todo que ndo pode ser parcelado,
é abandonar a abstracdo em prol da sintese, como coloca Franklin Leopoldo Silva: "uma
ontologia que ndo queira permanecer na abstracdo deve caminhar na direcdo das sinteses e
ndo das separacdes” (SILVA, 2004, p. 59).

H& uma sintese sempre em curso nas condutas humanas no mundo: agir € intencionar
0 ser, € compor com ele um todo indissociavel, é ser na condi¢do de ser-no-mundo. Dentre
todas as condutas, Sartre destaca a interrogativa como a mais fundamental da agdo humana,
dado que a consciéncia € essencialmente interrogacéo, é essencialmente exigéncia de resposta
em sua existéncia enquanto intencionalidade. Trata-se de um interrogar o ser que é pré-
judicativo, ou seja, anterior a qualquer julgamento, a qualquer reflexdo: posso interrogar com
o olhar, com o gesto, sendo 0 juizo apenas uma expressdo facultativa para a minha postura
interrogativa. Existir na forma de interrogacdo, portanto, ndo exige necessariamente um
didlogo, mas fundamentalmente uma revelagdo de ser: h&d sempre um estado de
indeterminacdo colocado por quem interroga, ha sempre uma expectativa de resposta, um
aguardar do 'sim' ou do 'ndo’. Sartre descreve a conduta interrogativa através de seu
emblematico exemplo de Pedro no bar: chego ao bar em busca de meu amigo Pedro, o
procuro por toda parte, lango uma interrogagdo em direcdo ao bar. Para a pergunta lancada

'Pedro estd no bar?' h4 da minha parte uma espera em relagdo ao ser, uma expectativa de
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resposta, que pode tanto ser positiva (sim, Pedro estd presente) quanto negativa (ndo, Pedro
ndo esta). O bar se transforma em fundo de onde deve surgir Pedro, ou a auséncia de Pedro.
Assim, é a partir da conduta humana interrogativa, em seu exemplo especifico de
'Pedro estd no bar?', que Sartre pode apontar a postura da consciéncia de constante
nadificacdo em relacdo ao mundo. Afinal, interrogar € sempre aguardar que algo se revele
sobre o fundo de nada: se interrogo por Pedro, fagco do bar um fundo nadificado em que meu
amigo pode surgir. O bar, portanto, sofre com minha conduta interrogativa uma nadificacao:
"aquilo que o ser sera vai se recortar necessariamente sobre o fundo daquilo que néo é.
Qualquer que seja a resposta, pode ser formulada assim: 'O ser é isso, e, fora disso, nada™
(SARTRE, 2013, p. 46). Assim, Pedro é o ser que desponta no fundo nadificado do bar. Mas,
se Pedro esta ausente? E a propria auséncia que desponta para mim, ou seja, a auséncia de
Pedro se destaca a partir do fundo que é o bar enquanto um nao ser. Ha aqui, para Sartre, uma
conclusdo importante: o vazio de ser da consciéncia, ao interrogar o ser, pode receber como
resposta também um vazio de ser. Na verdade, como coloca Franklin Leopoldo Silva, um
vazio de ser que acaba por se tornar mais real do que qualquer coisa que possa se encontrar no

interior do bar nadificado: "a intencdo de minha consciéncia fez, de tudo, nada; e fez da
auséncia de Pedro algo que 'descobri’, como ‘fato objetivo™ (SILVA, 2004, p. 64).

O homem ao interrogar o ser, portanto, descobre-se rodeado de nada. Para Sartre, é
da estrutura da propria consciéncia organizar seu entorno na forma de nadificagdo, ou seja,
através da constituicdo de fundo e forma que remete aos preceitos da Gestalt: ""é preciso notar
que, na percepcdo, ocorre sempre a constituicdo de uma forma sobre um fundo. Nenhum
objeto, nenhum grupo de objetos esta especificamente designado para organizar-se em fundo
ou forma: tudo depende da direcdo da minha atencdo™ (SARTRE, 2013, p. 50). Se nao
encontro Pedro, portanto, sua auséncia se destaca como um nada sobre o fundo de nadificacao
do bar: h& aqui um processo de dupla nadificacdo - nadifico o bar ao lancar sobre ele uma
pergunta e tenho como resposta também um nada, no juizo 'Pedro ndo estd'. E assim que da
analise descritiva da interrogacdo, enquanto conduta humana fundamental, Sartre pode chegar
ao problema do nada, afinal, interrogar é langar o nada no seio do ser, é nadificar o ser para
poder dele extrair uma resposta. Ndo é do ser, portanto, que devemos esperar uma postura
nadificadora, mas sim de quem interroga, ou seja, da realidade humana. Se posso emitir um
juizo negativo como 'Pedro ndo esta no bar', é porque nadifico o mundo ao interroga-lo e
posso receber como resposta também um nada como resultado da minha nadificacdo. Apenas

um ser que € nada em seu proprio ser pode fazer com que a negacdo exista no mundo: "jamais
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do ser seré derivada a negacdo. A condicdo necessaria para que seja possivel dizer ndo é que o
n&o ser seja presenca perpétua, em nos e fora de nds. E que o nada infeste o ser" (SARTRE,
2013, p. 52).

Dado que é a partir da nadificacdo que o ser se coloca enquanto passivel de ser
interrogado, é possivel concluir: 0 nada é a condicdo primeira da conduta interrogativa
humana no mundo. Se recebo uma resposta negativa para uma interrogacdo que lango ao ser,
portanto, ela sé pode se dar a partir do nada ja lancado previamente ao mundo pela minha
conduta interrogativa. Ou seja, ndo se pode pensar um nada que seja gerado pela negacéo,
mas, ao contréario: o nada deve ser anterior & negacdo e fundamenta-la. Nada que é, segundo
Sartre, dimensdo ontoldgica transfenomenal: vem ao mundo através do homem, ou melhor, é
0 préprio homem em sua condicdo mais fundamental e originaria - é o cogito pré-reflexivo, a
consciéncia humana. Dizer que o nada é transfenomenal, no entanto, ndo € o mesmo que dizer
que nada e ser formam uma espécie de dupla ontoldgica em que um se opbe ao outro, da
forma como Sartre julga encontrar em Hegel: "opor o ser ao nada, como a tese a antitese, a
maneira do entendimento hegeliano, equivale a supor entre ambos uma contemporaneidade
I6gica. Assim, dois contrarios surgem ao mesmo tempo como os dois termos-limites de uma
série logica" (SARTRE, 2013, p. 56). Para Sartre, na verdade, ndo ha o colocar do ndo ser
como contrario ao ser, mas como seu contraditorio: ha uma posterioridade l6gica do nada em
relacdo ao ser. Afinal, o nada s6 pode ser assimilado em sua total dependéncia em relagédo ao
ser, ou seja, seu nada de ser s6 pode se dar nos limites do ser e é dele totalmente dependente’.

Dizer que o nada é o proprio homem em sua constituicdo ontolégica mais
fundamental, portanto, é colocar a realidade humana enquanto sustentacdo perpétua do nada,
enquanto ser que é responsavel pelo nada vir as coisas. Assim, ha um colocar do nada néo
como dimensdo ontoldgica que é, mas como tendo sido: no processo de nadificacdo ocorrido
através das condutas humanas no mundo, o nada se manifesta como resultado de um agir, ou
seja, € tendo sido pelo ser do homem. O para-si é, portanto, sustentacdo do nada no mundo e
retomada do seu proprio nada na forma de sustentacdo permanente do seu proprio vazio de
ser. Afinal, a agdo nadificadora do homem é voltada também para si propria. H4 uma

nadificacdo de si sempre em curso que faz do homem um ser que fundamenta seu préprio

7 As palavras de Sartre na Conclusdo de O Ser e o Nada, Em-si e Para-si: Esbogos Metafisicos, podem contribuir
para o melhor entendimento dessa afirmacdo "(...) o Em-si e o Para-si ndo sdo justapostos. Muito pelo
contrario, o Para-si sem o Em-si € uma espécie de abstracdo: ndo poderia existir, assim como n&do pode existir
cor sem forma e som se volume e timbre; uma consciéncia que fosse consciéncia de nada seria um nada
absoluto" (SARTRE, 2013, p. 758).
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vazio de ser. No entanto, ser na forma de vazio de ser, como ser que faz com que o nada
venha ao mundo a0 mesmo passo que sustenta seu proprio nada, ndo € o mesmo que dizer que
0 homem é o fundamento do nada transfenomenal: ha um ato ontol6gico do ser que sustenta
permanentemente o nada, ou seja, 0 nada transfenomenal ancora-se diretamente no ser.
Assim, Sartre pode concluir: 0 homem é essencialmente nada e constante nadificacdo do seu
ser, mas ndao pode ser fundamento primeiro do seu proprio ser - ha um ato ontolégico que
extrapola e fundamenta a conduta interrogante e nadificadora humana®. Ser fundamento de
seu proprio nada de ser, portanto, ndo é o mesmo que ser fundamento do nada
transfenomenal. E simplesmente tomar para si 0 nada que se €, trazendo-o para 0 mundo
através da nadificacdo das coisas e de si prdprio: "o homem é o ser pelo qual o nada vem ao
mundo" (SARTRE, 2013, p. 67).

Mas o que deve ser 0 homem em seu ser para que 0 nada venha ao mundo através
dele? Essencialmente nada, essencialmente liberdade. E s6 através de um ser que é puro vazio
de ser, ou seja, tdo somente liberdade de ser, que podemos pensar o nada se manifestando no
mundo. Para Franklin Leopoldo Silva, ha uma tautologia inevitavel ao afirmar que o homem é
livre, dado que ser homem sé pode significar ser livre: "a liberdade é constitutiva. Quando
dizemos que o homem € livre, ndo estamos acrescentando um predicado a um sujeito, como
uma propriedade a uma substancia. Estamos enunciando uma tautologia. Ser homem € ser
livre" (SILVA, 2004, p. 70). Da andlise da conduta interrogante, portanto, Sartre constata que
é do homem que o nada vem ao mundo, justamente por ser ele fundamentalmente na forma de
para-si, ou seja, por ser seu proprio nada. Assim, ser homem € intencionar livremente o ser.
Dado que intencionar é tomar consciéncia das coisas a0 mesmo passo que é tomar consciéncia
(de) si enquanto consciéncia das coisas, intencionar livremente o ser € consequentemente
saber-se enquanto intencdo inteiramente livre. E tomar consciéncia de sua propria liberdade
em toda a sua dimensdo constitutiva, ou seja, de fato inescapavel. Saber-se livre, para Sartre, €

inevitavelmente angustiar-se diante de uma liberdade sem limites e essencialmente solitaria:

Vou emergindo sozinho, e, na angustia frente ao projeto Gnico e inicial que
constitui meu ser, todas as barreiras, todos os parapeitos desabam,
nadificados pela consciéncia de minha liberdade: ndo tenho nem posso ter
qualquer valor a recorrer contra o fato de que sou eu quem mantém 0s
valores no ser; nada pode me proteger de mim mesmo; separado do mundo e
de minha esséncia por esse nada que sou, tenho de realizar o sentido do

® tal ato ontoldgico revela-se enquanto acontecimento proveniente diretamente do ser, enquanto o Gnico ato
possivel do em-si e por ele perpetuamente sustentado. Sobre esse evento, falaremos mais detidamente no
préximo capitulo.
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mundo e de minha esséncia: eu decido, sozinho, injustificAvel e sem
desculpas. (SARTRE, 2013, p. 84)

A angustia se d&, portanto, como captacéo reflexiva da liberdade por ela mesma. Para
Sartre, angustiar-se é tomar consciéncia da propria liberdade como Unica fonte possivel dos
valores do mundo: "na angustia, capto-me ao mesmo tempo como totalmente livre e ndo
podendo evitar que o sentido do mundo provenha de mim" (SARTRE, 2013, p. 84). Captar-se
imerso em uma liberdade irrestrita e inescapavel como essa, € angustiar-se de tal forma que,
para Sartre, a conduta de fuga aparece como conduta essencial e imediata da agdo humana. Ha
uma resposta natural e irrefletida de fuga na tentativa de suprimir o vazio que nos rodeia.
Assim, estabelece-se vinculos sélidos entre passado, presente e futuro, acredita-se na agao
humana enquanto fruto de uma vontade soberana de produzir atos dentro de um mundo ja
dado, de valores fixos e determinados previamente a existéncia do homem. Para Sartre, ha
sempre nessas condutas de fuga um jogo tranquilizador de permanente desculpas: "escapamos
da angustia tentando captar-nos de fora, como um outro ou como uma coisa" (SARTRE,
2013, p. 88). Mas trata-se de um jogo de desculpas que, no fim, ndo pode cumprir sua meta de
ser inteiramente tranquilizadora. Afinal, ndo ha fuga possivel para o fato do homem ser
constitutivamente livre, ser inevitavelmente angustia: "fujo para ignorar, mas ndo posso
ignorar que fujo, e a fuga da angulstia ndo passa de um modo de tomar consciéncia da
angustia” (SARTRE, 2013, p. 89). Fugir, portanto, revela-se enquanto ato previsivel e até
mesmo inevitavel, mas, ao mesmo passo, impossivel de ser realizado inteiramente com
sucesso.

E assim que Sartre, através da analise do nada e da conduta interrogativa do homem
no mundo, chega a um de seus conceitos mais importantes e ilustrativos de todo seu
pensamento onto-fenomenoldgico: o conceito de ma-fé. O homem ndo pode fugir
completamente da angUstia, mas pode agir com a intencdo de nadifica-la: trata-se de procurar
ser a angustia na forma de ndo sé-la. Ma-fé seria, portanto, procurar preencher o nada que se
é, de forma a camuflar a angustia de saber-se irremediavelmente vazio. Mas como entender
esse mecanismo de fuga, na pratica das condutas humanas? Sartre descreve um garcom
atendendo seus clientes: todos 0s gestos sdo dramatizados, interpretados tal como um ator em
um palco, o personagem garcom € vivenciado de forma intensa e efusiva, buscando convencer
a todos e a si proprio acerca da veracidade dos seus atos. Ser gar¢com, no entanto, nunca
poderd ser um ato genuino e pleno: sempre se € garcom ndo forma de ndo sé-lo. H& sempre

uma ma-fé em qualquer tentativa humana de ser na forma de em-si, ou seja, de ser

32



inteiramente e sem fissuras o que se e. Afinal, se 0 homem é fundamentalmente liberdade e
transcendéncia, ndo pode ser com inteireza absolutamente nada: qualquer papel social que
venha a exercer com a intencdo de plena identidade serd sempre um exercicio de ma-fé, uma
fuga diante da angustia de saber-se enquanto puro nada, enquanto ser constitutivamente vazio.

A ma-fé, portanto, se revela enquanto conduta humana instantanea: 'somos-angustia-
para-dela-fugir', ou seja, somos 'ser-para-ndo-ser'. A partir da anélise descritiva das condutas
de fuga, Sartre pode concluir: "o ser humano ndo é somente o ser pelo qual se revelam
negatividades no mundo. E também o que pode tomar atitudes negativas com relacéo a si"
(SARTRE, 2013, p. 92). Ou seja, na angustiante consciéncia de seu proprio nada, 0 homem
volta sua negacdo também para si, na tentativa de negar esse seu préprio nada, essa angustia
que sente por ser consciente (de) si. HA na conduta de ma-fé, portanto, uma explicitacdo
exemplar da especificidade de ser que € 0 homem: é ser que nega seu ser. Ou seja, ha no
4mago do homem o abrigar de uma ambiguidade®: na unicidade de uma mesma consciéncia
h& consciéncia (de) seu vazio de ser e negacdo desse seu proprio vazio. H4, portanto,
facticidade e transcendéncia na forma do homem ser no mundo: o garcom vive sua
transcendéncia na forma de ser da coisa, na forma de ser inteiramente e sem fissuras garcom,
como um fato. E assim que Sartre pode chegar a uma importante conclusdo: a ma-fé evidencia
a realidade humana enquanto "ser que é o que ndo é e ndo é o que é" (SARTRE, 2013, p.
105). Afinal, ndo ha uma identidade plena e sem fissuras no a&mago da consciéncia: a
ambiguidade é caracteristica constituinte do proprio ser do homem, afinal, "como se pode ser
0 que se &, quando se € como consciéncia de ser?" (SARTRE, 2013, p. 105).

Tal ambiguidade, enquanto caracteristica constitutiva da realidade humana, é
explicitada por Sartre pela andlise das condutas de ma-fé, mas ja se faz implicitamente
presente desde a prévia descricdo ontoldgica da consciéncia: estabelecer que a consciéncia é
consciéncia (de) si é apontar uma certa disparidade do homem consigo proprio, é detectar a
impossibilidade dele assumir uma identidade plena. Vejamos a andlise de Sartre em relacdo
ao ato de crenca: ter consciéncia de que se cré ja é deturpar a propria natureza do crer, ja é

vivenciar uma crenga ilegitima, uma crenca perturbada. Afinal, como crer inteiramente em

°a ambiguidade deve ser entendida aqui ndo como relatividade ou auséncia de verdades, mas antes como um
abrigar de duas verdades contraditérias em uma mesma e Unica realidade, tal como ha duas faces em uma
mesma moeda. Para Mészaros, a ambiguidade é tema central no existencialismo sartriano: "a ambiguidade
fundamental de 'é e ndo é', de 'por toda parte e em parte alguma', de presenca imediata e distancia infinita',
de significado e auséncia de sentido', e assim por diante, é central na mensagem existencialista. Essa
ambiguidade, em todas as suas manifestacbes particulares, é ambiguidade existencial de liberdade e
contingéncia: do carater absoluto da liberdade e da necessidade férrea de sua incorporacdo na situacdo
concreta da realidade humana" (MESZAROS, 2012, p. 159).
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algo se ja me coloco desde o principio ciente de que meu ato ndo passa de um ato de crenca?
No fim, ser consciéncia (de) si & sempre colocar-se em questdo, € sempre ter uma fissura no
amago do proprio ser, € sempre ser o que se € na forma de ndo sé-lo. Trata-se de uma
conclusdo de fundamental importancia para o entendimento de todo o pensamento sartriano
em O Ser e 0 Nada, dado que a ambiguidade ndo se apresenta como uma espécie de falha
l6gica em que o pensamento de Sartre inevitavelmente desemboca, mas é resultado necessario
e incontornavel da analise das especificidades contraditérias do ser da realidade humana. E o
que destaca Vergilio Ferreira, ao referir-se a totalidade das obras filosoficas e literarias de

Sartre como espago em que 0 tenaz raciocinio convive, necessariamente, com a contradig&o:

Da 'ndusea’ primitiva, do mergulhar arrepiante na enxundiosa 'sujidade’, no
'viscoso' das coisas, a ascese sartriana opera-se pelo desencadear de um tenaz
raciocinio que s6 para normalmente em plena contradi¢do, que se resolve em
sucessivos impasses de uma 'ambiguidade’ afirmada como tal e mal aceite
como tal. Mas atras dessa maquina poderosa em que de uma a uma se
trituram mil mistificagcbes, uma dor ndo consentida assoma a um olhar
atento, vibra nas confisses finais de um quase échec final, & hora do
envelhecer®. 'Eu observo a severa disciplina do cogito cartesiano'...
(FERREIRA, 1978, p. 199)

1% A fala de Vergilio Ferreira nos parece remeter a uma famosa entrevista dada por Sartre ao diretor e critico de
cinema Alexandre Astruc em 1976, intitulada Sartre por ele mesmo, ocasido em que o filésofo da um
depoimento autobiografico de sua vida e de sua filosofia. Destacamos a transcri¢cdo de um trecho da entrevista,
a partir da edicdo legendada lancada pela Versatil Filmes em 2015 no Brasil, em que Sartre fala da importancia
do cogito cartesiano para o seu préprio fazer filosoéfico. Tal trecho se da dentro de uma conversa acerca da
opcao de Sartre por ndo se filiar ao Partido Comunista que, segundo ele, acabaria por leva-lo a renegar a obra
O Ser e 0 Nada e ameagar a sua propria liberdade enquanto filésofo:
"--- (...) eu ndo queria renegar o que quer que fosse muito menos abandonar minha liberdade de busca. Isso
sempre me foi vital, sempre busquei tudo sozinho. 'Existo, logo penso’, alias, 'penso, logo existo' de Descartes
sempre foi meu pensamento filosoéfico essencial.
--- Ato falho significativo.
--- Sim, foi significativo (risos). Inverti a frase. 'Penso, logo existo' tornou-se metodolédgico para mim. Se
quisermos achar a verdade, fazer um trabalho sério é preciso assegurar-se de antemdo, que existimos. Que
pensamos, por isso existimos. Assim, qualquer verdade pode ser estabelecida. Mas a primeira verdade,
incondicional, fica estabelecida pelo contato da consciéncia consigo. Entdo, esse tipo de pensamento eu teria
de recusar totalmente se me filiasse ao partido" (segunda parte, 01:49:31- 01:50:29).
Tal opgdo pelo cogito enquanto recurso metodoldgico também se coloca de forma clara na fala de Sartre em A
Conferéncia de Araraquara (1960): "se ndo se parte da ideia da liberdade, do cogito na sua formalidade, de sua
certeza, de seu absoluto, teremos perdido o homem" (SARTRE, 2005, p. 103). Esses dois registros de um Sartre
ja em busca de refletir acerca de toda sua produgdo filoséfica nos parece deixar clara a importancia do
pensamento cartesiano para a propria filosofia sartriana, assim como o desejo de Sartre de se pensar antes em
uma espécie de continuidade do que em uma ruptura dentro de seu pensamento apds O Ser e o Nada. Na
continuidade do trecho por nds destacado da entrevista Sartre por ele mesmo, ha uma fala que parece
corroborar para a nossa compreensao:
--- "(...) sempre acreditei que a moralidade existia, mas s6 pode existir em situa¢des concretas. Ela supde o
homem engajado em um mundo livre. Nesse sentido, a 'Critica da Razdo Dialética' é a sequéncia de 'O Ser e o
Nada'. E a moral s6 pode vir depois. Em Flaubert, por exemplo" (segunda parte, 02:06:15 - 02:06:35).
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Sartre, ao propor uma filosofia que tem como ponto de partida o cogito, parece se
deparar, a despeito da dor, com uma exigéncia para além da severa disciplina de raciocinio
requerida por Descartes: é preciso observar a consciéncia em sua dimensdo de existéncia,
inserida no mundo e compondo com ele um todo indissociavel. Nessa dimensdo, a logica
tradicional ndo parece dar completamente conta da realidade, dado que trabalha com uma
ideia de mundo em que as coisas sdo colocadas enquanto estanques uma das outras,
relacionando-se entre si a partir do principio fundamental da ndo contraditoriedade. A
filosofia de Sartre, no entanto, traz em sua esséncia um aspecto fundamentalmente
contraditorio: afinal, analisar o homem em sua dimensao de existéncia é percebé-lo em plena
ambiguidade, na posicdo de ser que é crenca e consciéncia de sua crenga, que é a0 mesmo
passo que ndo é. A ambiguidade aparece, portanto, como recurso inevitavel para se falar da
existéncia enquanto dimensdo em que a simultaneidade das coisas se ddo, onde a ldgica
fundamentada na ideia de dualidade parece ndo poder exprimir toda a complexidade do
homem enquanto ser-no-mundo. Afinal, ser-no-mundo é uma espécie de sintese instavel, um
escapar ao proprio ser a0 mesmo passo que posso afirmar que sou: "nado resta davida que, em
certo sentido, sou garcom - caso contrario, poderia designar-me diplomata ou jornalista.
Porém, se o sou, ndo pode ser & maneira do ser-Em-si, e sim sendo o que nédo sou" (SARTRE,
2013, p. 107).

O homem, em sua natureza ambigua, portanto, é desassossego constante. Com a

analise descritiva das condutas de ma-fé, Sartre pode chegar a importante conclusdo: "a
condicdo de possibilidade da ma-fé é que a realidade humana, em seu ser mais imediato, na
intraestrutura do cogito pré-reflexivo, seja o que ndo é e ndo seja o que é" (SARTRE, 2013, p.
115). Ou seja, hd uma desagregacdo intima no seio da realidade humana, ha uma contestacdo
ininterrupta de si propria que é resultado da prépria constituicdo do cogito pré-reflexivo: a
ambiguidade se abriga na dimens&o mais fundamental do homem. E através dessas conclusdes
que Sartre pode dar continuidade as investigacGes onto-fenomenolégicas da consciéncia:
através de uma regressdao ao mundo fenoménico, na busca por um entendimento sobre o
problema do nada, chega-se ao homem livre, angustiado, vivenciando concretamente sua
realidade contraditdria. Para Mészaros, ha na filosofia de Sartre uma unificagdo impossivel da
realidade humana com o seu ser, fato que se reflete na propria composicdo do seu texto
filosofico, que se apresenta enquanto misto de linguagem metaforica e discursiva: uma
linguagem determinista, ou seja, calcada na ideia de causa e efeito, ndo poderia por si sé dar

conta dessa sintese sempre em curso que € o0 homem. Segundo o autor, o0 uso de metaforas € a
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forma que Sartre encontra de expressar a realidade humana sem reduzi-la a apenas um dos
lados da antinomia liberdade e contingéncia, ou fazer dessa natureza contraditéria uma sintese
homogénea: "essas trés caracteristicas - antinomias, ambiguidades e metaforas - estdo, pois,
indissoluvelmente ligadas umas as outras como caracteristicas estruturais do discurso
existencialista de Sartre sobre liberdade e contingéncia" (MESZAROS, 2012, p. 162).

H& nas especificidades do texto sartriano, portanto, um destacar de uma
espontaneidade humana que é ambigua e anterior a reflexdo. E o caso da descricdo da ma-fé
enguanto mecanismo anadlogo a de um sonho: "entendamos bem que ndo se trata de uma
decisdo reflexiva e voluntéria, e sim de uma determinacdo espontanea de nosso ser. Fazemo-
nos de ma-fé como quem adormece e somos de ma-fé como quem sonha" (SARTRE, 2013, p.
116). Através desse exemplo, podemos compreender melhor como o recurso a linguagem
metaforica pode ser capaz de aproximar o leitor do entendimento de uma realidade

comprometida com a existéncia e que extrapola a simples légica tradicional. Para Mészaros™,

' embora estejamos em pleno acordo com a perspectiva de Mészaros por nds citada, julgamos importante
destacar que ndo concordamos inteiramente com a tese por ele apresentada em A Obra de Sartre: busca da
liberdade e desafio da historia. Mészaros defende que a proposta ontoldgica de Sartre pode ser considerada
sinbnimo de antropologia, dado que se baseia na escolha de colocar a subjetividade humana enquanto
fundamento do qual deve se partir qualquer pensamento ontoldgico. Tal conclusao é realizada considerando o
foco dado por Sartre ao homem em suas obras que antecedem O Ser e o Nada, o que levaria Sartre uma
escolha moral pelo homem que antecederia o esbocgar de seu pensamento ontolégico: "naturalmente, nessa
concepcdo, devido a inextricavel integracdo e fusdo estrutural das categorias epistemoldgico-ontoldgica e
moral, a 'ontologia' deve ser identificada com antropologia. Pois nada se pode admitir anterior a 'realidade
humana', que se torna a fundamentacgdo absoluta de tudo. Assim, a ontologia fundamental e a antropologia
existencial tornam-se sinénimos (...)" (MESZAROS, 2012, p. 134). A despeito do inquestionavel interesse de
Sartre pela subjetividade humana, ndo consideramos que o fildsofo tenha colocado o homem como
fundamento Unico de seu pensar ontoldgico. Para Sartre, o cogito é ponto de partida filoséfico, ndo
fundamento. Como colocamos no primeiro capitulo deste presente trabalho, as reflexdes ontoldgicas
sartrianas se originam da andlise do fenémeno: é a partir do mundo concreto, portanto, que a consciéncia
humana se revela enquanto consciente (de) si e prova ontoldgica de ser. Se Sartre pode posteriormente
concluir que suas reflexdes onto-fenomenoldgicas sdo genuinamente humanistas, hd um colocar das
especificidades dessa compreensdo: ndo se trata de considerar o humanismo da forma tradicional, como um
colocar do homem enquanto valor supremo e fundamento de tudo. Sartre destaca que um posicionamento
como este sé poderia ser feito por alguém que ndo é humano, através de critérios comparativos. Na verdade, a
filosofia sartriana destaca o homem enquanto responsavel pela abertura de mundo e é nesse sentido que se
pode pensar em um mundo antropomorfico. Porém, destacar tal fato ndo seria o mesmo, em nossa
compreensdo, que afirmar que em Sartre ha uma escolha pela subjetividade humana e sé depois um esbogar
de um pensamento ontoldgico - acreditamos que tudo se dé concomitantemente através da andlise do
fendmeno: ha a consciéncia humana e ha o ser. Dado que as reflexdes ontoldgicas de Sartre partem da analise
fenomenoldgica, poderiamos afirmar que seu fundamento é o mundo concreto e ndo o homem. Acreditamos
que a postura adotada por Mészaros acaba por leva-lo a uma compreensao limitada da filosofia de Sartre, dado
que a partir de sua tese o autor acaba por considerar vedada qualquer possibilidade que o Marxismo possa ser
fundamentado pelo existencialismo, dado que Marx ndo fundamenta seu pensamento em uma antropologia:
"para Marx, ontologia e antropologia ndo sdo sindnimos; a primeira é a base inquestionavel da ultima e, nesse
sentido, a 'precede' (...) Como, porém, a integracdo do existencialismo e do marxismo concebida por Sartre é
diametralmente oposta a isso, seu projeto de 'fundamentar' o marxismo continua hoje tdo distante de sua
realizagdo quanto em 1934" (MESZAROS, 2012, p. 136-137). Muito embora consideremos que a leitura
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trata-se de entender a filosofia de Sartre como uma espécie de caleidoscopio, como um misto
de rigor tedrico e linguagem metafdrica, de analise conceitual e anélise descritiva, que faz do
movimento alternado de regressdo ao mundo fenoménico e progressao ao mundo tedrico um
recurso necessario para o aprofundamento do entendimento onto-fenomenoldgico do homem
e do ser: "constitui, pois, uma concepgéo totalmente equivocada da natureza de O ser e 0 nada
falar em termos de grandes elogios ao talento descritivo de Sartre e, a0 mesmo tempo, fazer
observacBes de menosprezo quanto a sua concepcao tedrica e a seu rigor filosofico”
(MESZAROS, 2012, p. 164). Afinal, as descri¢des fenomenoldgicas s6 puderam ocorrer a
partir de uma reflex&o ontoldgica prévia dada pela anélise do fenémeno. As descri¢des das
condutas humanas, por sua vez, exemplificam e ddo o suporte necessario para o posterior

aprofundamento das estruturas imediatas do para-si.

sartriana de Marx realizada apds O Ser e o Nada se faca de forma muito particular e esteja passivel de criticas,
acreditamos que ela ndo deva ser descartada antes mesmo de se considerar as nuances apresentadas pelo
pensamento sartriano: o fundamento de qualquer pensamento ontolégico é o fenémeno, o mundo concreto -
se o mundo comporta de forma indispensavel o homem, dado que este é ser-no-mundo e, portanto,
responsavel pela abertura deste mundo, podemos falar de uma inegdvel importancia humana atribuida por
Sartre, no entanto, tal importancia humana nao se revela na responsabilidade por fundamentar a realidade,
mas tdo somente na responsabilidade de criagao de sentido desta realidade. H4 em O Ser e o Nada uma busca,
ja anunciada na introducdo e endossada nas conclusGes finais, por uma solu¢do que se coloque entre o
idealismo e o realismo: afinal, o fend6meno se da na mescla entre consciéncia e ser. E o homem, enquanto vazio
de ser, enquanto puro nada, é incapaz de se colocar, por si so, enquanto fundamento do mundo. Partindo
desta perspectiva sartriana, entendemos que o homem seria também incapaz de se colocar como fundamento
exclusivo de um pensamento ontolégico.
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4. O desejo humano de ser Deus

Ap0s a regressdao ao mundo fenoménico, a partir da analise da conduta interrogativa
do homem no mundo, Sartre pode retornar a tarefa de delinear ontologicamente a consciéncia,
através do aprofundamento das estruturas imediatas do para-si. Do percurso percorrido,
podemos destacar seus principais resultados: o processo de nadificagdo evidenciado pela
conduta interrogativa nos levou a ideia de liberdade, esta ao conceito de ma-fé que, por sua
vez, nos entregou a condic¢do fundamental da consciéncia enquanto ser que € 0 que ndo é e
ndo é o que é. Pensar nas estruturas do para-si, portanto, requer partir necessariamente da
ideia de consciéncia enquanto ndo plenamente coincidente consigo mesma, ou seja, partir de
sua natureza fundamentalmente ambigua. N&o ser idéntica a si mesma € ter em si um esboco
de dualidade, embora na unidade indissolivel de um mesmo ser, é "existir para um
testemunho, embora esse testemunho para o qual a consciéncia existe seja ela mesma"
(SARTRE, 2013, p. 123). Trata-se da ambiguidade humana revelada pela ma-fé, enquanto
estrutura de uma consciéncia que € menos ser e mais descompressao de ser, ou seja, enquanto
ser que ndo apresenta a identidade plena e sem fissuras do em-si. Assim, existir enquanto
testemunho de si préprio € ter na unidade de um Unico ser a ambiguidade como uma espécie
de jogo de reflexos: "a consciéncia é reflexo (reflet); mas, precisamente enquanto reflexo, ela
é refletidora (réfléchissant), e, se tentamos capté-la como refletidora, ela se desvanece e
recaimos no reflexo” (SARTRE, 2013, p. 124).

Na regressdao ao mundo fenoménico e consequente retorno a analise ontoldgica
formal, portanto, h4& um movimento que Sartre considera indispensavel ao entendimento
aprofundado do cogito pré-reflexivo. Afinal, é preciso compreender a consciéncia em sua
dimensdo existencial, ou seja, conduzir adequadamente a passagem do aspecto formal de
entendimento do cogito para a sua dimensao efetiva de existéncia enquanto ser-no-mundo: "o
cogito nos conduz, mas na condi¢do de que possamos deixa-lo" (SARTRE, 2013, p. 122). O
retorno, portanto, as descrigdes ontologicas do para-si s pode se dar a partir da compreensédo
desse cogito imerso no mundo, ou seja, imerso na ambiguidade que é a sua condigdo de
existéncia enquanto ser que € o0 que ndo € e ndo € o que é: "um modo de ser em equilibrio
perpetuamente instavel entre a identidade enquanto coesdo absoluta, sem traco de diversidade,
e a unidade enquanto sintese de multiplicidade™ (SARTRE, 2013, p. 125). Unidade que
carrega consigo um esboco de dualidade que se evidencia em sua presenca a si: a consciéncia

nadifica ndo s6 o mundo, mas também a si prépria, revelando que "uma fissura impalpavel
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deslizou pelo ser” (SARTRE, 2013, p. 126). Tal fissura causa uma degradacao de ser, ou seja,
uma separacdo da consciéncia consigo propria, ainda que o agente dessa separa¢do ndo passe
de um negativo puro: "se indagarmos agora ‘que é que separa 0 sujeito de si mesmo?’, seremos
obrigados a admitir que é nada" (SARTRE, 2013, p. 126). A unidade de ser da consciéncia,
portanto, é preservada, ainda que o esbogco de dualidade se dé na forma ambigua de
contemporaneidade logica: é reflexo e é refletidor, assim como uma moeda apresenta as suas
duas faces de uma so vez.

E da compreensdo do cogito enquanto nadificacdo de mundo e nadificacio de si
proprio que Sartre pode conduzir sua investigacdo acerca das estruturas imediatas do para-si:
trata-se de um ser que sustenta o nada no mundo, muito embora ndo possa ser a origem desse
nada, ou seja, ser o fundamento Gltimo de seu proprio ser. O para-si ndo é causa ultima de sua
prépria existéncia, tampouco pode ser colocado enquanto um ser criado e, por isso, é
fundamentalmente contingéncia. Considerar a consciéncia enquanto uma espécie de
descompressao de ser € vincular sua existéncia diretamente ao em-si: "0 nada é esse buraco no
ser, essa queda do Em-si rumo a si, pela qual se constitui o Para-si" (SARTRE, 2013, p. 127).
Ou seja, ha uma inteira dependéncia do para-si em relacdo ao em-si, muito embora isso nao
signifique uma fundamentagdo. O em-si ndo cria deliberadamente o para-si, mas o constitui
através do que Sartre denomina de ato ontoldgico: "esse nada ndo pode ‘ser tendo sido' salvo
se a sua existéncia emprestada seja correlata a um ato nadificador do ser. Este ato perpétuo
pelo qual o Em-si se degenera em presenca a si € 0 que denominaremos de ato ontologico™
(SARTRE, 2013, p. 127). O ato nadificador do ser se assemelharia, para Sartre, ao que o para-
si € em sua esséncia: um continuo colocar-se em questdo, um olhar que pretende ser

testemunha de si proprio™.

2 Na conclusdo de O Ser e o Nada, na Parte | denominada Em-si e Para-si: Esbogos Metafisicos, Sartre retoma a
reflexdo acerca desse ato ontoldgico do em-si como uma espécie de busca por fundamentar a si préprio,
deixando de forma mais clara o fato de que uma reflexdo ontoldgica apenas pode apontar esse ato do em-si
como provavel, como a maneira que nos é possivel entendé-lo a partir dos dados que nos sdo dados por uma
ontologia fenomenoldgica: "Assim, a ontologia nos ensina: 12) que, se o Em-si devesse se fundamentar, sequer
poderia tenta-lo a menos que se fizesse consciéncia; ou seja, que o conceito de causa sui encerra o de presenca
a si, isto é, a da descompressdo de ser nadificadora; 22) que a consciéncia é de fato projeto de se fundamentar,
ou seja, de alcancar dignidade do Em-si-Para-si, ou Em-si-causa-de-si. Mas ndo poderiamos nos valer disso.
Nada permite afirmar, no plano ontoldgico, que a nadificagdo do Em-si em Para-si tenha por significagdo, desde
a origem e no préprio cerne do Em-si, o projeto de ser causa de si. Muito pelo contrério, a ontologia esbarra
aqui com uma profunda contradigdao, posto que é pelo Para-si que a possibilidade de um fundamento vem ao
mundo. Para ser projeto de fundamentar a si mesmo, seria necessario que o Em-si fosse originariamente
presenca a si, ou seja, que fosse ja consciéncia. A ontologia, portanto, limitar-se-a a declarar que tudo se passa
como se o Em-si, em um projeto de fundamentar a si mesmo, se concedesse a modificagdo do Para-si. Compete
a metafisica formar as hipdteses que irdo permitir conceber esse processo como o acontecimento absoluto que
vem coroar a aventura individual que é a existéncia do ser. E evidente que tais hipdteses permanecerdo como
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O ato ontoldgico do em-si que constitui 0 nada e, consequentemente, o ser para-si, é
acontecimento absoluto que vem do ser e é perpetuamente ancorado por ele: "o nada é a
possibilidade propria do ser e sua Unica possibilidade. E mesmo esta possibilidade original so
aparece no ato absoluto que a realiza. O nada, sendo nada de ser, s6 pode vir ao ser pelo
proprio ser" (SARTRE, 2013, p. 128). Dado que a realidade humana é quem sustenta o nada
no mundo, Sartre pode afirmar: o homem é o fundamento Unico do nada no coracéo do ser.
No entanto, ser fundamento do nada no mundo ndo é o mesmo que ser fundamento de si
préprio: o para-si € assimilacdo de seu proprio nada e o sustenta perpetuamente no mundo,
mas sua condicdo originéria de contingéncia ndo é com isso absolutamente alterada - "a

consciéncia é seu préprio fundamento, mas continua contingente o existir de uma consciéncia

hipdteses, pois ndao poderiamos alcangar nem a sua confirmagdao nem a sua invalidagdo ulterior. O que
constituird sua validade é somente a possibilidade que venham a nos conceder de unificar os dados da
ontologia" (SARTRE, 2013, p. 757). Diante dessas palavras, é possivel concluir: a partir da andlise da existéncia
concreta, realidade na qual as reflexdes ontoldgicas de Sartre se debrugam, é possivel afirmar que ha
indicacGes desse ato ontoldgico do em-si, dado que o para-si apresenta-se ancorado diretamente no em-si e
enquanto projeto de auto-fundamentagdo, muito embora ndo possamos afirmar com certeza a natureza desse
ato: tentar justificar este ato ou explicar como ele se deu seria fazer metafisica. Ontologia e metafisica, no
entanto, sdo essencialmente distintas, como destaca Sartre no trecho acima citado. A fala de Bento Prado
Junior, em seu artigo O circuito da Ipseidade e seu lugar em 'O Ser e o Nada', nos ajuda a entender melhor essa
diferenga: "como aparece, para Sartre, a passagem da ontologia a metafisica? Ela aparece, em primeiro lugar,
como passagem do apoditico ao hipotético: enquanto a ontologia descreve as estruturas das regides do Ser, a
metafisica ha de formular hipdteses (e apenas hipdteses) para 'unificar os dados da ontologia™ (PRADO
JUNIOR, 2006, p. 33). Entendemos, portanto, que no capitulo no qual estamos nos debrucando de O Ser e o
Nada, Sartre ndo deixa de forma tao explicita sua posi¢cdo, como acontece nas conclusdes finais de sua obra. De
qualquer forma, nos parece nitido que o enfoque é colocado nas estruturas imediatas do para-si que podem
ser ressaltadas a partir da andlise fenomenoldgica das condutas humanas no mundo. E uma das principais
caracteristicas a serem ressaltadas é o fato do para-si ser contingente, ou seja, ndo ser fundamento de seu
proprio ser: retoma o nada que é, nadificando o mundo e a si préoprio, mas nao justifica sua prépria existéncia.
Diante de um ser que nao pode justificar sua prdpria existéncia enquanto nada, é possivel perguntar: qual a
origem do nada que o para-si retoma enquanto estrutura de seu préprio ser? Ele sé pode se dar diretamente
ancorado no em-si. Tal conclusdo Sartre ja nos apresenta na primeira parte de O Ser e o Nada intitulada O
Problema do Nada. Ater-se ao fato de que ha o surgimento do nada ancorado diretamente no ser é
compreender que ha realmente um ato ontoldgico do em-si no sentido de constituir o nada e ancord-lo a partir
de si préprio, muito embora a palavra 'ato’ nos remeta a uma agdo consciente que sé poderia ser realizada pelo
homem, e ndo por uma positividade plena. Ou seja, nos parece que Sartre, ao tentar abordar a questdo da
contingéncia humana e de seu desejo de ser Deus, acaba por utilizar-se do recurso metaférico ao se referir ao
em-si, acabando por atribuir ao seu ser condutas tipicamente humanas: 'ato ontoldgico', 'ato nadificador', 'ato
sacrifical'. Se descartamos esse recurso linguistico, o que nos parece colocar-se enquanto mais fundamental em
relacdo ao em-si é que ele possui uma precedéncia ontoldgica em relacdo ao nada e que, em algum
determinado momento, o nada surge ancorado diretamente e de forma perpétua em seu ser. Tais conclusodes,
acrescidas das caracteristicas do para-si enquanto falta de ser e desejo de suprir essa falta através da busca
continua pela auto-fundamentagdo, nos levam a possibilidade de concluir que, assim como faz Sartre, "tudo se
passa como se o Em-si, em um projeto de fundamentar a si mesmo, se concedesse a modificagdo do Para-si".
Tal suposicdo, em nosso entendimento, encontra-se na regido limitrofe entre a ontologia e a metafisica. E o
gue nos parece ser também a opinido de Bento Prado Junior em Presenga e campo transcendental: consciéncia
e negatividade na filosofia de Bergson: "o que a ontologia pode dizer, das relagdes entre o para-si e o Ser total,
é que é como se o em-si tentasse fundar-se a si mesmo (tornar-se ens causa sui) através do surgimento do
para-si" (PRADO JUNIOR, 1988, p. 217).
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em vez de puro e simples Em-si ao infinito" (SARTRE, 2013, p. 131). Ser o seu proprio
fundamento, portanto, significa que a consciéncia retoma seu proprio nada de ser e o coloca
em jogo no mundo através de suas condutas de nadificacdo. Ou seja, o0 para-si € plena
liberdade de ser, muito embora ndo possa decidir acerca da sua propria existéncia: €, na forma
de necessidade, "é, na medida em que existe nele algo do qual ndo é fundamento: sua
presenca ao mundo" (SARTRE, 2013, p. 128).

E assim que Sartre pode afirmar que o homem é livre, exceto para negar sua propria
liberdade. N&o é de escolha do para-si existir ou ndo existir, ele simplesmente é: "¢, enquanto
lancado em um mundo, abandonado em uma 'situacdo’; é, na medida em que é pura
contingéncia (...)"(SARTRE, 2013, p. 128). Para Sartre, 0 para-si é a captacdo de si mesmo
enquanto incapaz de ser o fundamento de si proprio e isso € 0 que caracteriza
fundamentalmente a nocdo de cogito. Existir na forma de um nada de ser, ou seja, enquanto
liberdade, traz consigo o seu pesado fardo, ja que estar perpetuamente sustentado pelo em-si €
trazer no &mago do seu proprio ser o desejo de realizar um ato de antemdo ja fracassado: "o
Para-si € o Em-si que se perde como Em-si para fundamentar-se como consciéncia”
(SARTRE, 2013, p. 131). Ha, para Sartre, uma espécie de "ato sacrifical” do em-si em seu ato
nadificador: ao constituir e sustentar o nada, 0 em-si parece querer olhar a si proprio, ainda
que tal ato em busca da fundamentacao de si possa significar um perder a si préprio diante do
surgimento de outro ser - "o Em-si &, para se perder em Para-si" (SARTRE, 2013, p. 131).
Dado que do ato de nadificacdo do em-si ndo decorre um efetivo testemunho de si proprio e
tampouco uma fundamentacdo de seu proprio ser, mas tdo somente uma degeneracdo em
outro ser que é o para-si, é possivel falar em fracasso: ha nesse ato uma espécie de movimento
circular do em-si em direcéo a si proprio que ndo se completa.

O unico fundamento que de fato se realiza é tdo somente do para-si em relacdo ao
seu nada de ser: "'se 0 ser-Em-si ndo pode ser seu proprio fundamento nem o dos outros seres,
o fundamento em geral vem ao mundo pelo Para-si. Ndo apenas o Para-si, como Em-si
nadificado, fundamenta a si mesmo, como também surge com ele, pela primeira vez, o
fundamento™" (SARTRE, 2013, p. 131). Assim, para Sartre, existir enquanto derivagdo de um
ato do em-si que ndo se completa é ter que assumir sua propria contingéncia de ser, a0 mesmo
passo que é trazer perpetuamente dentro de si 0 ser na forma de lembranca: "segue-se que este
Em-si, tragado e nadificado no acontecimento absoluto que € a apari¢cdo do fundamento ou o
surgimento do Para-si, permanece no amago do Para-si como sua contingéncia original

(SARTRE, 2013, p. 131). O em-si que permanece no amago do para-si é evanescente, infesta
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0 para-si a0 mesmo passo que é sempre inalcangavel. Existir na forma de para-si, portanto, é
sempre buscar ser e jamais efetivar essa existéncia plena. E mais: € sempre buscar
fundamentar a si proprio e também sempre fracassar, dado que jamais sera possivel ser
fundamento de seu ser, mas tdo somente de seu préprio nada. Ou seja, ha uma liberdade no
para-si que seria irrestritamente livre se ndo fosse por um unico ponto: dado que ndo €
possivel ser fundamento de seu proprio ser, ao para-si ndo € possivel escolher entre existir ou
ndo existir.

O para-si existe e é sempre através de uma facticidade: € lancado ao mundo, e isso
acontece necessariamente dentro de uma situagdo especifica, como em um determinado pais,
época e classe social, por exemplo. Assim, como coloca Sartre, um gargom sempre Ssera
garcom na forma de ndo sé-lo, mas lhe é simplesmente impossivel que instantaneamente
deixe de ser sua situacdo, ou seja, decida simplesmente ser diplomata ou marinheiro. Afinal,
embora o para-si possa escolher o sentido da sua situacdo, ndo pode jamais escolher sua
posi¢do. Fundamentar seu proprio nada de ser, portanto, € assimilar o nada que se € e agir de
forma a nadificar o mundo, é assumir livremente sua contingéncia e sua situacéo, tornando-se
completamente responsavel por si, ainda que ndo se possa ser o fundamento primeiro de si
mesmo. Para Sartre, hd nessa fundamentacdo de seu prdprio nada de ser, muito embora sua
existéncia permaneca totalmente injustificavel, o eshbocar da responsabilidade completa do
para-si em relacdo a si proprio. As formas de vinculagdo com o mundo ndo podem ser
escolhidas, mas é de total responsabilidade do para-si reassumir livremente sua facticidade de
forma a gerar sentido para seu ser e para 0 mundo que habita. Dado que o sentido é livremente
construido, a situacdo apresentada de forma contingente ao para-si ndo pode ser entendida
enquanto intrinsecamente uma resisténcia: "a facticidade é apenas uma indicacdo que dou a
mim mesmo do ser que devo alcancar para ser 0 que sou. Impossivel capta-la em sua bruta
nudez, pois tudo o que acharemos dela ja se acha reassumido e livremente construido™
(SARTRE, 2013, p. 133).

O para-si é contingéncia que, ao assimilar sua facticidade, torna-se inteiramente
responsavel por ela: "a consciéncia ndo pode, de nenhuma forma, impedir-se de ser, e,
todavia, é totalmente responsavel pelo seu ser" (SARTRE, 2013, p. 134). A Unica necessidade
do para-si enquanto facticidade, portanto, &€ simplesmente ser, inescapavelmente existir: "a
consciéncia ndo pode, de nenhuma forma, impedir-se de ser, e, todavia, é totalmente
responsavel pelo seu ser" (SARTRE, 2013, p. 134). Afirmar a facticidade humana, no entanto,

ndo é considerar o fato do para-si existir enquanto substancia, aos moldes do que Sartre julga
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“13: 0 para-si

encontrar no pensamento de Descartes através do conceito de "res cogitans
conserva 0 em-si em seu ser apenas em forma de lembranca, ou seja, é estruturalmente vazio
de ser, ndo podendo ser considerado uma "res", uma substancia. A descompressdo do em-si,
portanto, se realiza de forma a gerar um ser ndo substancial, que é pura atividade negadora
atuando no coracdo do ser, negando o em-si e negando a si propria. Como coloca Franklin
Leopoldo Silva, o para-si € uma espécie de parasita do ser, corroendo o ser a partir de seu
miolo: "o negativo, 0 verme no coragdo do ser, corroi; mas essa corrosdo engendra a realidade
negativa e negadora que é responsavel pelo nada: um parasita que se constitui junto ao ser-
em-si e a partir dele” (SILVA, 2008, p. 25). Verme que é, portanto, puro nada, ser sem
substancia e sem qualidades, "extraordinaria metamorfose do cartesianismo: o sum do cogito
ergo sum € vazio, é projeto de ser" (SILVA, 2008, p. 25). Assim, o cogito de Descartes,
concebido enquanto reflexdo, da espaco na filosofia sartriana a um cogito existencial que é
pré-reflexivo e se coloca como condi¢do primeira do cogito cartesiano. Apenas estabelecendo
essas especificidades da instancia mais fundamental do homem que Sartre pode afirmar que
"um estudo da realidade humana deve comecar pelo cogito” (SARTRE, 2013, p. 134). Trata-
se de entender a consciéncia enguanto instancia constantemente direcionada para fora,
enquanto transcendéncia no mundo em busca da realizacdo de seu projeto fundamental que é
ser, dado que é nada, é vazio de ser.

Conceber o para-si enquanto projeto de ser, ou seja, enquanto lancado
constantemente ao que ainda ndo € e se propde a ser, é entendé-lo como essencialmente falta.
Trata-se de uma falta de ser que move o para-si em direcdo ao em-si que o assombra na forma
de lembranga, justificando assim sua natureza transcendente, sua especificidade de ser: "esta
falta ndo pertence a natureza do Em-si, todo positividade. S6 aparece no mundo com o

B para Descartes o cogito se caracteriza enquanto res cogitans, enquanto "uma coisa que pensa", tal como é
colocado em suas Meditagdes: "(...) nada sou, pois, falando precisamente, sendo uma coisa que pensa, isto €,
um espirito, um entendimento ou uma razdo, que sdo termos cuja significacdo me era anteriormente
desconhecida. Ora, eu sou uma coisa verdadeira e verdadeiramente existente; mas que coisa? Ja o disse: uma
coisa que pensa" (DESCARTES, 1983, p. 94). Para Sartre, colocar o cogito enquanto "coisa", tal como faz
Descartes, é atribui-lo substancialidade. Como veremos nos proximos capitulos deste presente trabalho, a
opinido de Sartre em relagdo ao pensamento cartesiano ird sofrer algumas modificacGes apds O Ser e o Nada.
Em A Liberdade Cartesiana (1947), ensaio publicado em Situacées I, Sartre ird destacar que Descartes foi o
primeiro fildsofo a colocar o cogito enquanto negatividade, dado o seu poder de dizer 'ndo' e de duvidar de
tudo que é a ele é dado como certo. Em Consciéncia de Si e Conhecimento de Si (1947), conferéncia ministrada
por Sartre acerca de seu cogito pré-reflexivo, ha claramente uma mudanga de opinido: Sartre destaca que os
comentadores de Descartes interpretam o cogito cartesiano enquanto substancialidade, mas que ele ndo esta
completamente convencido dessa interpretacdo: "sabemos que se pode criticar em Descartes, com razdo ou
ndo, um certo substancialismo. Ndo tenciono discutir aqui o préprio Descartes, pois a coisa € complexa, mas
retornar a objecdo que se lhe faz. Qual é este substancialismo que lhe critica? E, no fundo, a aplicacdo
demasiado geral da nogdo de ser" (SARTRE, 1994, p. 91).
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surgimento da realidade humana" (SARTRE, 2013, p. 136). Se é somente no homem que a
falta pode existir, Sartre pode afirmar o mesmo acerca do desejo de ser. Afinal, se ao garcom
h& uma falta de ser, ha um desejo de ser garcom plenamente e sem fissuras, ou seja, 0 garcom
ndo é garcom na forma de sé-lo (falta) e ja é garcom na forma de nao sé-lo (desejo). Assim, na
unidade de uma sé totalidade de ser, o para-si abriga o que lhe falta e o faltante: o que falta ao
para-si é si proprio. Dado que esse 'si' € 0 em-si que habita o para-si na forma de lembranga,
Sartre pode concluir que o cogito surge a partir do em-si e permanece necessariamente a ele
vinculado: "o cogito remete aquilo que lhe falta e ao faltado, uma vez que € cogito infestado
pelo ser, como bem observou Descartes" (SARTRE, 2013, p. 139). Referéncia a Descartes
que nos leva a entender o cogito existencial proposto por Sartre como uma espécie de releitura

laica da segunda prova de Deus presente nas Meditacdes cartesianas™*:

O cogito estd indissoluvelmente ligado ao ser-Em-si, ndo como um
pensamento ao seu objeto - o que tornaria 0 Em-si relativo -, mas como falta
para aquilo que defina sua falta. Nesse sentido, a segunda prova cartesiana é
rigorosa: o0 ser imperfeito se transcende rumo ao ser perfeito; o ser que
fundamenta apenas o seu nada se transcende rumo ao ser que fundamenta o
seu ser. Mas o ser rumo ao qual se transcende a realidade humana ndo é um
Deus transcendente: acha-se em seu proprio amago, trata-se de si prépria
enquanto totalidade. (SARTRE, 2013, p. 140)

Pensar a imperfeicdo do para-si enquanto puro nada movido pelo desejo de ser
plenitude que se auto-fundamenta, portanto, nos leva a pensa-lo enquanto desejo de ser uma
totalidade que possa a0 mesmo tempo constituir-se enquanto consciéncia de (si) e plenitude
de ser, ou seja, ser uma espécie de sintese entre o para-si € 0 em-si. Uma sintese impossivel,
na verdade, dado que a coincidéncia consigo préprio, aos moldes do em-si, é incompativel
com a ideia de translucidez de uma consciéncia que possa ser consciente (de) si propria. E o
que Sartre chama de desejo de ser em-si-para-si, de ser uma totalidade que possa abrigar
dentro de sua propria estrutura de ser a substancialidade do em-si: "este ser seria precisamente
0 si que, como demonstramos, s6 pode existir como relagdo perpetuamente evanescente; mas
0 seria enquanto ser substancial” (SARTRE, 2013, p. 140-141). Desejar ser em-si-para-si €,
portanto, almejar ser positividade e ser fundamento do mundo a0 mesmo passo que Se € 0 que

ndo é e ndo € 0 que &, a0 MesMo passo que se € consciéncia e tdo somente fundamento de seu

14 . ~ . . .
a segunda prova de Deus, tal como Descartes coloca em Meditagées, consiste na ideia de que um ser

imperfeito é necessariamente dependente de um ser perfeito para existir: "ora, se eu fosse independente de
todo outro ser, e fosse eu préprio o autor de meu ser, certamente ndo duvidaria de coisa alguma, ndo mais
conceberia desejos e, enfim, ndo me faltaria perfeicdo alguma; pois eu me teria dado todas aquelas de que
tenho alguma idéia e assim seria Deus" (DESCARTES, 1983, p. 109).
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proprio nada. Ou seja, é desejar ser perfeito, desejar ser Deus. Se Descartes constatou a
imperfeicdo humana e sua transcendéncia em direcdo a perfeicdo, acabou por ndo situar esta
perfeicdo na propria estrutura de ser do homem enquanto totalidade que € o que nédo € e ndo é
0 que é: "quando, por um movimento ulterior da meditacdo, tal totalidade tem seu ser e
auséncia absoluta hipostasiados como transcendéncia para além do mundo, recebe o nome de
Deus" (SARTRE, 2013, p. 141).

Deus, portanto, seria a propria totalidade que é o homem na forma de ndo sé-la, mas
que foi hipostasiada por Descartes na ideia de um ser divino e transcendente ao mundo. E a
partir dessa conclusdo que Sartre pode afirmar: 0 homem deseja ser Deus. Ou seja, 0 homem
deseja efetivar seu projeto de auto-fundamentacdo. Dado que o para-si carrega dentro de si 0
desejo de realizar um projeto que jamais pode ser efetivado, é "consciéncia infeliz, sem
qualquer possibilidade de superar o estado de infelicidade™ (SARTRE, 2013, p. 141). Desejar
ser Deus é, no fim, fonte de constante sofrimento humano: "a realidade humana é sofredora
em Seu ser, porque surge no ser como perpetuamente impregnada por uma totalidade que ela é
sem poder sé-la, ja que, precisamente, ndo poderia alcancar o0 Em-si sem perder como Para-si"
(SARTRE, 2013, p. 141). H&, como coloca lazbek, uma "nostalgia do impossivel” sempre

presente na meta fundamental da consciéncia humana:

Eis, entdo, o desejo ontolégico fundamental do Para-si: ser todo inteiro
plenitude de Ser e todo inteiro consciéncia, ser a sintese da 'pedra’ e de
'Deus'; enfim, todo coisa e todo consciéncia, sem a menor fissura interna,
mas, ainda assim, sendo transcendéncia. Desse modo, todos 0s projetos
originais concretos da ‘'realidade humana' sdo elaborados a partir de uma
frustracdo comum: a de ndo ser Deus. Todo Para-si projeta ser Deus e,
naturalmente, fracassa: a combinacdo da transparéncia da consciéncia com a
opacidade do Em-si equivaleria a tornar o Para-si um ens causa Sui.
(YAZBEK, 2006, p. 45)

Dessa forma, o para-si capta a si proprio enquanto ser incompleto, ser nostalgico. A
totalidade em-si-para-si impregna a consciéncia, movendo-a continuamente em dire¢ao ao seu
desejo de se fundamentar, ao seu fracasso. Essa totalidade, esse si para o qual o para-si
constantemente se movimenta, dado que é falta de ser em-si, é denominado por Sartre de
valor: "é o faltado de todas as faltas, ndo o faltante. O valor é o si na medida em que este
impregna o0 &mago do Para-si como aquilo para o qual o Para-si " (SARTRE, 2013, p. 144).
Trata-se do valor que aparece a0 mundo pela realidade humana, dado que o para-si €
arrancamento em direcdo a algo que ndo lhe é imposto por coesdo externa, mas que &

resultado de sua propria liberdade: "se faz ser, em seu ser, como tendo-de-ser este ser"
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(SARTRE, 2013, p. 145). Nao h& consciéncia que j& ndo seja impregnada por seu valor,
mesmo que ele ndo seja colocado reflexivamente: "sejam ou ndo objetos de uma atencdo
circunstanciada, os valores séo" (SARTRE, 2013, p. 146).

Definir o ser do valor, destaca Sartre, ndo é tarefa simples: ndo se trata de uma
exigéncia de fato entre outros fatos do mundo, dado que é uma irrealidade, tampouco é uma
pura idealidade, o que suprimiria do valor o seu ser e o levaria ao desmoronamento. Na
verdade, o ser do valor se da para aléem do ser, a0 mesmo passo que possui um ser que ele
préprio sustenta: "é como o sentido e o mais-além de todo transcender, 0 Em-si ausente
impregna o ser-Para-si. Mas, quando o consideramos, vemos que o valor é ele préprio um
transcender deste ser-Em-si, porque confere ser a si mesmo" (SARTRE, 2013, p. 145). Trata-
se de um ser que impregna o para-si na medida em que este se fundamenta enguanto sua
prépria nadificacdo, travando com ele uma relacdo de natureza muito particular: tal como o
para-si, "o valor é o ser que ha de ser enquanto fundamento de seu nada de ser" (SARTRE,
2013, p. 145). Em toda parte e em parte alguma, o valor é dado somente na translucidez de
uma consciéncia que é ser enquanto consciéncia de ser, "no amago da relacdo nadificadora
‘reflexo-refletidor’, presente e inatingivel, vivido simplesmente como o sentido concreto dessa
falta que constitui meu ser presente” (SARTRE, 2013, p. 146).

Diante de um valor que é o si no qual o para-si transcende em direcdo a uma
identidade idealizada, Sartre aponta o possivel, que é o que falta a consciéncia para realizar o
seu valor: "o que é dado como o faltante préprio de cada Para-si e se define rigorosamente
como o faltante desse Para-si preciso e de nenhum outro é o possivel do Para-si" (SARTRE,
2013, p. 147). Assim, o possivel se da enquanto um modo de ser do para-si: € o que lhe falta e
é 0 que ele é, na maneira de ser a distancia de si. O possivel aparece enquanto aspecto da
descompressdao de ser que € a consciéncia: trata-se de um movimento rumo ao valor que
impregna o para-si, dado que os possiveis proprios aparecem a realidade humana enquanto
projeto de ser o que lhe falta. Projeto que € transcendéncia de um ser que é o0 que ndo € e nao €
0 que é: "o cogito nos expulsa do instante rumo aquilo que € a maneira de ndo sé-lo"
(SARTRE, 2013, p. 148). Em busca de se tornar um em-si-para-si, a consciéncia ¢ movimento
continuo para aquilo que ainda ndo é, mas que ja se apresenta ao Seu Ser enquanto seu
possivel futuro. Sendo assim, o possivel ndo pode ser uma pura representacdo, algo que possa
ser dado exteriormente ao para-si: € o proprio para-si enquanto é aquilo que Ihe falta para ser
si mesmo.

Assim como no caso do valor, hd uma dificuldade de se estabelecer o ser do possivel,
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ja que este ndo pode ser entendido tal qual uma poténcia encontrada no mundo e exterior ao
para-si, assim como ndo pode ser compreendido enquanto pura idealidade desprovida de ser.
E preciso pensar o ser do possivel como integrante & estrutura do para-si, que se da no mundo
através de "um ser que € para si mesmo sua propria possibilidade” (SARTRE, 2013, p. 150).
Né&o ha sentido conceber o para-si enquanto um ser fechado em identidade plena tal qual o
em-si, j& que ter possibilidades € o0 mesmo que, para Sartre, ter op¢do sobre seu proprio ser:
"existe possibilidade quando, em vez de ser simplesmente 0 que sou, eu sou como direito de
ser 0 que sou. Mas esse mesmo direito me separa daquilo que tenho o direito de ser”
(SARTRE, 2013, p. 151). E porque a realidade humana se da enquanto nadificacio de si
propria, enquanto presenca a um si que lhe falta e que deseja ser, que o para-si pode ser seus

possiveis, mas na maneira de nao sé-los:

O que o desejo almeja € ser um vazio preenchido que forma sua replecdo
assim como um molde forma o bronze vertido dentro dele. O possivel da
consciéncia de sede € a consciéncia de beber. Sabe-se, além disso, que a
coincidéncia do si é impossivel, porque o Para-si alcangado pela realizagdo
do Possivel se fara a si mesmo como Para-si, ou seja, como outro horizonte
de possiveis. Dai a decepcao constante que acompanha a reple¢do, o famoso
'ndo era mais do que isso?', que ndo visa 0 prazer concreto obtido pela
satisfagdo, mas a evanescéncia da coincidéncia com o si. (SARTRE, 2013, p.
154).

Diante dessa evanescéncia, dessa constante busca do para-si e de sua constante
decepcdo diante da impossibilidade de replecdo, Sartre aponta para a possibilidade de entrever
a origem da temporalidade. O carater de evanescéncia da consciéncia, enquanto apartada de si
prépria por um nada e direcionada ao que ndo € e deseja ser, € transcendéncia que se
apresenta enquanto fonte do tempo: "é 'no tempo' que o para-si é seus proprios possiveis no
modo de 'ndo ser'’; € no tempo que meus proprios possiveis aparecem nos limites do mundo
que tornam meu" (SARTRE, 2013, p. 157). Dessa forma, Sartre pode afirmar a intima relacéo
entre transcendéncia e temporalidade: o sentido da transcendéncia humana é sua
temporalidade - movimento continuo que é a propria estrutura da consciéncia enquanto
projetada no mundo, denominado por Sartre de Circuito da Ipseidade. Trata-se da relagéo do
para-si com o possivel que ele é, que faz com que o mundo se dé enquanto totalidade
atravessada por esse circuito: "quanto ao mundo, ou seja, a totalidade dos seres enquanto
existem no interior do circuito da ipseidade, s6 poderia ser aquilo que a realidade humana
transcende rumo a si mesmo" (SARTRE, 2013, p. 156). Diante disso, Sartre pode concluir:
"sem mundo ndo ha ipseidade nem pessoa; sem a ipseidade, sem a pessoa, ndo ha mundo”
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(SARTRE, 2013, p. 157).

Trata-se de entender a ipseidade enquanto o para-si em sua condigdo pré-reflexiva,
cujo dominio ndo pode suportar a ideia de um 'Eu’, de algum nucleo de opacidade que possa
habitar a consciéncia. Para Sartre, a inexisténcia de um eu reflexivo na ipseidade ndo é
sinbnimo de impessoalidade: "o que confere a um ser a existéncia pessoal ndo é a posse de um
Ego - que nédo passa do signo da personalidade -, mas o fato de existir para si como presenca a
si" (SARTRE, 2013, p. 156). Mas essa presenca a si da consciéncia, por si s6, ndo pode
explicar o circuito percorrido por essa ipseidade: "a ipseidade representa um grau de
nadificacdo mais avancado do que a pura presenca a si do cogito pré-reflexivo, no sentido de
que o possivel que sou ndo é pura presenca ao para-si, como reflexo-refletidor, e sim
presenca-ausente” (SARTRE, 2013, p. 156). Ou seja, a realidade humana néo é tdo somente
sede enquanto consciéncia (de) sede, € movimento para fora de si em busca de total replecéo,
ainda que fracassada, de sua sede no ato de beber. O para-si é sempre fora do alcance, longe
de si mesmo, projetado para o0 mundo e compondo com ele o circuito de sua ipseidade. E
diante dessa consciéncia transcendente que Sartre pode recusar a instantaneidade do cogito
em face de uma temporalidade que se da no proprio movimento dessa consciéncia no mundo:
"se 0 cogito recusa a instantaneidade e se transcende rumo a seus possiveis, isso s6 pode
ocorrer no transcender temporal” (SARTRE, 2013, p. 157).
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Il - FRACASSO E LIBERDADE

"Em seu ser, o Para-si é fracasso, porque fundamenta a si mesmo
apenas enquanto nada. Para dizer a verdade, este fracasso € seu
préprio ser; mas o Para-si ndo tem sentido, a menos que apreenda a si
mesmo como fracasso em presenca do ser que ndo conseguiu ser, isto
é, do ser que seria fundamento de seu ser e ndo mais apenas
fundamento de seu nada, ou seja, deste ser que seria seu proprio
fundamento enquanto coincidéncia consigo mesmo" (SARTRE,
2013, p. 139).

"Estou condenado a existir para sempre Para-além de minha esséncia,
Para-além dos mdbeis e motivos de meu ato: estou condenado a ser
livre" (SARTRE, 2013, p. 543).
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1. A obsessdo do fundamento

O desejo humano de ser Deus se da, conforme ja destacado na primeira parte deste
presente trabalho, no terreno do cogito pré-reflexivo. Através da caracteristica fundamental
humana de ser 0 que ndo € e ndo ser o que é, nos fica clara a impossibilidade de aplicar o
principio de identidade para a consciéncia tal como podemos aplicar ao em-si: h4d um abrigar
de uma ambiguidade na unidade indissoltvel do cogito sartriano. Ambiguidade que ndo deve
ser entendida enquanto presenca efetiva de uma dualidade no interior da unidade da
consciéncia, mas como uma espécie de dualidade que é a um sé passo e, indissoluvelmente,
unidade. A caracteristica ontoldgica fundamental da consciéncia é, para Sartre, ser si mesma
na forma de presenca a si: ndo havendo, portanto, coincidéncia do para-si consigo mesmo, seu
ser é constituido fundamentalmente de falta de ser e de desejo de suprir essa falta. Todo o
movimento do para-si em direcdo ao seu desejo de ser uma espécie de em-si-para-si se
justifica por essa falta de ser que é caracteristica fundamental do cogito pré-reflexivo. E assim
que, para Sartre, se d& sua 'prova ontoldgica’, tal como ja apontado por nés no primeiro
capitulo desse presente trabalho: a consciéncia enquanto intencionalidade existe
necessariamente em direcdo a um ser que nao é si propria. Parte-se, portanto, do cogito pré-
reflexivo para chegar ao ser, em um movimento que faz alusdo ao pensamento cartesiano das

MeditacOes (1641), em que a certeza do cogito reflexivo leva a certeza de Deus:

(...) como seria possivel que eu pudesse conhecer que duvido e que desejo,
isto €, que me falta algo e que ndo sou inteiramente perfeito, se ndo tivesse
em mim nenhuma idéia de um ser mais perfeito que o meu, em comparagao
ao qual eu conheceria as caréncia de minha natureza? (DESCARTES, 1983,
p. 108)

(...) quando reflito sobre mim, ndo s6 conhego que sou uma coisa imperfeita,
incompleta e dependente de outrem, que tende e aspira incessantemente a
algo de melhor e de maior do que sou, mas também conheco, ao mesmo
tempo, que agquele de quem dependo possui em si todas essas grandes coisas
a que aspiro e cujas idéias encontro em mim, nao indefinidamente e s6 em
poténcia, mas que ele as desfruta de fato, atual e infinitamente e, assim, que
ele é Deus. (DESCARTES, 1983, p. 112)

Da imperfeicdo do cogito & perfeicdo de Deus™: para Descartes, é preciso que 0

homem assuma a fraqueza de sua natureza e reconheca sua imperfei¢do para que a existéncia

> Descartes nos da uma ideia desta perfeicdo divina em Meditagbes, mais especificamente na Meditag¢do
Terceira: "pelo nome de Deus entendo uma substancia infinita, eterna, imutavel, independente, onisciente,
onipotente e pela qual eu proprio e todas as coisas que sdo (...) foram criadas e produzidas" (DESCARTES, 1983,
p. 108).
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de Deus se dé enquanto certeza inquestionavel. Afinal, duvidar ja seria uma explicitagdo dessa
fraqueza, uma expressdo de uma falta que é caracteristica eminentemente humana: o cogito é
“dependente de outrem”. E assim que a alusdo de Sartre ao pensamento cartesiano parece se
construir: a ideia da dependéncia do cogito a um ser que ndo é ele mesmo esta presente na
origem do pensamento filoséfico tanto cartesiano quanto sartriano: "esta captacdo do ser por
si mesmo como n&o sendo seu proprio fundamento acha-se no fundo de todo cogito. E digno
de nota, a esse respeito, que tal captacdo se revele imediatamente ao cogito reflexivo de
Descartes” (SARTRE, 2013, p. 128). Na proposta de ontologia fenomenoldgica de Sartre, no
entanto, ndo hd um colocar do cogito enquanto reflexivo, mas um destacar de uma instancia
pré-reflexiva, que seria a base pela qual o pensamento poderia posteriormente derivar. Tal
instancia, portanto, ndo pode ser entendida enquanto substancialidade, tal como uma
substancia pensante que é o cogito cartesiano’®, dado que é puro movimento vazio e
translicido em direcdo ao ser. Movimento que sé existe enquanto intenciona: a falta sartriana
ndo é algo que se da enquanto ideia, no &mago de uma substancia pensante, mas que se revela
na acdo, no movimento ininterrupto de uma consciéncia pré-reflexiva que so existe enquanto
intenciona o ser, enquanto € na forma de ser-no-mundo.

Da ideia a acdo h4, para Sartre, uma espécie de um descartar das terminologias
escolésticas'’ para se entender o cogito em sua dimens&o mais fundamental: é falta de ser, ou
seja, a consciéncia humana é dependente de outro ser que néo € si propria. E como se a prova
ontoldgica estivesse, no fim, mais apta a revelar a realidade do homem, em toda sua dimenséo
de falta e de dependéncia em relacdo a outro ser, do que propriamente provar a existéncia de
um fundamento ou de um Deus transcendente: "penso, logo sou. Sou 0 qué? Um ser que ndo é

seu proprio fundamento, um ser que, enquanto ser, poderia ser outro que nao € o que €, na

'8 Sartre em O Ser e o Nada apresenta uma leitura do cogito cartesiano de forma a considera-lo enquanto
substancial. Ja em Consciéncia de Si e Conhecimento de Si, conferéncia realizada alguns anos apés O Ser e o
Nada, ele reitera a necessidade de se pensar um cogito que possa superar a condi¢ao de substancialidade, mas
com uma importante ressalva: "nao ja no sentido em que o préprio Descartes o entendia, mas no sentido em
que os comentadores o entendiam" (SARTRE, 1994, p. 97). Trata-se de um momento em que Sartre se
confronta de forma mais detida com a filosofia cartesiana e passa a compreender a tendéncia a
substancialidade do cogito cartesiano como resultado de uma "aplicagdo demasiado geral da nogdao de ser"
(SARTRE, 1994, p. 91). Segundo Coorebyter, em nota explicativa a edi¢do francesa da conferéncia, é em A
Liberdade Cartesiana que Sartre produzird a andlise mais aprofundada sobre a filosofia cartesiana, acabando
por influenciar sua fala em Consciéncia de Si e Conhecimento de Si: "Il y a presque autant d'interprétations
sartriennes du cogito cartésien que de textes portant sur ce thémme. (...) Les nuances de 1947 découlent du
travail effectué par Sartre em 1945-46 en vue de la publication d'un choix de textes de Descartes précédé d'une
introduction intitulé 'La liberté cartésienne', reprise en Situations, |, et que constitue I'explication la plus
approfondie de Sartre avec Descartes" (COOREBYTER in SARTRE, 2003, p. 204).
v "Se, na verdade, nos descartamos da terminologia escolastica, que resta dessa prova?" (SARTRE, 2013, p.
129). Descartar as terminologias escolasticas nos parece significar o abandonar de qualquer referéncia a Deus,
fazendo da prova ontoldgica, como quer Sartre, tdo somente prova de ser.
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medida em que ndo explica seu ser" (SARTRE, 2013, p. 129). Se em Descartes ha um colocar
de Deus enquanto fundamento necessario a existéncia do cogito, em Sartre ha um apontar
para 0 em-si enquanto ser no qual a consciéncia humana ancora sua existéncia, porém, sem se
fundamentar. Ou seja, trata-se de entender a dependéncia do para-si em relacdo ao em-si ndo
enquanto explicitacdo de um fundamento, aos moldes de uma tradicional prova ontologica,
mas enquanto incapacidade da consciéncia explicar a existéncia de si propria. O que se
destaca na perspectiva sartriana é o fato do para-si se ancorar diretamente no em-si e para ele
se direcionar continuamente na forma de intencdo. Assim, podemos dizer que o cogito pré-
reflexivo depende inteiramente do em-si, mas ndo podemos estabelecer que esta dependéncia
seja sindbnimo de fundamento: o ser, para Sartre, ndo é criador e tampouco causa sui, tal qual
0 Deus cartesiano.

Na verdade, como ja apontado por nos no ultimo capitulo da primeira parte deste
presente trabalho, a ideia de fundamento sé pode vir a efetivamente existir a partir do para-si:
sem ele, h4 tdo somente um em-si fechado e pleno, que ndo se apdia em nenhum outro ser
para ser o que &, ou seja, que desconhece o proprio sentido humano de fundamento. Ainda que
possamos apontar um ancorar da consciéncia humana diretamente no em-si, este,
independentemente da existéncia ou ndo do para-si, permanece em sua plena positividade, ndo
mantendo nenhuma relacdo com outro ser que ndo ele mesmo. Para Borheim, ha nesse
isolamento do em-si sartriano uma concepcdo de ser que acaba por questionar a ideia de
participacdo comumente presente na Metafisica tradicional®®: "no plano do em-si a
participacdo carece de qualquer sentido” (BORNHEIM, 2007, p. 169). Assim, enquanto a
consciéncia intenciona o em-si e é dele completamente dependente, o em-si desconhece
qualquer alteridade e ndo depende absolutamente da consciéncia para se dar enquanto ser que
é. O surgimento do nada no bojo do ser ndo pode ser, portanto, colocado enguanto criagéo,
enguanto acontecimento capaz de fundamentar a consciéncia humana: ndo ha um Deus, como
na filosofia cartesiana, que deliberadamente crie 0 homem e o faca de forma que ele seja a sua

imagem e semelhanca, de forma com que ele participe do seu ser. Para Sartre, o para-si €

¥ "Na Metafisica tradicional a participacdo, de uma ou de outra forma, preside a totalidade do real, porque,
por exemplo, Deo non excluditur, o fundamento nunca estad excluido" (BORNHEIM, 2007, p. 169). Na filosofia
sartriana, no entanto, ndo ha o colocar de um fundamento, ndo ha a ideia do para-si enquanto participando
efetivamente do em-si. Se podemos afirmar que o para-si traz o em-si "em forma de lembrang¢a" e
continuamente intenciona o em-si, promovendo a abertura do mundo, ndo podemos apontar esta relagdo
enquanto participagdo: o para-si é constitutivamente solitario em seu movimento vazio em dire¢cdo ao em-si, é
falta de ser.
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constitutivamente solitéario: é falta de ser, sem nenhuma possibilidade de superar esta falta, ou
seja, de participar efetivamente da plenitude fechada do em-si.

Ser constitutivamente solitario € ser fundamento tdo somente do seu préprio nada e
jamais do seu préprio ser: o para-si retoma e assume seu nada no mundo e o vivencia na
forma de absoluta liberdade, mas o acontecimento originario em que o nada se d& no bojo do
ser € algo que lhe escapa completamente. H4 um acontecimento contingente na origem do
para-si que o leva a ser inevitavelmente contingéncia: ndo ha a existéncia de uma necessidade
no surgir da consciéncia humana a partir da plenitude fechada do em-si. Na verdade, o em-si
ndo € criador e tampouco € ser causa sui, 0 que nos leva a entendé-lo como igualmente
contingéncia. O esforco do para-si em se fundamentar €, no fim das contas, um buscar da
superacdo dessa contingéncia do proprio em-si: desejar ser Deus é desejar se tornar uma
totalidade em-si-para-si, é desejar compor com 0 em-si um ser Unico capaz de ser o
fundamento de si proprio. Desejo que nunca se realiza, muito embora seja a razdo de ser do
para-si, sua paixao. Para Sartre, uma paixao inutil que, aos olhos de Bornheim, se revela como
uma quase obsessdo pelo em-si que é, no fim, uma obsessdo pelo fundamento: "o em-si é
guase uma obsessdo; 0 para-si tende necessaria e universalmente ao em-si, mas permanece
necessaria e universalmente separado do em-si; donde a obsessdo do fundamento a perseguir a
realidade humana" (BORNHEIM, 2007, p. 178). Desejar ser Deus, portanto, se da na busca
do para-si por um fundamento real, que possa suprimir sua condi¢do de contingéncia e colocar
Seu ser enquanto necessario: ndo basta ser plenamente e sem fissuras, aos moldes do em-si, 0
desejo de se fundamentar € o desejo humano de manter a consciéncia (de) si a0 mesmo passo
que se € a causa de si proprio.

O desejo humano de ser Deus, portanto, é desejo de ser o fundamento de seu préoprio
ser. Dado que o para-si € inevitavelmente fracasso nesta busca, Sartre pode chegar a uma
importante conclusdo: a prova ontoldgica "fracassa na intencdo de constituir um ser
necessario” (SARTRE, 2013, p. 131). Afinal, ha o para-si e, com ele, a prova do ser: tudo esta
dado no mundo como indubitavelmente existente a partir do em-si e a despeito de qualquer
ser divino e necessario que, a partir dele, e s6 a partir dele, a existéncia possa receber
contornos de uma certeza inquestionavel. Para Sartre, a existéncia do mundo e do homem se
da independentemente de uma necessidade, na insuperavel contingéncia do cogito
intencionando um ser igualmente contingente. Ndo ha um Deus transcendente e necessario
como fundamento Gltimo de tudo. Ou seja, "em uma palavra: Deus, se existe, € contingente"

(SARTRE, 2013, p. 130). Diante desta conclusdo, € importante destacar: a proposta sartriana

53



de se partir do cogito ndo depende, como se da na filosofia de Descartes, da prova da
existéncia de Deus'®. Partir do cogito e da prova ontoldgica, no fim, é assinalar um desejo de

fundamentar, ndo uma efetiva fundamentacéo:

(...) ndo pertence a consciéncia o direito de conferir o ser a si mesma, nem o
de recebé-lo de outros. Com efeito, além do fato de que a prova ontoldgica,
como a prova cosmoldgica, fracassa na intencdo de constituir um ser
necessario, a explicacdo e o fundamento de meu ser, na medida em que sou
tal ser, ndo poderiam ser encontrados no ser necessario. A premissa 'tudo
que é contingente deve achar fundamento em um ser necessario, e eu sou
contingente' assinala um desejo de fundamentar e ndo a vinculagdo
explicativa a um fundamento real. (SARTRE, 2013, p. 130-131)

Na verdade, ndo ha qualquer papel relevante para uma figura divina em um pensar
ontoldgico debrugado sobre um cogito que é puro movimento para fora de si, em direcdo a um
ser que ndo é si préprio. H4 uma abertura de mundo que decorre deste movimento,
independente de um Deus que a conceba e a fundamente enquanto acontecimento necessario.
Para Sartre, hd de forma contingente ser e nada - e isso € tudo. Diante dessas colocacdes, se
faz importante destacar: afirmar que o homem deseja ser Deus ndo é o mesmo que afirmar a
existéncia deste ser divino. N&o ha um desejo que se dé diante da poderosa figura de um
Deus, mas ao contrario: é a ideia de Deus que nasce diante do desejo constitutivamente
humano de auto-fundamentacdo. A ideia de Deus, portanto, ndo passaria de um hipostasiar da
totalidade ‘em-si-para-si’ em uma existéncia inteiramente desvinculada da realidade humana e
transcendente ao mundo. Um Deus que, no fim, vivenciaria de forma plena uma totalidade
que o para-si sO pode vivenciar de forma constitutivamente ambigua. Ou seja, um Deus que
realizaria o desejo humano de auto-fundamentacdo. Desejar ser Deus, portanto, ndo deve ser

entendido enquanto um querer voluntério ou reflexivo. O homem nédo conhece primeiro Deus

19 Na conferéncia O existencialismo é um humanismo (1945) Sartre nos deixa claro que sua filosofia ndo é um
empenhar-se em provar se Deu existe ou ndo, mas antes um ater-se a condi¢do contingente que se daria sua
existéncia, caso pudesse ser provada: hd o em-si e hd o para-si independentemente do colocar de um
fundamento, independente da prova da existéncia de Deus. Portanto, o que se destaca no pensamento
sartriano é o que se pode ontologicamente dizer a partir do olhar fenomenoldgico, ou seja, se destaca a
condicdo humana de inteira responsabilidade por si propria e pelo mundo que se abre através de seu
movimento de intengdo em relagdo ao em-si: "o existencialismo nao é, sobretudo, um ateismo no sentido de
empenhar-se para demonstrar que Deus ndo existe. Declara, ao contrario, que, mesmo que Deus exista, isso
ndo mudaria nada; este é o nosso ponto de vista. Ndo quer dizer que creiamos que Deus existe, mas que
achamos que o problema nao é sua existéncia ou ndo. O homem precisa encontrar-se ele préprio e convencer-
se que nada podera salva-lo de si mesmo, mesmo que houvesse uma prova incontestavel da existéncia de
Deus. Neste sentido, o existencialismo é um otimismo, uma doutrina de acdo, e apenas por ma-fé é que,
confundindo seu préprio desespero com o nosso, os cristdos podem nos chamar de desesperancados"
(SARTRE, 2013, p. 44).
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e depois deseja se tornar semelhante a este ser divino, ndo ha qualquer moralidade nesse
desejar ou algum tipo de prepoténcia humana.

Na verdade, como coloca Sartre, a totalidade em-si-para-si sitia a realidade humana
"por todos os lados e a repassa com sua presenca fantasma - este ser que ela € e, todavia, nao
€" (SARTRE, 2013, p. 141). Presenca fantasma que, por um movimento ulterior de reflexdo e
de hipostasiacdo desta totalidade em um ser transcendente ao mundo, acaba por receber o
nome de Deus. Ha um Deus que nasce, portanto, a partir da transposicdo da fracassada
totalidade humana em perfeita totalidade divina. Sartre, ao retomar essa discussdo na quarta
parte de O Ser e o Nada: Ter, Fazer e Ser, nos parece contribuir para o entendimento desta

presenca divina em um mundo que é irremediavelmente humano:

(...) 0 homem é ser que projeta ser Deus. Quaisquer que possam ser depois
0s mMitos e os ritos da religido considerada, Deus € antes de tudo 'sensivel ao
coracdo’ do homem como aquilo que o anuncia e o define em seu projeto
altimo e fundamental. E, se 0 homem possui uma compreensdo pré-
ontolégica do ser de Deus, esta ndo lhe é conferida nem pelos grandes
espetaculos da natureza nem pelo poder da sociedade: é que Deus, valor e
objetivo supremo da transcendéncia, representa o limite permanente a partir
do qual o homem anuncia a si mesmo aquilo que €. Ser homem é propender
a ser Deus; ou, se preferirmos, o homem é fundamentalmente desejo de ser
Deus. (SARTRE, 2013, p. 693).

Enquanto 'sensivel ao coracdo' do homem, a ideia de Deus é colocada enguanto
capaz de revelar acerca da propria constituicdo humana, no que ela tem de projeto ultimo e
mais fundamental. E assim que podemos concluir que, para Sartre, colocar o para-si enquanto
falta de ser e desejo de suprir esta falta ndo € determinar como objetivo ultimo da realidade
humana tornar-se plenitude fechada, aos moldes do em-si’®. Dado que, para Sartre, a falta se
manifesta sobre o fundo de uma totalidade, como a lua crescente é falta em relacdo a
totalidade que é a lua cheia, a falta humana € do 'si' de seu ser para-si: a totalidade, portanto,

%% Barbaras, em Désir et totalité - Sur I'ontolologie sartrienne, texto que compde Vie et intentionnalité -
Recherches Phénoménologiques, aponta para o que ele denomina ser uma dificuldade na filosofia sartriana: ha
no para-si uma falta de ser e um desejo de suprir esta falta, porém o desejo ndo vai em direcdo ao ser em-si,
mas a uma totalidade impossivel - "nous sommes ici ao coeur de la contradiction: I'impossibilité de la totalité
(causa sui), qui fait retomber I'effort de I'en-soi sur un simple pour-soi est aussi I'impossibilité du pour-soi lui-
méme comme étre qui est son propre manque, faute d'une totalité dont il puisse manquer. En commencant
par I'en-soi, et en se condammant ainsi a la simple dualité avec le pour-soi, Sartre s'interdir de découvrir un
sens de |'Etre qui soit adéquat & sa description de l'intentionnalité comme désir" (...) "Sartre s'affaiblit en
croyant se renforcer puisque, en disant que cette synthése serait a peu prés le mode d'étre d'un Dieu
transcendant, il reconnait par-la méme qu'elle est étrangére a I'Etre" (BARBARAS, 2003, p. 60-61). O desejo,
portanto, enquanto constitutivamente ontoldgico, estaria se direcionando para um monismo que parece ser
de ordem metafisica: "il me semble qu'il y a chez Sartre une énigme de la distinction et de la relation entre
ontologie et métaphysique et c'est a cette énigme que renvoie ultimement la difficulté que j'ai tenté de mettre
en évidence" (BARBARAS, 2003, p. 63).
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nédo pode ser considerada enquanto simplesmente este 'si', mas deve ser colocada enquanto 'si'
que € acrescido da consciéncia humana. Ou seja, a realidade humana é falta de uma totalidade
que é ela propria, mas na forma de ndo ser. Caso 0 para-Si conseguisse superar sua
ambiguidade que lhe é constitutiva e suprir esta falta de ser, 0 movimento fracassado de auto-
fundamentacéo se tornaria éxito e o ser do homem se assemelharia a um ser divino: "néo seria
Deus um ser que € o que é, enquanto todo positividade e fundamento do mundo, e, a0 mesmo
tempo, um ser que ndo é o que é e é 0 que ndo &, enquanto consciéncia de si e fundamento
necessario de si?" (SARTRE, 2013, p. 141).
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2. Sartre e 0 Deus cartesiano

A obsessdo do fundamento persegue a realidade humana: ha uma presenca fantasma
da totalidade ‘em-si-para-si' que assombra a consciéncia - totalidade que ela ja €, na forma de
nédo sé-la. Caso esta totalidade fosse vivenciada com a inteireza que o para-si deseja, ou seja,
despida de qualquer ambiguidade, o projeto de auto-fundamentacéo se realizaria e 0 homem
se tornaria Deus. Um Deus extremamente poderoso, capaz de reunir na identidade do seu ser a
consciéncia de si, um livre querer e um livre criar - fundamentando a si préprio e também o
mundo. Um Deus que, no fim, é muito proximo do Deus cartesiano, no que ele préprio define
em suas MeditacBes e j& mencionado por nés em nota no capitulo precedente: "pelo nome de
Deus entendo uma substancia infinita, eterna, imutavel, independente, onisciente, onipotente e
pela qual eu proprio e todas as coisas que sdo (..) foram criadas e produzidas"
(DESCARTES, 1983, p. 108). Semelhanca que ndo nos parece ser gratuita, dado que é a partir
do confronto direto com o pensamento cartesiano que Sartre propde Deus enquanto resultado

de uma hipostasiacdo da ambigua totalidade humana em perfeita totalidade divina:

O cogito estd indissoluvelmente ligado ao ser-Em-si, ndo como um
pensamento ao seu objeto - o que tornaria 0 Em-si relativo -, mas como falta
para aquilo que defina sua falta. Nesse sentido, a segunda prova cartesiana é
rigorosa: o ser imperfeito se transcende rumo ao ser perfeito; o ser que
fundamenta apenas o seu nada se transcende rumo ao ser que fundamenta o
seu ser. Mas o ser rumo ao qual se transcende a realidade humana nao é um
Deus transcendente: acha-se em seu proprio amago, trata-se de si prépria
enquanto totalidade. (SARTRE, 2013, p. 140)

Assim, a realidade humana surge como tal em presenca de sua propria
totalidade ou si enquanto falta desta totalidade. E esta totalidade ndo pode
ser dada por natureza, pois reline em si 0s caracteres incompativeis do Em-si
e do Para-si. E que ndo nos acusem de inventar ao bel-prazer um ser desta
espécie: quando, por um movimento ulterior de meditacéo, tal totalidade tem
seu ser e auséncia absoluta hipostasiados como transcendéncia para além do
mundo, recebe 0 nome de Deus. (SARTRE, 2013, p. 141)

Deus, para Sartre, se revela enquanto nome de algo que € da prépria estrutura
ontologica do homem. Ou seja, 0 Deus cartesiano seria tdo somente o resultado de um
movimento ulterior de meditacdo e ndo, como gostaria Descartes, um ser cuja a existéncia é
incontestavelmente comprovada pela prova ontolégica. O movimento de hipostasiacéo,
portanto, é ato essencialmente humano: é o homem quem fracassa e é dele que o nome de
Deus pode surgir como uma espécie de alternativa a este fracasso, como uma espécie de éxito

hipostasiado. Tudo parte do homem e a ele retorna perpetuamente, no movimento fracassado
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de auto-fundamentagdo - dizer de Deus €, no fim, dizer do homem. Conclusdo que Sartre
retoma em sua conferéncia Consciéncia de Si e Conhecimento de Si (1947), de forma a
acrescentar a essa discussdo a questdo da alteridade: a hipostasiacdo de caracteristicas
humanas em um ser divino ndo se da tdo somente a partir da consciéncia (de) si do cogito,
mas também diante da consciéncia imediata do outro - "num sentido em que podemos dizer
que Deus é o outro levado ao absoluto” (SARTRE, 1994, p. 92). Ou seja, o Deus cartesiano é
colocado ndo tdo somente enquanto resultado de uma hipostasicdo de caracteristicas do
préprio cogito, mas também como resultado de uma hipostasiacdo das caracteristicas do que é
a alteridade deste cogito. Afinal, como coloca Sartre, a alteridade humana levada ao absoluto
torna-se alteridade divina®.

O cogito, portanto, é prova de ser e apreensio imediata de si e do outro®: "a nossa
certeza da existéncia do outro é tdo absoluta quanto a nossa certeza acerca da nossa prépria
existéncia" (SARTRE, 1994, p. 93). Ndo havendo recurso a Deus, a proposta sartriana
evidencia a condicdo humana de completa soliddo: ha um ser que é fechado em si mesmo e ha
0 homem em sua condi¢do de irrestrita liberdade. Soliddo que ndo deve ser entendida
enquanto sindnimo de solipsismo, dado que o outro se coloca enquanto evidéncia imediata
para 0 cogito sartriano. Trata-se, antes, de entendé-la enquanto expressdo de um desamparo:
ndo ha qualquer ser que possa explicar a existéncia do homem e fundamentéa-la enquanto
acontecimento necessario - a liberdade é a outra face da contingéncia, do incontornavel
fracasso humano em busca do fundamento. E diante dessa soliddo irremediavel que nos

parece gque o ato de hipostasicdo se da, aos moldes da ma-fé, como uma conduta humana de

*! como coloca Coorebyter, em nota a edigdo francesa da conferéncia Consciéncia de Si e Conhecimento de Si
(1947), esta ideia de Deus enquanto o outro levado ao absoluto é pela primeira vez sugerida por Sartre em O
Ser e o Nada: "thése courante chez Sartre, établie pour la premiére fois dans L'Etre el le Néant: 'Dieu, étant
doté des qualités essentielles d'un Esprit, apparait comme la quintessence d'autrui' (COOREBYTER in SARTRE,
2003, p. 204).
*? Sartre, na sec¢do O Olhar do primeiro capitulo de O Para-outro, em O Ser e o Nada, coloca que através da
experiéncia do olhar o outro se revela a mim em sua existéncia indubitavel. Portanto, a existéncia do outro se
da ao cogito de forma apoditica, ainda que ndo seja possivel afirmar, para Sartre, que o para-outro seja uma
estrutura ontoldgica do para-si: "ndo podemos pensar em derivar o ser-Para-outro do ser Para-si como
podemos derivar uma consequéncia de um principio, nem, reciprocamente, o ser-Para-si do ser-Para-outro.
Sem duvida, nossa realidade-humana exige ser simultaneamente Para-si e Para-outro, mas nossas presentes
investigacbes ndo visam a constituir uma antropologia. Talvez ndo fosse impossivel conceber um Para-si
totalmente livre de todo Para-outro e que existisse sem sequer suspeitar da possibilidade de ser um objeto. S
que esse Para-si ndo seria ‘homem'. O que o cogito nos revela aqui é simplesmente uma necessidade de fato:
acontece - e isso é indubitavel - que nosso ser em conexdo com seu ser-Para-si € também Para-outro; o ser que
se revela a consciéncia reflexiva é Para-si-Para-outro; o cogito cartesiano ndo faz mais que afirmar a verdade
absoluta de um fato: o da minha existéncia; da mesma forma, o cogito algo ampliado que aqui usamos nos
revela como um fato a existéncia do Outro e minha existéncia Para-outro. E tudo que podemos dizer. Também
meu ser-Para-outro, tal como o surgimento ao ser de minha consciéncia, tem o carater de acontecimento
absoluto" (SARTRE, 2013, p. 361-362).
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fuga. Se na ma-fé ha uma tentativa de forjar uma plenitude identitaria no proprio ser do para-
si, no hipostasiar haveria uma tentativa de forjar esta plenitude em uma alteridade divina. Em
ambos 0s casos, portanto, é possivel apontar a tentativa humana de dissimular de si mesma
estruturas que Ihe sdo fundamentalmente proprias.

O texto de Sartre A Liberdade Cartesiana, publicado em 1947 na coletanea de
ensaios Situacdes I, nos parece contribuir para estas reflexdes: nele, hd o apontar de uma
sublimacdo no pensamento de Descartes, uma transposicdo do que seria a liberdade
constitutivamente humana em liberdade divina. Ou seja, 0 Deus cartesiano novamente ganha
destaque no pensamento sartriano e novamente é colocado enquanto resultado de uma espécie
de hipostasiacdo de estruturas constitutivas do homem em um Deus transcendente. Como
coloca Flajoliet, o grande interesse de Sartre pelo pensamento cartesiano parece se
fundamentar, sobretudo, no imenso poder atribuido por Descartes a Deus: "c'est ce theme de
l'illimitation de la puissance divine qui a fasciné le jeune Sartre?® et motivé son admiration
originelle pour Descartes" (FLAJOLIET, 2008, p. 181). E pelas proprias palavras de Sartre,

em A Liberdade Cartesiana, que podemos perceber toda a dimenséo deste poder divino:

Em Deus, o querer e a intui¢cdo s&o uma s6 coisa; a consciéncia divina é ao
mesmo tempo constitutiva e contemplativa. E, do mesmo modo, Deus
inventou o Bem; ele ndo esta inclinado por sua perfei¢éo a decidir o que é o
melhor, mas é o que ele decidiu que, pelo préprio efeito de sua decisédo, é
absolutamente bom. Uma liberdade absoluta que inventa a Razdo e o Bem e
gue ndo tem outros limites além de si mesma e de sua fidelidade a si mesma,
tal é finalmente para Descartes a prerrogativa divina. (SARTRE, 2005, p.
299)

Trata-se de um Deus que € a um sO passo constitutivo e contemplativo, ou seja, é
fundamento do mundo e é consciéncia de si**. Um poder divino ilimitado que nos remete,
assim como ja apontado anteriormente por nos, diretamente & totalidade almejada pelo para-si
sartriano, ao seu desejo de ser Deus. A citacdo que finaliza o capitulo precedente deste
presente trabalho nos deixa clara a semelhanca do Deus que o para-si deseja tornar-se e 0

Deus cartesiano: "ndo seria Deus um ser que &€ 0 que &, enquanto todo positividade e

2 por jovem Sartre Flajoliet entende as obras sartrianas até O Ser e o Nada, incluindo esta ultima. Como A
Liberdade Cartesiana foi um ensaio escrito logo apds a publicacdo desta obra e parece a ela remeter
diretamente, consideramos ser possivel classifica-la como pertencente ao momento referido. Essa também nos
parece ser a interpretagado do préprio Flajoliet.
** Moutinho, em seu texto Negagdo e finitude na fenomenologia de Sartre, explicita melhor o poder do Deus
cartesiano ao compara-lo ao Deus de Leibniz: "O Deus cartesiano ndo é inclinado, como o Deus de Leibniz, a
escolher, por complexo calculo, o que é o melhor, mas, ao contrario, é gracas ao que ele decidiu, por efeito
apenas de sua decisdo, que o absolutamente bom vem ao mundo. A liberdade ndo é limitada por nenhuma
esséncia eterna, por nenhuma estrutura necesséria do ser. E a liberdade divina, ao contrario, que sustenta tal
estrutura, tais esséncias" (MOUTINHO, 2003, p. 117).

59



fundamento do mundo, e, a0 mesmo tempo, um ser que nNao € o0 que é e é 0 que Nnao &,
enquanto consciéncia de si e fundamento necessario de si?" (SARTRE, 2013, p. 141, grifo
nosso). Tal pergunta que, confrontada com as palavras de Sartre em A Liberdade Cartesiana,
poderia ser reformulada da seguinte forma: ndo seria Deus constitutivo, e, a0 mesmo tempo,
contemplativo? Semelhanc¢a que ndo nos parece ser mera casualidade, dado que o fascinio de
Sartre pelo Deus cartesiano se da na medida em que ele visualiza nesse ser divino
caracteristicas intrinsecamente humanas que teriam sido nele sublimadas: "Sartre déplore que
Descartes n'ait pas su se maintenir au niveau de son intuition géniale d'une liberté totale et
infinie (radicalement créatrice)" (FLAJOLIET, 2008, p. 181).

Dizer de uma liberdade tdo irrestrita de acdo e criacdo é, no fim, dizer de uma
liberdade que s6 pode se dar no amago de um ser que tem de ser o seu ser, que € na forma de
ser para-si. Atribuir, portanto, uma liberdade total e infinita a Deus € sublimar caracteristicas
que sdo intuidas originalmente a partir da realidade humana: "Descartes acaba por retomar e
por explicitar, na sua descricdo da liberdade divina, sua intuicdo primeira de sua propria
liberdade (...)"(SARTRE, 2005, p. 300). Mas como entender esta importante conclusdo de
Sartre em A Liberdade Cartesiana? Seria um olhar direcionado a Descartes de forma a néo
considerar as especificidades do seu tempo? Ou seja, poderiamos entender esta conclusao
enquanto inteiramente anacrénica? N&o nos parece ser este o caso, dado que no confronto
com a filosofia cartesiana, h4 uma tentativa de Sartre em compreender a situac&o® na qual
esta filosofia se encontra inserida, conforme pode ser percebido ainda em O Ser e o Nada:
"Descartes € um absoluto desfrutando de uma data absoluta e perfeitamente impensavel em
outra data, pois ele fez sua data fazendo-se a si mesmo" (SARTRE, 2013, p. 641). Ha um
respeito sartriano a situacdo especifica de Descartes, 0 que nos leva a compreender suas
analises mais enquanto expressdo de uma admiracdo do que propriamente de uma censura. Na
verdade, 0 que parece ser mais relevante no pensamento cartesiano, para Sartre, sdo as ideias

que se apresentam em forma de gérmen:

» Sartre, na secdo Liberdade e facticidade: a situagcdo, no primeiro capitulo de Ter, Fazer e Ser, em O Ser e o
Nada, destaca que o para-si encontra-se sempre em situa¢do, dado que é facticidade. Dessa forma, ndo seria
possivel pensar Descartes fora de seu tempo, como se ele tivesse uma natureza a priori, uma espécie de
esséncia. Para Sartre, seria absurdo lancar uma pergunta como "que teria sido de Descartes se houvesse
conhecido a fisica contemporanea?", dado que equivaleria "supor que Descartes possui uma natureza a priori
mais ou menos limitada e alterada pelo estado da ciéncia de seu tempo, e que poderiamos transportar esta
natureza em bruto para a época contemporanea, na qual ela iria reagir a conhecimentos mais amplos e
precisos" (SARTRE, 2013, p. 640). No entanto, estar submetido aos designios de uma época ndo pode ser
entendido como sinénimo de determinacgdo: Descartes é uma absoluta escolha de si a partir de uma situacéo
especifica, "é aquilo que escolheu ser, € uma escolha absoluta de si a partir de um mundo de conhecimento e
técnicas que tal escolha assume e ilumina ao mesmo tempo" (SARTRE, 2013, p. 640-641).
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Pouco nos importa que ele tenha sido coagido por sua época, bem como
igualmente por seu ponto de partida, a reduzir o livre arbitrio humano a um
poder apenas negativo de recusar-se até o ponto de finalmente ceder e
abandonar-se a solicitude divina; pouco nos importa que ele tenha
hipostasiado em Deus essa liberdade original e constituinte da qual
apreendia a existéncia infinita pelo proprio cogito: resta que um formidavel
poder de afirmacdo divino e humano percorre e sustenta seu universo.
Seriam necessarios dois séculos de crise - crise da Fé, crise da Ciéncia - para
gue o homem recuperasse essa liberdade criadora que Descartes colocou em
Deus e para que enfim se vislumbrasse esta verdade, base essencial do
humanismo: o homem é o ser cujo surgimento faz que um mundo exista®.
Mas ndo censuraremos Descartes por ter dado a Deus o que nos cabe por
direito; antes, nés o0 admiraremos por ter langado, numa época autoritéria, as
bases da democracia, por ter seguido até o fim as exigéncias da idéia de
autonomia e por ter compreendido, bem antes do Heidegger de Sobre a
esséncia do fundamento [Vom Wesen des Grundes]?’, que o unico
fundamento do ser era a liberdade. (SARTRE, 2005, p. 300)

*® nos parece que Sartre faz referéncia ao pensamento de Nietzsche ao afirmar que foram necessarios dois
séculos de crise, apds o pensamento de Descartes, para que o homem fosse considerado enquanto ser que
constitui o mundo. Ainda que existam diferencas claras de pensamento, sobretudo ao que se refere as nogdes
de subjetividade e liberdade, além do fato do pensamento de Nietzsche ndo poder ser assimilado como
humanismo, é possivel apontar uma certa aproximacdo do pensamento nietzschiano com o de Sartre. As
palavras de Scarlett Marton, em seu artigo Sartre: ontologia e historicidade, parecem corroborar para nossa
leitura: "Sartre, Heidegger e —por que ndo?— Nietzsche. Em Nietzsche, a tentativa de acabar com a primazia
da subjetividade conduz a naturalizagdo do homem. Se o0 mundo ndo é uma criagdo divina e o homem nao foi
feito a imagem e semelhanga de Deus, a relagao entre eles tem de mudar: o que se passa ho homem e o que se
passa no mundo ndo pode ser incomensuravel. Em Heidegger, a critica da metafisica da presenc¢a exige uma
transformacdo radical da relagdo sujeito-objeto. A analitica da constituicdo do Dasein interroga essa
familiaridade imediata ao mundo, essa pré-compreensao de si e do mundo. Em Sartre, contra as construgdes
abstratas da teoria do conhecimento, constitui-se a filosofia do concreto. Todos eles, de uma forma ou de
outra, acabam por se haver com a pergunta kantiana: Was ist der Mensch? [traducdo nossa: o que é o
homem?] De uma forma ou de outra, todos eles recusam o primado do conhecimento.
(...)
Em Nietzsche e em Sartre, um mesmo processo esta em curso. Trata-se, numa palavra, da reviravolta do
platonismo compreendido enquanto duplicagdo de mundos. Nao sé no que diz respeito a instituicdo dos
valores, que agora se tornam criagdes humanas, mas sobretudo no que concerne ao préprio dualismo entre
mundo das esséncias e mundo das aparéncias.
Libertar-se da 'ilusdo dos ultramundos' é libertar-se do mundo verdadeiro, seja na formulagdo platonica seja na
tradugdo cristda. Ndo é por acaso que, dentre os aportes do pensamento nietzschiano, Sartre reconhecera em
primeirissimo lugar e quase exclusivamente o ateismo. Com a morte de Deus, o mundo transcendente perde
seu poder eficiente e deixa de constituir a sede e a origem dos valores. Se foi no mundo supra-sensivel que até
entdo estes encontravam legitimidade, trata-se agora de suprimir o solo mesmo a partir do qual foram
colocados, para engendrar valores que estejam em consonancia com a Terra, com a vida, com o corpo"
(MARTON, 2007, p. 5-7).
% no texto Sobre a esséncia do fundamento, Heidegger coloca que o Dasein, que é a realidade humana, é co-
originario ao mundo, é um transcender que permite com que aconteca o proprio mundo. Transcendéncia que é
liberdade: "a ultrapassagem para o mundo é a propria liberdade" (HEIDEGGER, 1989, p. 109). A liberdade,
portanto, ndo seria uma qualidade entre outras do Dasein, mas se colocaria enquanto sua estrutura ontoldgica
mais fundamental. E o que destaca Ernildo Stein, em nota de traducdo do texto de Heidegger para a colegdo Os
Pensadores: "a liberdade de que aqui se fala ndo deve ser confundida com livre arbitrio. Ela se liga a capacidade
de transcendéncia que acompanha o ser humano enquanto tal. Mas n3o é uma caracteristica do sujeito. E o
lugar de encontro de ser e homem e assim é referida ao Dasein (...)"(STEIN in HEIDEGGER, 1989, p. 109). E a
partir desse sentido de liberdade enquanto transcendéncia humana que Sartre faz uma leitura do pensamento
heideggeriano, de forma a atribui-lo a conclusdo: o Unico fundamento do ser é a liberdade. Nos parece que a
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Se ao homem é restituida a liberdade temporariamente sublimada em Deus, chega-se
ao que nos parece ser uma das mais importantes conclusdes da filosofia sartriana: o homem é
0 ser cujo surgimento faz que um mundo exista”. O importante gérmen lancado por Descartes,
portanto, seria o destacar da autonomia do cogito: por toda sua filosofia ha o sustentar desta
autonomia, a despeito do imenso poder atribuido a Deus. Para Sartre, levar as ultimas
consequéncias esta intui¢do origindria de um cogito autbnomo seria assumir a condigdo de
irrestrita liberdade que lhe € intrinseca. Haveria na filosofia cartesiana, portanto, uma espécie
de impasse latente: afinal, como pensar uma auténtica autonomia humana frente a poderosa
figura de Deus? Dentro da perspectiva proposta pela reflexdo onto-fenomenoldgica de Sartre,
que tem como ponto de partida o cogito pré-reflexivo, ha um dispensar completo da garantia
divina: tudo se da a partir do movimento de intencionalidade da consciéncia em direcdo ao ser
em-si. E deste movimento de intencdo que o mundo pode se dar enquanto co-originario &
prépria consciéncia humana, dispensando o recurso a qualquer tipo de fundamento. Mas, para
Descartes, tudo se fundamenta em Deus, tanto o mundo quanto o homem: afirmar a
necessidade de fundamento seria, no fim, restringir a liberdade humana frente a irrestrita
liberdade divina.

A despeito desta necessidade de fundamento, propor a autonomia de pensamento em
uma época marcada por rigidos dogmas religiosos ja faria da filosofia cartesiana um
importante marco do pensamento moderno: ha, para Sartre, um lancar das estruturas da
democracia e do humanismo a partir desta proposicdo de autonomia. No entanto, torna-se
possivel destacar ndo tdo somente a proposicdo de um cogito autbnomo como elemento de
ruptura dentro da tradicdo filosofica na qual Descartes se encontra inserido, mas também a
forma como Deus é colocado e compreendido em seu pensamento. Como coloca Gilberto de
Mello Kujawski, apesar das escolhas religiosas de Descartes, € possivel localizar em seu
pensamento uma espécie de 'nostalgia do Deus vivo': "pois que Deus era ésse, cuja existéncia
apoiava-se em provas metafisicas tdo sutis?" (KUJAWSKI, 1969, p. 157). Para Kujawski,
Descartes prova a existéncia de Deus de forma racional, acabando por coloca-lo enquanto um
Deus de filésofos, "uma Divindade remota e inacessivel, com a qual seriam impossiveis 0s
didlogos da fé e do amor" (KUJAWSKI, 1969, p. 157). Pessanha, na introducdo feita ao

volume de Descartes para a colecdo Os Pensadores, parece compartilhar desta mesma

pretensdo sartriana ndo é de remeter ao sentido tradicional de fundamento, mas destacar que a liberdade faz
parte da prépria estrutura ontoldgica da realidade humana e, portanto, se da como algo inalienavel de seu ser,
como algo no qual o homem se encontra necessariamente ancorado.
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posicdo, ao colocar que o Deus cartesiano se configura enquanto "um Deus fundamento da
ciéncia, um 'Deus de fil6sofos e de sébios™ (PESSANHA in DESCARTES, 1983, p. XVII).

O pensamento de Descartes, portanto, ainda que fundamentado na figura de Deus, ja
estaria de certa forma rompendo com a tradicdo religiosa ao refletir um nascente otimismo
cientifico: afinal, ndo é as sagradas escrituras ou as rebuscadas reflexdes escolasticas que o
homem deve se direcionar em busca da verdade, mas simplesmente deve se ater ao adequado
uso de sua razdo. Tal otimismo cientifico de Descartes nos parece estar refletido de forma
clara em sua obra Discurso do Método (1637), considerado texto inaugural da filosofia
moderna. Nesta obra, hd um colocar da razdo como exercicio de um pensamento independente
e autbnomo em busca da verdade. Trata-se de um movimento que busca romper com 0S
dogmatismos da filosofia escolastica e do senso comum, propondo um empreendimento que
aponta para a subjetividade humana®: é dentro de si préprio que o filésofo ira em busca das
verdades, dado que “a pluralidade das vozes ndo é uma prova que valha para as verdades um
pouco dificeis de descobrir, porque é bem mais provavel que um homem sozinho as encontre
do que um povo inteiro” (DESCARTES, 2011, p. 52). Através de uma davida radical®®, capaz
de colocar como incerta qualquer existéncia exterior ao sujeito, Descartes coloca tdo somente

enquanto inquestionavel o proprio sujeito que duvida:

Considerando que 0s mesmos pensamentos que temos acordados também
podem nos ocorrer quando dormimos sem que haja entdo nenhum que seja
verdadeiro, resolvi fingir que todas as coisas que alguma vez me haviam
entrado no espirito ndo eram mais verdadeiras que as ilusdes de meus

%% Franklin Leopoldo e Silva, em A Metafisica da Modernidade, destaca que na filosofia cartesiana ha um
primado da subjetividade, ou seja, uma precedéncia do sujeito no processo de conhecimento: "essa é,
seguramente, a grande modificacdo introduzida por Descartes na filosofia" (SILVA, 1993, p. 12). A subjetividade
é entendida enquanto instadncia autbnoma e independente, configurando-se como fundamento uUnico do
conhecimento. Assim, para Descartes, a verdade deve ser procurada no préprio sujeito: "o carater subjetivo
que ela agora possui ndo decorre de condigBes subjetivas no sentido histérico ou psicolégico, e sim da
subjetividade como lugar e fundamento da verdade" (SILVA, 1993, p. 32).
*° Franklin Leopoldo e Silva, ainda em A Metafisica da Modernidade, coloca que a duvida radical é resultado do
carater radical da procura: "é o carater radical do que se procura que exige a radicalizagdo do proprio processo
de busca. Para que haja a passagem da representacdo subjetiva a existéncia exterior, é preciso uma garantia de
total objetividade. Essa garantia s6 pode ser dada por uma representacdo indubitavel" (SILVA, 1993, p. 34).
Gueroult, em Descartes selon I'ordre des raisons, esclarece que essa duvida radical é metddica, ou seja, difere
da duvida natural por se tratar de uma duvida de carater sistematizado: "A duvida metddica e sistematica, que
é inventada e ndo procede das coisas, mas da resolugao de duvidar, difere da duvida verdadeira que decorre da
natureza das coisas e pode engendrar o ceticismo. E por este carater sistemdtico e generalizado que a divida
metddica merece o nome de hiperbdlica, segundo o sentido etimoldgico da palavra hipérbole (UmepPoAn,
excesso) que designa na retdrica uma figura pela qual se atribui ao objeto considerado um grau maior de bem
ou mal do que aquele de fato possui. O duplo principio desta divida — tratar como absolutamente falso o que
é simplesmente duvidoso, rejeitar universalmente, como sempre enganoso, o que alguma vez pode me enganar
— responde perfeitamente a significacdo da palavra hipérbole, realizando o salto hiperbdlico em dois
diferentes sentidos" (GUEROULT, 2016, p. 47-48).
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sonhos. Mas logo notei que, quando quis assim pensar que tudo era falso, era
preciso necessariamente que eu, que o pensava, fosse alguma coisa. E,
observando que esta verdade parte do que é comum a todos os homens,
possibilitando a unificacdo dos conhecimentos pelo viés das certezas
racionais. Destaca-se a importancia especial dada a matematica, que, penso,
logo existo, era tdo firme e tdo segura que as mais extravagantes suposicoes
dos céticos eram incapazes de abalar, julguei que podia admiti-la sem
escripulo como o primeiro principio da filosofia que eu buscava.
(DESCARTES, 2011, p. 70)

A razdo enquanto capaz de ser a base segura de um novo pensamento, ja que para
Descartes ela se apresenta enquanto fundamental e inquestiondvel instrumento de
conhecimento e organizagdo do mundo. E assim que se torna possivel a confec¢do do método
cartesiano, que deixa em suspenso qualquer entendimento prévio da realidade para abrir lugar
a uma nova compreensdo de mundo, calcada na duivida universalizada e na crenga
inquestiondvel na razdo. Assim, abre-se um imenso espaco de liberdade ao pensamento
humano dentro de uma época marcada pelo forte dogmatismo religioso. Para Sartre, ha uma
auténtica construtividade da liberdade humana ao estabelecer caminhos para se encontrar a
verdade pela ciéncia: "pois afinal o Método € inventado (...) cada regra do Método (salvo a
primeira)®® é uma méxima de acdo ou de invencdo" (SARTRE, 2005, p. 290). Haveria,
portanto, na origem do Discurso do Método um auténtico juizo livre e criador capaz de tracar
regras diretivas em busca da descoberta da verdade, ou melhor, como coloca Sartre, na busca
por construir "o verdadeiro peca por peca” (SARTRE, 2005, p. 290). Assim, a verdade estaria
por ser revelada, as relagdes entre as esséncias por serem estabelecidas. O método cartesiano
seria, para Sartre, as diretivas de acdo para a realizacdo do que é a tarefa humana por

exceléncia: fazer que uma verdade exista no mundo.

0 As regras do Método sdo descritas por Descartes em Discurso do Método: "E, assim como a multiddo das leis
fornece muitas vezes escusas aos vicios, de modo que um Estado é melhor governado quando, tendo poucas,
elas sdo estritamente observadas, assim também acreditei que, em vez do grande nimero de preceitos de que
a légica se compde, seriam suficientes os quatro seguintes, contanto eu tomasse a firme e constante resolugao
de ndo deixar uma Unica vez de observa-los.

O primeiro era ndo aceitar jamais alguma coisa como verdadeira que eu nao conhecesse evidentemente como
tal: isto é, evitar cuidadosamente a precipitagdo e prevencdo, e nada incluir em meus julgamentos sendo o que
se apresentasse de maneira tdo clara e distinta a meu espirito que eu ndo tivesse nenhuma ocasido de coloca-
lo em duvida.

O segundo, dividir cada uma das dificuldades que eu examinasse em tantas parcelas possiveis e que fossem
necessarias para melhor resolvé-las.

O terceiro, conduzir por ordem meus pensamentos, come¢ando pelos objetos mais simples e mais faceis de
conhecer, para subir aos poucos, como por degraus, até o conhecimento dos mais compostos, e supondo
mesmo uma ordem entre os que ndo se precedem naturalmente uns aos outros.

E o ultimo, fazer em toda parte enumeracGes tdo completas, e revisdes tdo gerais, que eu tivesse a certeza de
nada omitir" (DESCARTES, 2011, p. 54-55).
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Mas, diante de tal tarefa, "imediatamente intervém a ordem preestabelecida™
(SARTRE, 2005, p. 290). O Deus cartesiano se interpde entre 0 homem e 0 mundo enquanto
ser que "fixou de uma vez por todas as relacGes que as esséncias mantém entre si" (SARTRE,
2005, p. 290). Para Sartre, a auténtica autonomia do cogito acaba por dar espaco ao livre agir
de um Deus criador: se tudo ja estd dado por Deus, a tarefa humana se reduziria a tdo somente
a assentir ou negar o que lhe ja é entregue como pronto. O Deus cartesiano, portanto, embora
ndo possamos coloca-lo enquanto propriamente o Deus das religides, acaba por permanecer
enquanto fundamento de tudo: de todas as coisas do mundo e da prépria existéncia humana.
Mas ndo se restringe a ser tdo somente fundamento, é também produtividade e contemplag&o:
Deus coloca no mundo a ordem das verdades e as sustenta permanentemente, conforme sua
vontade. Mas como conciliar essa ideia de Deus criador, melhor evidenciada por Descartes
em Meditacdes, com a autonomia do cogito inaugurada pelo Discurso do Método? E o
debrucar-se sobre essa questdo que faz com que Sartre, em A Liberdade Cartesiana, construa
uma reflexdo que culmine na importante conclusdo: hd uma sublimac&o da liberdade humana
em liberdade divina. O fascinio de Sartre pelo poder do Deus de Descartes seria, no fim,
fascinio pelo proprio poder humano. Afinal, reduzir a tarefa humana em apenas assentir ou
negar o que é colocado como verdadeiro por Deus ndo lhe parece refletir as originarias
pretensdes do método cartesiano: "seria realmente isso 0 que Descartes queria? A teoria que
ele construiu, corresponderia ela ao sentimento primeiro que esse homem independente e
orgulhoso tivera de seu livre-arbitrio? Nao parece” (SARTRE, 2005, p. 296).
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3. A liberdade criadora

A teoria que Descartes construiu sobre a liberdade humana nédo parece corresponder
ao sentimento primeiro que este filésofo tivera de sua prdpria autonomia: para Sartre, reduzir
a tarefa do homem em apenas assentir ou negar o que é colocado como verdadeiro por Deus
acabaria por ndo refletir as originarias pretensdes do método cartesiano. Haveria na filosofia
de Descartes, portanto, um ato de hipostasiacdo, uma sublimacdo de caracteristicas
intrinsecamente humanas em caracteristicas divinas. A despeito desta conclusdo, Sartre
destaca no inicio de A Liberdade Cartesiana 0 quanto a proposta de um cogito autbnomo
seria capaz de influenciar, de forma implicita, porém decisiva, o0 entendimento da liberdade
humana pelos franceses nos trés séculos que Ihe seguiria: a liberdade é assimilada ao ato de
julgar, ou seja, ao exercicio de um "pensamento autbnomo, que descobre por suas proprias
forcas relagdes inteligiveis entre esséncias ja existentes” (SARTRE, 2005, p. 285). E assim
que, para Sartre, se constroi o entendimento pelos franceses de seu livre-arbitrio, conforme o
olhar metafisico de Descartes: a experiéncia primeira com o cogito € de uma autonomia de
pensamento e ndo de uma acdo, a liberdade é vinculada ao livre ato de pensar e ndo a livre
criacdo de um empreendimento, seja no &mbito social, politico ou artistico - "é por isso que
nos franceses, que vivemos ha trés séculos conforme a liberdade cartesiana, entendemos
implicitamente por 'livre-arbitrio' antes o exercicio de um pensamento independente do que a
producdo de um ato criador” (SARTRE, 2005, p. 285).

Ainda que a liberdade humana proposta por Descartes esbarre na ordem
preestabelecida das verdades dadas por Deus, ha o afirmar de uma independéncia de
pensamento que € caracteristica fundamental do cogito cartesiano: "é que na embriaguez de
compreender sempre aparece a alegria de nos sentirmos responsaveis pelas verdades que
descobrimos™ (SARTRE, 2005, p. 285). Para Sartre, esta independéncia do cogito se revela na
necessidade do espirito se dar por inteiro no ato de compreender, de colocar-se inteiramente
presente no momento da intelec¢do: Descartes “compreendeu, melhor do que ninguém, que a
menor manobra do pensamento mobiliza todo o pensamento, um pensamento autbnomo que
se pbe, em cada um de seus atos, em sua independéncia plena e absoluta”" (SARTRE, 2005, p.
286). Sentir-se responsavel pela verdade a ser descoberta, portanto, seria perceber o quanto a
compreensdo € um ato individual, uma entrega solitaria: "seja qual for o mestre, chega um
momento em que o aluno esta totalmente s6 em face do problema matematico” (SARTRE,

2005, p. 286). Responsabilidade, no entanto, que € vivenciada através de um latente paradoxo:

66



o0 aluno, em toda sua autonomia de pensamento, se depara com o problema matematico de
forma a resolvé-lo através de um percurso ja rigorosamente preestabelecido - "a crianca que
aplica sua liberdade em fazer uma adicdo de acordo com as regras nao enriquece 0 universo
com uma verdade nova; ela s6 faz recomecar uma operacéo que mil outros fizeram antes dela
e que ela nunca poderé levar mais longe do que estes” (SARTRE, 2005, p. 286).

O paradoxo implicito na afirmacdo cartesiana da subjetividade humana se explicaria,
para Sartre, no fato da ideia de autonomia do cogito ndo coincidir com a ideia de
produtividade. Esta autonomia, no fim, seria tdo somente a liberdade de adesé@o a verdade,
uma livre compreensdo subjetiva e solitaria da ordem preestabelecida por Deus. Sartre
exemplifica melhor este "notavel paradoxo" através da comparacdo da atitude de um
matematico com os gestos de um homem "embrenhado numa senda muito estreita™: o espirito
do matematico na resolucdo de um célculo se assemelharia a este homem que, ao percorrer
um trajeto tdo estreito, "onde cada um de seus passos e a propria posicao de seu corpo fossem
rigorosamente condicionados pela natureza do solo e pelas necessidades da marcha, estivesse
no entanto tomado pela inabalavel conviccdo de exercer livremente todos esses atos™
(SARTRE, 2005, p. 286-287). Trata-se de um exemplo que explicita a dificuldade encontrada
por Sartre em conciliar a proposicao cartesiana de autonomia do cogito com uma ordem das
verdades preestabelecida por Deus. Afinal, se as verdades ja estdo ordenadas e o caminho a
ser percorrido predeterminado, como pensar em uma efetiva autonomia de pensamento?
Questionamento que perpassa toda a analise de Sartre em A Liberdade Cartesiana, como

destaca Moutinho em seu texto Negacao e finitude na fenomenologia de Sartre:

Para Sartre, a palavrinha-chave é autonomia. Mas que pode significar
autonomia, pergunta-se ele, quando diante dela se p6e uma ordem ja
estabelecida de relagfes a descobrir, quando ela pode apenas dizer 'sim'
aquilo que ja é dado, quando ela ndo é criadora - em suma quando ela pode
apenas assentir? (MOUTINHO, 2003, p. 106)

Para Sartre, diante de uma ordem j4 estabelecida e que ndo pode ser suprimida®, ou
se sacrifica definitivamente a subjetividade, como faz em seu entendimento Espinosa, ou se

restringe essa subjetividade ao simples poder negativo diante do que ela ndo reconhece como

31 ~ .. .
entendemos que quando Sartre fala de uma ordem de verdades que ndo pode ser suprimida ele esta se

posicionando de forma a tentar compreender as exigéncias da época de Descartes. Como ja apontado por nds
no capitulo precedente, a andlise de Sartre em A Liberdade Cartesiana nos parece ser mais no sentido de
localizar importantes intuicdes na filosofia de Descartes do que propriamente tecer-lhe uma critica anacrénica.
A seguinte passagem desse ensaio nos parece reforcar nossa posicdo: "(...) se partimos da inteleccdo
matematica, como conciliaremos a fixidez e a necessidade das esséncias com a liberdade do juizo? O problema
é tanto mais dificil na medida em que na época de Descartes a ordem das verdades matematicas aparece a
todos os bons espiritos como efeito da vontade divina" (SARTRE, 2005, p. 287).

67



verdade: "se se quiser salvar o homem, resta tdo-somente - uma vez que ele ndo pode produzir
nenhuma idéia, mas apenas contempla-la - prové-lo de um simples poder negativo: o de dizer
ndo a tudo que no seja o verdadeiro” (SARTRE, 2005, p. 287). Salvar o homem?*? diante das
verdades preestabelecidas por Deus parece ser, portanto, um objetivo que Descartes nunca ira
abrir m&o ao longo de toda sua trajetoria filosofica: para Sartre, ainda que o cogito ndo seja
colocado enquanto criador, ha através da afirmacéo cartesiana dessa instancia uma defesa
resoluta da subjetividade. Na verdade, Sartre localiza na escolha por salvar o homem um
oscilar entre duas formas diferentes de se entender esta subjetividade por Descartes e,
consequentemente, um oscilar entre duas teorias acerca da liberdade humana. Ora Descartes
parece se ater ao poder do cogito de compreender e julgar, enquanto livre adesdo positiva a
verdade, ora ele parece tdo somente defender sua autonomia enquanto livre ato de negacéo:
"encontramos entdo em Descartes, sob a aparéncia de uma doutrina unitaria, duas teorias da
liberdade muito diferentes" (SARTRE, 2005, p. 287). Moutinho nos d& uma descri¢do mais
detida do que seriam essas duas teorias colocadas por Sartre:

A primeira delas, de inspiracdo agostiniana (e que, ao que parece, remontaria
a Gibieuf), encontramos sobretudo nas Medita¢Ges; a segunda, surgida
depois da vigorosa reacdo do Augustinus (1640), de Jansénio, estaria mais
préxima da versdo dos jesuitas e molinistas e é encontrada nos Principios
(1644) e nas cartas desse periodo. No primeiro caso, temos uma 'liberdade
racional' (Sartre ndo usa essa expressdo); no segundo, uma 'liberdade de
indiferenca’. De um lado, a énfase no poder de julgar e dizer o verdadeiro, de
assentir e dizer 'sim', 0 que traduziria uma prioridade do entendimento sobre
a vontade; de outro, a énfase na autonomia do sujeito, o que traduziria uma
prioridade da vontade sobre o entendimento, em que a 'indiferenga’ se afirma
mesmo diante da graca divina e das idéias claras e distintas. (MOUTINHO,
2003, p. 107)

A primeira compreenséo cartesiana da liberdade estaria mais ligada ao que Sartre
destaca no paradoxo da atitude do matematico: ha uma compreensdo da subjetividade humana

enquanto instancia imprescindivel para a resolucdo de uma operacdo, muito embora esta

*2 Sartre, em A Conferéncia de Araraquara (1960), retoma o conceito de cogito para vincula-lo a ideia de
interioridade, desenvolvida por ele apds O Ser e o Nada. Destaca-se nesta conferéncia a preocupacdo de Sartre
em ndo perder o homem diante de uma concep¢do materialista que ndo o considere enquanto instancia
concreta de compreensdao do mundo, enquanto momento de singularizagdo de uma totalidade: "quando lhes
dizia que a nogdo de interiorizacdo nos remete ao cogito, acrescento que a nog¢dao de cogito me remete
imediatamente para fora e para a dialética. O cogito aqui ndo é mais do que um momento. E o momento da
partida. Se ndo se parte da ideia da liberdade, do cogito na sua formalidade, de sua certeza, de seu absoluto,
teremos perdido o homem" (SARTRE, 2005, p. 103). Diante desse projeto de ndo perder o homem frente a uma
ordem alheia a compreensdo e produgdo humana, julgamos haver, em certa medida, uma aproximac¢do da
defesa sartriana do cogito com a propria defesa de Descartes, no que se refere a leitura de Sartre do projeto
cartesiano de 'salvar o homem': "se se quiser salvar o homem, resta tdo-somente - uma vez que ele nao pode
produzir nenhuma idéia, mas apenas contempla-la - prové-lo de um simples poder negativo: o de dizer ndo a
tudo que ndo seja verdadeiro" (SARTRE, 2005, p. 287).
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operacao ja tenha todo o trajeto e os resultados a serem alcangados previamente estabelecidos.
Trata-se de entender a subjetividade enquanto livre engajamento humano em busca da
verdade, enquanto adesdo irresistivel ao que € possivel compreender como verdadeiro. Para
Moutinho, trata-se de uma "liberdade racional™: "em termos cartesianos, ela significaria que a
vontade é iluminada pelo entendimento, que a vontade, embora livre, deve seguir a evidéncia
indicada por este” (MOUTINHO, 2003, p. 107). Ja a segunda forma de compreender a
liberdade humana colocaria o poder de dizer 'ndo’ enquanto possibilidade de indiferenca: a
verdade ndo teria, portanto, o poder irresistivel sobre a vontade humana como é colocada pela
primeira compreensdo, dado que ao homem restaria sempre a liberdade de simplesmente ndo
se engajar, de simplesmente ndo aderir ao que é colocado como verdade por Deus. Para
Moutinho, destaca-se nesta compreensdo o colocar da subjetividade enquanto negatividade:
"se ndo ha invencdo criadora, pois a ordem € ja preestabelecida, resta, contudo, o poder de
dizer 'ndo’, resta a recusa, resta o poder de escapar, de se desviar, de se retirar - resta a
negatividade" (MOUTINHO, 2003, p. 110). No fim, h4 o afirmar de um cogito em ambas
formas de liberdade, mas um cogito que tem sua autonomia de pensamento submetida a
ordem preestabelecida por Deus.

Autonomia de pensamento submetida a uma ordem divina que, no fim, ndo parece
refletir toda a intuicdo originaria de Descartes da liberdade humana: "sua reacdo espontanea €
a de afirmar a responsabilidade do homem em face do verdadeiro” (SARTRE, 2005, p. 287).
Afinal, afirmar tal responsabilidade seria 0 mesmo que dizer que o verdadeiro é coisa
humana, que o homem é o ser pelo qual as verdades podem se dar no mundo: "sua tarefa
consiste em se engajar totalmente para que a ordem natural dos existentes se torne uma ordem
das verdades. Ele deve pensar o mundo e querer seu pensamento, transformar a ordem do ser
em sistema das idéias" (SARTRE, 2005, p. 287). Destaca-se na fala de Sartre a ‘ordem natural’
dos existentes, a ‘ordem do ser' em detrimento a ordem de verdades preestabelecida por Deus:
a verdadeira responsabilidade do cogito, portanto, seria trazer as verdades ao mundo
juntamente com a propria abertura de mundo. E nesse sentido que Sartre pode afirmar que o
verdadeiro é coisa humana: "antes de meu juizo, que é adesdo de minha vontade e livre
engajamento de meu ser, ndo ha nada além de idéias neutras e flutuantes que ndo sdo nem
verdadeiras nem falsas" (SARTRE, 2005, p. 287). Tais apontamentos de Sartre nos parecem
se justificar a medida que colocamos em destaque o0 que julgamos ser a sua principal
conclusdo em A Liberdade Cartesiana: a liberdade humana é sublimada em liberdade divina.

Esta conclusdo nos parece nortear as analises sartrianas diante da filosofia de Descartes, de
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forma a localizar na ideia de autonomia uma intuicdo originaria do verdadeiro poder da
liberdade humana.

A partir do momento que a ideia de Deus é considerada por Sartre enguanto
resultado de uma hipostasiacdo de caracteristicas humanas em caracteristicas divinas, 0 que
acaba por se colocar enquanto indubitavel é tdo somente o ser e o cogito que é dele
dependente. Ou seja, a filosofia cartesiana analisada sob a perspectiva da hipostasiagéo acaba
por se assemelhar a propria proposta ontoldgica de Sartre: € tdo somente a partir do homem
que um sistema de ideias pode ser estabelecido, dado que a ordem do ser s6 pode vir ao
mundo a partir da intengdo de um cogito humano. Conceber uma ordem natural do ser no
lugar de uma ordem divina preestabelecida, portanto, nos permite propor uma certa
aproximacdo do cogito cartesiano com a concepcdo sartriana de ser-no-mundo. E neste
sentido que julgamos se explicar a referéncia que Sartre faz ao pensamento de Heidegger: o
homem "deve pensar o0 mundo e querer seu pensamento, transformar a ordem do ser em
sistema das ideias. Por isso ele se mostra, desde as Medita¢Oes, como esse ser ‘Gntico-
ontoldgico' de que falard Heidegger ulteriormente™ (SARTRE, 2005, p. 288). Ou seja, Sartre
acaba por propor um olhar ao cogito cartesiano que se aproximaria do Dasein heideggeriano
no que se refere a capacidade do homem de trazer ao mundo, através de um sistema de ideias
humanas, uma ordem do ser que lhe é constitutivamente familiar. Capacidade que é
responsabilidade intelectual pelo mundo e, também, soliddo: "Heidegger disse: ninguém pode
morrer por mim. Mas antes dele, Descartes: ninguém pode compreender por mim. Por fim, é
preciso dizer sim ou ndo - e decidir sozinho acerca do verdadeiro para todo o Universo"
(SARTRE, 2005, p. 288).

Como ja colocado por nés no capitulo precedente, tal leitura de Sartre diante da
filosofia cartesiana se justifica, em grande medida, por ser direcionada a Descartes enquanto
homem de ciéncia, enquanto autor do Discurso do Método: tracar as regras de um método
para desvelar a verdade pela ciéncia seria 0 mesmo que afirmar que 0 homem € juizo livre e
criador, "que constrdi o verdadeiro peca por peca” (SARTRE, 2005, p. 290). Trata-se de uma
liberdade que se manifesta de forma igual entre todos os homens através do cogito, através de
uma compreensdo que é engajamento em direcdo a verdade, o dizer de um 'sim' ao ser: adesdo
completa que é "ato metafisico e absoluto" (SARTRE, 2005, p. 288). E a partir dessa
liberdade de compreensdo enquanto poder comum a todos os homens que, para Sartre, €
possivel langar as bases do sufragio universal: "ninguém mostrou melhor que Descartes a

ligagdo entre o espirito da ciéncia e o espirito da democracia” (SARTRE, 2005, p. 288).
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Descartes, ao afirmar que o bom senso é a coisa melhor partilhada do mundo®, estaria
destacando o quanto o poder de julgar e compreender é igual em todos os homens: "nédo
importa afinal que tenhamos compreendido mais ou menos rapidamente, uma vez que a
compreensdo, de qualquer maneira que nos sobrevenha, deve ser total em nds ou ndo ser"
(SARTRE, 2005, p. 289). Trata-se da 'liberdade racional' apontada por Moutinho, da
liberdade comum a todos os homens de compreender e julgar, de se engajar livremente diante
da verdade. Para Sartre, ha nesta compreenséo de liberdade uma grande afirmacdo humanista.
Mas seria apenas da primeira liberdade cartesiana, entendida enquanto compreenséo e adesao,
que Sartre poderia apontar aspectos da liberdade humana intuidas por Descartes? Nao, dado
que é do poder de indiferenca que Sartre ird destacar a importante intuicdo cartesiana do
homem enguanto negatividade.

Para Sartre, ha em Descartes, em contrapartida a ideia de Deus enquanto fonte de
todo ser e de toda positividade, um colocar do homem enquanto puro nada, enquanto pura
negatividade. Trata-se de um olhar direcionado & condi¢cdo humana de forma a destacar suas
limitacGes diante do ser divino. Afinal, ser puro nada é ser dependente de Deus, é ser tdo
somente uma negatividade que sé pode ser livre para dizer 'ndo’, para exercer o poder de
recusa diante da positividade. Tal poder de recusa se explicitaria de forma clara na segunda
compreensdo de Sartre da liberdade cartesiana, enquanto poder de indiferenca, mas, na
verdade, ja estaria de forma implicita na primeira compreensdo, a partir do exercicio da
davida. E o que nos coloca Moutinho: "ndo é tanto na nova versdo da indiferenca, mais
préxima da teoria dos jesuitas, que vamos encontrar a segunda teoria da liberdade. Essa
segunda teoria ja se encontra, de maneira muito mais radical, no simples exercicio da davida
(...)" (MOUTINHO, 2003, p. 118). Ou seja, a teoria do homem enquanto negatividade ja
estaria presente por toda a filosofia cartesiana como poder de subitamente retirar-se de tudo,
como poder de romper com a positividade. O poder de indiferenca seria a opcdo de
permanecer nessa ruptura, de dizer 'ndo' a ordem divina, de ndo aderir ao que se coloca
enquanto verdadeiro, mas o poder de ruptura em si ja se encontraria inteiramente manifestado

no exercicio da ddvida:

* Sartre faz mencdo a "célebre afirmacgdo" de Descartes que da inicio ao Discurso do Método: "O bom senso é a
coisa do mundo melhor partilhada: pois cada um pensa estar tdo bem provido dele, que mesmo os mais dificeis
de contentar em qualquer outra coisa ndo costumam desejar té-lo mais do que o tém. Ndo é verossimil que
todos se enganem nesse ponto: antes, isso mostra que a capacidade de bem julgar, e distinguir o verdadeiro do
falso, que é propriamente o que se chama o bom senso ou a razéo, é naturalmente igual em todos os homens;
e, assim, que a diversidade de nossas opinides ndo se deve a uns serem mais racionais que os outros, mas
apenas a que conduzimos nossos pensamentos por vias diversas e ndo consideramos as mesmas coisas"
(DESCARTES, 2011, p. 37).
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A davida é ruptura de contato com o ser; mediante ela 0 homem tem a
possibilidade permanente de desentranhar-se do universo existente e
subitamente contempla-lo de cima como a uma pura sucessdo de fantasmas.
Nesse sentido, é a mais magnifica afirmacdo do reino humano: de fato, a
hip6tese do Génio Maligno® mostra claramente que o homem pode escapar
de todos os engodos, de todos os embustes; hd uma ordem do verdadeiro, j&
que o0 homem é livre; e mesmo que essa ordem ndo existisse, bastaria que o
homem fosse livre para que jamais houvesse o reino do erro. E que o
homem, sendo essa negacao pura, essa pura suspensao do juizo, pode, sob a
condicdo de permanecer imoével, como alguém que prende a respiracéo,
retirar-se a todo momento de uma natureza falsa e dissimulada; pode até
mesmo retirar-se de tudo aquilo que nele é natureza: de sua memoria, de sua
imaginacdo, de seu corpo. Pode retirar-se do préprio tempo e refugiar-se na
eternidade do instante: ndo h& nada que mostre melhor que 0 homem néo é
um ser de 'natureza™ (SARTRE, 2005, p. 294-295).

A negatividade enquanto prova de que o homem ndo é um ser de natureza seria, para
Sartre, o0 explicitar da condicdo humana de nada, dado que uma liberdade s6 poderia se
manifestar em um ser que ndo € inteiramente pleno e determinado: "a liberdade ndo vem do
homem enquanto ele é, como uma plenitude de existéncia em meio a outras plenitudes num
mundo sem lacuna, mas, ao contréario, enquanto ele ndo é, enquanto é finito, limitado"
(SARTRE, 2005, p. 295). Assim, a negatividade seria da propria constituicdo do cogito
cartesiano: "ninguém antes de Descartes havia sublinhado a ligacdo do livre-arbitrio com a
negatividade"” (SARTRE, 2005, p. 296). No entanto, a partir do momento que essa
negatividade se vé diante da ordem preestabelecida por Deus, ela acaba por se resumir téo
somente a um poder de adesdo ou recusa que nada pode criar, a um ato de 'prender a
respiracdo por um instante', de 'permanecer-se imdvel diante da positividade', como nos
coloca metaforicamente Sartre. Ou seja, uma liberdade de negacdo que €, no fim,
‘desencarnante’ e ‘desindividualizante’. Afinal, recusa-se tdo somente o falso ou, na
perspectiva da liberdade enquanto indiferenca, recusa-se 0 engajamento, mas em nenhum
momento se coloca algo novo no mundo, em nenhum momento a liberdade humana se revela

enquanto liberdade criadora.

** Para Pessanha, em Vida e Obra do volume Descartes da colecdo Os Pensadores, o Génio Maligno é um
artificio utilizado por Descartes para levar a ddvida a uma dimensdo extrema: "e se a realidade toda fosse
regida por um malin génie, um principio de malignidade e de malicia, que justamente manifestasse sua mais
requintada maldade ao fazer com que o homem estivesse errando toda vez em que tivesse a mais forte
impressdo de estar certo? O que a hipdtese do malin génie levanta é, na verdade, uma séria questao: a do valor
objetivo dos conhecimentos cientificos. O que Descartes, através desse artificio, esta lembrando é que,
enquanto se permanece apenas no interior da consciéncia, onde a ciéncia aparece como uma representagao,
nada garante nem mesmo a maxima clareza e o perfeito encadeamento légico dessa representacdo, que ela
possui um correspondente 'la fora', no mundo objetivo. A hipdtese do génio maligno faz, desse modo, pairar
sobre o universo cientifico a ameaca de ele nada mais ser que uma ficgdo, uma criagdo apenas subjetiva, um
sonho, embora reincidente e o mais bem concatenado" (PESSANHA in DESCARTES, 1983, p. XIV-XV).
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Para Sartre, faltou a Descartes levar até o fim sua teoria da liberdade humana: ainda
que de forma implicita possamos localizar na filosofia cartesiana aspectos de uma
negatividade criadora, ela ndo é efetivamente atribuida ao homem. No entanto, se esse passo
ndo é dado por Descartes em relacdo a liberdade humana, ele acaba por ser inteiramente
efetivado em relagdo a liberdade divina: "uma vez que Descartes nos adverte que a liberdade
de Deus ndo é mais inteira que a do homem e que uma é a imagem da outra, dispomos de um
novo meio de investigacdo para determinar mais exatamente as exigéncias que ele trazia
dentro de si (...)"(SARTRE, 2005, p. 298-299). E a partir da liberdade divina, portanto, que
Sartre ira localizar na filosofia cartesiana o conceito de liberdade inteiramente desenvolvido,
enquanto autonomia que € efetivamente absoluta, enquanto negacdo que é também livre
criacdo. Seria nesse desenvolvimento completo do conceito de liberdade que ficaria claro,
para Sartre, 0 processo de sublimacdo operado por Descartes: "se ele concebeu a liberdade
divina como inteiramente semelhante a sua propria liberdade, é portanto de sua propria
liberdade, tal como a teria concebido sem os entraves do catolicismo e do dogmatismo, que
fala quando descreve a liberdade de Deus” (SARTRE, 2005, p. 298). Ou seja, para Sartre, a
liberdade divina seria, no fim, o completo desenvolvimento de uma concepcao de liberdade
intuida originalmente enquanto humana.

E assim que Sartre pode concluir: a liberdade que Descartes atribui a Deus €, no fim,
liberdade de inteleccéo e de criacdo que o fil6sofo pressente através de seu préprio cogito, é a
intuicdo de sua propria liberdade. E do homem, portanto, que devemos esperar o
estabelecimento de uma ordem das verdades, ndo de Deus. A partir desta conclusédo,
poderiamos nos perguntar, como faz Moutinho: "Ora, que isso significa? Significa que,
destronando Deus, o0 homem tome o seu lugar? Que ele seja criador, como é o Deus
cartesiano? Que ele seja criador de ser?" (MOUTINHO, 2003, p. 118). A resposta a estes
guestionamentos pode ser dada, sob a perspectiva sartriana, se nos debrucarmos sobre a
prépria proposta filosofica de Sartre desenvolvida em O Ser e o Nada: 0 homem € desejo de
ser Deus, mas, jamais, desejo que efetivamente se realiza. A liberdade de criacdo humana,
portanto, ndo constitui ser. O homem é abertura de mundo e é nesse sentido que podemos
entendé-lo enquanto criador: a ordem das verdades e das esséncias s6 se ddo a partir dessa
abertura - o mundo é essencialmente humano. Como ja destacado por n6s no primeiro
capitulo desta segunda parte do presente trabalho, o cogito cartesiano e o cogito sartriano
compartilham um aspecto fundamental: ambos séo colocados enquanto dependentes de outro

ser. Dependéncia esta que se explica pelo colocar do cogito humano enquanto negatividade,
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enquanto consciéncia vazia que ndo cria ser, mas que, a0 negar o ser, permite com que este se
manifeste através do mundo fenoménico. E o que nos parece concluir Moutinho acerca da
perspectiva sartriana: "o homem ndo produz o ser, ndo cria o ser, como Deus; ele € negacédo
do ser, e € dessa negacdo que advém a posi¢do de um mundo fenomenal, de uma ordem das
verdades e das esséncias” (MOUTINHO, 2003, p. 118). E da autonomia da consciéncia

humana enquanto livre negacdo do ser, portanto, que advém a liberdade criadora.
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4. Fracasso e liberdade

A liberdade criadora, para Sartre, se revela através de uma consciéncia humana que é
um puro nada intencionando o em-si: € através desta intencdo que o mundo se abre e o
homem pode ser entendido enquanto agente indispensavel por esta abertura. Enquanto ser que
é ser-no-mundo, o0 para-si compBe com o em-si as proprias estruturas do mundo, habitando-o
de forma ativa e diferenciando-se da passividade dos demais entes. E a partir desta
caracteristica ativa da consciéncia que podemos entender a liberdade humana enquanto
liberdade criadora: o sentido do mundo e os seus valores se ddo enquanto criacdo humana, ja
que sO podem se revelar a partir da acdo de uma consciéncia intencionado livremente o ser.
N&o se trata, no entanto, de conceber essa criacdo tal qual uma criacdo divina, ou seja, atribuir
ao homem o mesmo poder constitutivo do Deus cartesiano: a consciéncia humana nao possuli
0 poder de constituir ser, mas tdo somente de intencionar o em-si, atribuindo-o sentido. A
criacdo, portanto, se refere a livre producdo de sentido, ao livre colocar dos valores, a
realidade que sO pode se revelar atraves da livre acdo do homem no mundo: a ordem das
verdades pré-estabelecidas por Deus, tal qual encontramos no pensamento cartesiano, da
lugar, na filosofia de Sartre, & ordem essencialmente humana.

Estabelecidas as marcadas diferencas entre a proposta cartesiana e a proposta
sartriana de entendimento da liberdade humana, é possivel propor um importante ponto de
interseccdo entre as duas filosofias: em ambas propostas ha o colocar da subjetividade
enguanto instancia indispensavel para a compreensdao do mundo, hd o destacar do cogito
enquanto necessario ponto de partida para o fazer filosofico. Afinal, o conhecimento sé pode
se revelar a partir da instancia subjetiva que é o cogito: se em Descartes a tarefa humana é
fazer com que a ordem das verdades dadas por Deus possa se revelar através do adequado uso
da razdo, para Sartre, a ordem das verdades é essencialmente humana e s6 pode se revelar
através de uma consciéncia que é puro movimento de intencdo pré-reflexiva em relagdo ao
ser. Ou seja, na proposta sartriana, o fazer filosofico deve ter como fundamento primeiro a
acdo, ndo a razdo: a reflexdo filosofica deve estar ancorada, portanto, diretamente na
existéncia, na agdo de uma consciéncia pré-reflexiva que é a um sé passo consciéncia do
mundo e consciéncia (de) si propria, que é a base da qual toda e qualquer reflexdo pode
posteriormente derivar. Enfim, é preciso entender a consciéncia humana em toda sua

dimensdo de concreta articulagdo com o mundo: para Sartre, 0 cogito € puro movimento de
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intengdo para algo que ndo e ele mesmo e s6 pode efetivamente existir enquanto intenciona o
ser, enquanto habita 0 mundo e faz depreender dele o seu sentido.

Entender estas especificidades do cogito pré-reflexivo sartriano nos leva a
compreensdo do homem em toda sua dimensdo de fracasso e de liberdade: é do movimento
livre e incessante de busca do para-si por auto-fundamentagdo que o mundo se revela, que a
temporalidade se d& enquanto resultado direto desse movimento que fracassa, que se lanca
perpetuamente a um futuro que ndo chega. Ou seja, € da constituicdo do cogito sartriano ser
movimento fracassado e inteiramente livre - todo o percurso deste presente trabalho se
esforcou por demonstrar essa especificidade da consciéncia humana. Como forma de reforcar
0s principais aspectos deste percurso, além de enriquecer as reflexGes levantadas, nos
propomos a analisar a conferéncia Consciéncia de Si e Conhecimento de Si, proferida em
1947. Trata-se de uma fala que retoma importantes proposicdes de O Ser e o Nada e nos leva
a uma conclusdo capaz de promover um melhor entendimento das especificidades do cogito
pré-reflexivo: esta instancia € colocada por Sartre enquanto uma espécie de sintese da
consciéncia contemplativa e ndo dialética de Husserl com o projeto dialético, mas sem
consciéncia, de Heidegger.

"O cogito ¢ um ponto de partida filoséfico" (SARTRE, 1994, p. 88). E com essa
reflexdo que Sartre inicia sua fala em Consciéncia de Si e Conhecimento de Si, revelando o
quanto a questdo da consciéncia humana é tema de fundamental relevancia para o adequado
entendimento de todo o seu pensamento filoséfico. Afinal, como destaca Coorebyter, em texto
introdutério a edicdo francesa da presente conferéncia, ha uma preocupacédo ao longo de todo
0 pensamento sartriano em buscar refletir acerca dos limites da consciéncia e do
conhecimento humano: "(...) la philosophie est inséparable, pour Sartre, d'une meditation sur
le bon usage du cogito” (COOREBYTER in SARTRE, 2003, p. 31-32). Percebe-se enquanto
intuito primordial da fala de Sartre o tracar de um percurso que possa demonstrar a
possibilidade de superar as criticas usualmente direcionadas ao cogito de forma a defender a
perspectiva deste enquanto base primordial de uma filosofia.

Um adequado entendimento do cogito passaria, em primeira instancia, pela analise
das censuras mais comumente a ele direcionadas: o cogito é um abstrato e o cogito €
improprio enquanto base de uma filosofia que pretenda justificar a relagdo concreta entre
homem e mundo. A primeira objecdo, segundo Sartre, se origina no movimento de separar o
cogito do cogitatum, enquanto trata-se de instancias de antemdo inseparaveis. Tal

inseparabilidade ja se faria notar no pensamento de Descartes, dado que a ddvida, enquanto
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cogitatum, liga-se necessariamente ao cogito pela constatacdo: 'eu penso, logo eu sou’, que,
para Sartre, também poderia ser lida enquanto: ‘eu duvido, logo eu sou'. Trata-se de entender o
mundo enquanto ja constituido, a davida como ato que implica uma verificacdo prévia: "se
duvida, duvida-se de qualquer coisa. Portanto, pGe-se algo e recusa-se a0 mesmo tempo sua
posicdo” (SARTRE, 1994, p. 89). O ato de duvidar seria a unificagdo entre cogito e
cogitatum, ndo podendo estes serem considerados separados, sem que com iSsO O cogito
incorra em uma instancia abstrata. Embora Sartre ndo coloque de forma explicita, percebe-se
aqui uma critica a usual concepcédo de cogito enquanto substancia. Se em O Ser e 0 Nada o
filésofo se posiciona critico ao substancialismo que julga encontrar na concep¢do de cogito
desenvolvida por Descartes, na presente conferéncia ha um movimento de aproximar-se da
filosofia cartesiana de forma a diferencia-la das leituras realizadas por uma tradicdo que a
sucedeu. Para Sartre, como destacamos no capitulo precedente deste presente trabalho, o
cogito cartesiano apresenta um aspecto negativo, fato capaz de colocar em questdo o real
sentido pretendido por Descartes ao denomina-lo enquanto substancia pensante.

Em relacdo a segunda objecdo, em que o cogito € considerado improprio enquanto
base de uma filosofia que pretenda justificar a relacdo concreta entre homem e mundo, Sartre
destaca um problema de interpretacdo capaz de justificar a critica usualmente direcionada a
esta instancia. Para Sartre, interpretar o cogito enquanto instantaneo é retirar sua vinculacao
com a passagem do tempo, perdendo-se assim a relacdo concreta dele com o mundo. Afinal,
se ha a compreensdo de uma intuicdo intelectual imediata enquanto instancia que rejeite o
passado e o futuro, ha a0 mesmo passo a recusa da dialética, das "modificacbes ulteriores
segundo as leis dos nossos principios” (SARTRE, 1994, p. 90). Ainda que esta ideia de
instantaneidade seja recorrentemente associada ao pensamento de Descartes, Sartre aponta
para 0 que ja seria uma dialética presente na concep¢ao cartesiana de cogito, mesmo gue nao
previamente fundamentada. Ou seja, para Sartre, a verdade é sempre devinda e se revela no
movimento de transcendéncia do cogito no mundo, em direcdo ao que néo é ele proprio. Tal
transcendéncia ja seria caracteristica do cogito cartesiano e faria deste uma instancia que
muito se diferenciaria da posi¢do husserliana de um 'eu transcendental’, capaz de realizar a
epoqué em relacdo ao mundo e ndo estando, portanto, vinculado a esse mundo por uma

necessidade de transcendéncia:

Husserl chega a um pontualismo das esséncias, porgue, tendo tomado como
ponto de partida um cogito que deve dar conta da duragdo, da ligagéo
sintética do tempo e, por conseguinte, tendo recusado conceber uma verdade
devinda, foi levado a ver as esséncias na unidade de uma intuicdo e sem

77



ligagéo entre elas. (SARTRE, 1994, p. 90)

Diante da recusa husserliana de uma verdade devinda, que sé pode se revelar no
movimento de transcendéncia do cogito em relacgdo ao mundo, Sartre conclui acerca do
pensamento de Husserl: trata-se de uma filosofia contemplativa, que se limita ao plano da
descri¢cdo. Uma vez que o cogito é colocado enquanto pleno, indubitavel, ndo sustentando
nenhuma relacdo a outra coisa que ele préprio, constata-se "a imanéncia pura e a auséncia de
transcendéncia” (SARTRE, 1994, p. 90). Assim, haveria uma recusa por parte de Husserl em
considerar um ser fora do conhecimento que dele se tenha - critica ja desenvolvida por Sartre
na introducdo de O Ser e 0 Nada e por n6s mencionada no primeiro capitulo da primeira parte
deste presente trabalho. Se em Descartes é possivel apontar uma tendéncia ao
substancialismo, da qual Sartre ndo esta completamente convencido e prefere entender como
resultado de uma "aplicacdo demasiado geral da nocao de ser" (SARTRE, 1994, p. 91), em
Husserl haveria um "salto para um certo tipo de idealismo” (SARTRE, 1994, p. 92). Para
Sartre, a filosofia de Husserl, ainda que se caracterize por partir do cogito, acabou por nao
colocar em nenhum momento o verdadeiro problema da consciéncia, dado que ha: "uma
elucidacdo sucessiva e uma notavel descricdo das estruturas essenciais da consciéncia, mas
nunca a posicao do problema metafisico propriamente dito, ou antes, do problema ontoldgico
de saber qual é o ser da consciéncia" (SARTRE, 1994, p. 90). Do mesmo modo, pode-se
afirmar que ndo ¢ colocado na filosofia husserliana o problema do ser do mundo, ou seja, do
ser do perceptum.

A discussdo acerca do cogito cartesiano e husserliano leva Sartre, enfim, ao
problema do outro. E assim que ele conclui: "o cogito catersiano pde-lhe a descoberto o seu
préprio pensamento, ndo a existéncia do outro” (SARTRE, 1994, p. 92). Para Sartre,
Descartes acabaria, ainda que de forma subentendida, por colocar o problema do outro ao se
referir a Deus, mas o colocaria enquanto detentor de uma carater absoluto: "minha certeza da
existéncia do outro € imediata, € um dado imediato da minha vida e ndo implica em nenhum
sentido um recurso a Deus" (SARTRE, 1994, p. 90). Ja em relacdo a Husserl, Sartre aponta a
concepgdo do outro enquanto "nem mais nem menos provavel que o meu 'Ego’ empirico,
constituido ele proprio por uma consciéncia transcendental” (SARTRE, 1994, p. 90).
Concepgédo que revelaria um problema mal formulado, dado que, para Sartre, 0 outro néo
deveria ter sua existéncia provada pelo conhecimento: "h& um outro fora do meu
conhecimento, mas ha também um eu fora do meu conhecimento" (SARTRE, 1994, p. 93).

No fim, a concepcdo de alteridade tanto cartesiana quanto husserliana acabaria por indicar
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uma certa tendéncia ao solipsismo ao ndo conseguir efetivamente provar a existéncia do outro
- tendéncia que, para Sartre, s6 poderia ser superada pelo colocar do outro enquanto
percepcdo imediata e apoditica, tdo evidente quanto a propria percepcao de si proprio
proporcionada pelo cogito. Trata-se de uma conclusdo que Sartre chega a partir da
compreensdo existencial do cogito, enquanto instancia que toma consciéncia de si proprio e
do outro de forma pré-reflexiva, ou seja, de forma imediata e prévia ao conhecimento
reflexivo e racional. E a partir desta compreensdo que podemos entender a importante
diferenca entre consciéncia de si e conhecimento de si, explorada amplamente por Sartre nesta
presente conferéncia.

Diante das criticas direcionadas ao cogito por uma tradicdo leitora de Descartes,
Sartre aponta dois caminhos possiveis para o pensamento filoséfico contemporaneo: a
completa recusa desta instancia ou, apesar de tudo, sua permanéncia através de uma filosofia
que o mantenha como ponto de partida. Uma recusa do cogito levaria inevitavelmente ao
ambito do conhecimento e da concepcao de uma totalidade absoluta do saber que pudesse ser
a garantia de cada conhecimento particular. Mas tal totalidade de conhecimento apresenta-se,
para Sartre, enquanto instancia inatingivel, dado que enguanto estivermos submetidos a um
devir, antes de qualquer desfecho da histdria, "remeteremos sempre a soma dos
conhecimentos e 0s conhecimentos particulares para calendras que nédo serdo talvez nunca
atingidas" (SARTRE, 1994, p. 94). Diante dessa impossibilidade de totalidade, é o proprio
conhecimento que é constatado enquanto inatingivel: "se torna pura probabilidade, torna-se
cepticismo™ (SARTRE, 1994, p. 94). Para Sartre, é preciso que a verdade ndo seja vinculada a
uma totalidade absoluta, assim como tampouco a uma totalidade instantanea: "é necessario
uma verdade no desenvolvimento da temporalidade” (SARTRE, 1994, p. 94). Ou seja, é
preciso recusar uma filosofia idealista que se paute no ambito do conhecimento enquanto
totalidade para que o proprio conhecimento possa ser devidamente fundamentado. Essa recusa
ao idealismo, portanto, leva Sartre necessariamente ao segundo caminho: é preciso
permanecer sob a perspectiva de um cogito.

Dada a opcéo pela permanéncia do cogito enquanto ponto de partida filoséfico,
Sartre se depara com a necessidade de superar as criticas usualmente direcionadas a esta
instancia através da busca por fundamentar o conhecimento humano. E desta fundamentagio
que surge a possibilidade de superar as ideias de substancialidade e instantaneidade, t&o
comumente atreladas a ideia de cogito. Trata-se de demonstrar que o conhecimento ndo pode

ser vinculado a ideia de uma totalidade absoluta, mas, antes, deve ser entendido enquanto
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derivacdo reflexiva de uma verdade que s6 pode se revelar na transcendéncia do cogito no
mundo, no desenvolvimento da temporalidade. Mas como essa verdade poderia ser atingida?
Segundo Sartre, buscar fundamentar o conhecimento no desenvolvimento da temporalidade &,

fundamentalmente, recusar a posicao idealista de resumir o ser ao aparecer:

O ser € qualquer coisa que ndo posso apreender no seu ser salvo como
fendmeno no objecto que me é apresentado. O ser é 0 que faz com que o
objeto apareca. Cada objecto € sob o fundamento do ser. Cada aparecer tem
um ser. Mas em nenhum caso 0 ser se pode reduzir a um aparecer.
(SARTRE, 1994, p. 96)

Trata-se de um posicionamento ja claramente colocado por Sartre na introducéo de O
Ser e 0 Nada e por n6s mencionado no primeiro capitulo da primeira parte deste presente
trabalho: a perspectiva idealista esse est percipi ndo pode dar conta do ser, ja que o reduz a tdo
somente a um conhecer. Na verdade, é necessario mudar o foco do conhecer para o ser: afinal,
antes do conhecimento ser a medida do ser, o proprio conhecimento é. Ou seja, ainda que o
ser seja reduzido ao conhecimento, ao conjunto de operagdes intelectuais que utilizamos para
conhecé-lo, hd& um movimento de "supor sem o declarar que h& um ser do conhecimento"
(SARTRE, 1994, p. 97). Ser do conhecimento que seria, segundo Sartre, o ser do homem que
conhece, desde que se entenda este homem enquanto fundamentalmente consciéncia pré-
reflexiva®. Tanto a filosofia de Descartes quanto a de Husserl aponta para um cogito
enquanto intuicdo intelectual, que nos remete a ideia de reflexdo, no entanto, para Sartre,
colocar o cogito enquanto reflexdo € propor uma certa divisdo entre sujeito e objeto, é
decretar a existéncia de um sujeito pensante existente por si s, apartado do mundo e da
temporalidade - compreensdo incapaz de esgotar o ser do percepiens, 0 que acabaria por
impedir uma adequada reflexdo ontolégica acerca do cogito: "ndo confundimos nés, no ponto
de partida, consciéncia e conhecimento?" (SARTRE, 1994, p. 97).

Diante da discussdo acerca do ser do percepiens, ou seja, do ser da consciéncia
humana, Sartre chega ao ponto principal de sua fala em Consciéncia de Si e Conhecimento de

Si: a necessidade de se diferenciar consciéncia e conhecimento®. Considerar que a reflexdo

% Sartre, através da proposicdo de um cogito pré-reflexivo, pretende demonstrar que o conhecimento se
fundamenta no mundo concreto, a partir de um cogito que é ser-no-mundo. Coorebyter, em nota a edigcdo
francesa desta conferéncia, destaca essa dependéncia direta do conhecimento ao mundo fenoménico,
colocada de forma clara por Sartre na Introdugdo de O Ser e o Nada e por nds abordada no primeiro capitulo da
primeira parte deste presente trabalho: "Sartre n'entend pas réduire l'ontologie a une théorie de la
connaissance: toute I'Introduction de I'Etre e le Neant, qu'il continue a suivre, s'efforce au contraire de fonder
la connaissance sur I'étre" (COOREBYTER in SARTRE, 2003, p. 208).
*® Diferenciar consciéncia e conhecimento seria, no fim, demarcar as especificidades de um cogito pré-reflexivo
em detrimento a nogao tradicional de cogito enquanto reflexdo. Trata-se de um dos mais importantes aspectos
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ndo define adequadamente e nem esgota a consciéncia humana é abrir caminho para
responder adequadamente o questionamento lancado pela presente conferéncia: é preciso
abandonar o cogito ou é possivel permanecer na perspectiva deste enquanto base primordial
de uma filosofia? Como é possivel conceber uma verdade no desenvolvimento da
temporalidade? O percurso tragcado por Sartre a partir desse ponto de sua fala concentra-se em
definir as caracteristicas da consciéncia capazes de diferencia-la da reflexdo e coloca-la
enguanto conceito-chave para o adequado entendimento do cogito. Trata-se de um percurso
que retoma, sobretudo, as reflexdes da Introducdo e das Estruturas Imediatas do Para-si
desenvolvidas por Sartre em O Ser e o Nada. Tal retomada coloca-se de grande importancia
para as reflexdes por nés pretendidas por este presente trabalho, dado que demonstra de forma
clara como a proposta sartriana de um pensar onto-fenomenol6gico embasa uma concepgéo
de cogito que é caudataria direta da concepc¢do de cogito cartesiana, acrescida de importantes
reflexdes promovidas, sobretudo, pelas filosofias de Husserl e de Heidegger. Entender as
especificidades deste cogito sartriano é entendé-lo em toda sua dimensao ontolédgica concreta,
pré-reflexiva, enquanto absoluto de existéncia: é a partir dessa perspectiva que é possivel
pensar uma consciéncia que foge da instantaneidade e é o proprio fluxo da temporalidade, que
é a prépria verdade revelada em seu devir.

A analise do ser do percipiens se inicia pela importante constatacdo: € necessario que
ele ndo seja entendido enquanto substancial, "ndo ja no sentido em que o proprio Descartes 0
entendia, mas no sentido em que os comentadores o entendiam” (SARTRE, 1994, p. 97). Ou
seja, € necessario pensar uma consciéncia enquanto puro movimento para fora de si, enquanto
pura intencionalidade: "a consciéncia ndo € vazia nem plena; ela ndo tem de ser preenchida
nem de ser esvaziada; ela é pura e simplesmente consciéncia do objecto” (SARTRE, 1994, p.
99). A medida que é sempre consciéncia de algo, é a0 mesmo passo necessariamente
consciéncia de si: "sob pena de cair no inconsciente” (SARTRE, 1994, p. 99). Ou seja, a
consciéncia é sempre pessoal, ainda que pré-reflexiva. Tal pessoalidade é assegurada pela
consciéncia de si, ou melhor, pela consciéncia (de) si com o uso da particula 'de' entre
parénteses: opg¢do linguistica utilizada por Sartre para deixar claro que a consciéncia ndo faz
de si um objeto de reflexdo e de conhecimento. Trata-se de entender a consciéncia enquanto

ndo-tética, ou seja, enquanto instancia que nao faz qualquer recorréncia ao plano discursivo

da filosofia sartriana, como podemos concluir pela fala de Coorebyter: "La distinction entre conscience et
connaissance est exposée au point lll de I'Introduction de L'Etre e le Néant, mais elle traverse en realité toute
I'ouvre phénoménologique de Sartre, I'ldiot de la famille inclus. Elle dite évidemment aussi le propos de la
présente conférence, jusque dans son titre" (COOREBYTER in SARTRE, 2003, p. 208).
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para tomar consciéncia (de) si prépria: "qualquer um a é em cada momento; qualquer um dela
desfruta, se posso dizer assim” (SARTRE, 1994, p. 100).

A consciéncia sartriana é instancia pessoal anterior a reflexividade e, portanto, nao
pode ser colocada enquanto detentora de um Ego: "na realidade, se a consciéncia ndo tem um
Ego ao nivel de imediatez e da ndo-reflexividade, ela ndo deixa de ser pessoal. Ela é pessoal
porque, apesar de tudo, ela € reenvio a si" (SARTRE, 1994, p. 101). Se ndo ha Ego, ndo hj,
portanto, conteddo de consciéncia: "ndo ha, o que, na minha opinido, é o erro de Husserl,
sujeito por detras da consciéncia ou como uma transcendéncia na imanéncia” (SARTRE,
1994, p. 101). No fim, s6 h& na consciéncia, de alto a baixo, consciéncia - tudo esti em ato: "é
suficiente que haja consciéncia para que haja ser" (SARTRE, 1994, p. 102). Ou seja, a
consciéncia é prova de ser a medida que sO existe enquanto intenciona algo que nao é ela
prépria. Assim, Sartre pode concluir: é suficiente que eu tenha consciéncia de algo para
considera-lo enquanto veraz. Vejamos o exemplo colocado por Sartre: se ha consciéncia de
prazer, ha necessariamente a veracidade do prazer - "a medida do prazer é a consciéncia que
dele tomo" (SARTRE, 1994, p. 102). Afinal, seria completamente absurdo pensar na ideia de
um prazer inconsciente, ou até mesmo uma consciéncia parcial de prazer: "ha consciéncia de
prazeres ténues, de prazeres totais ou de prazeres parciais; mas ndo ha consciéncia parcial de
prazer" (SARTRE, 1994, p. 102).

Se tudo estd em ato, ou seja, se ndo ha antes o prazer para depois se tomar
consciéncia deste prazer, o plano da consciéncia é o plano ontoldgico, é o plano do ser e ndo
do conhecer. Trata-se de um plano em que é necessaria a recusa de qualquer lei psicolégica:
"sendo a consciéncia ndo-tética rigorosamente tudo o que ela é, e implicando sempre a lei
virtualidades, a consciéncia ndo esta subordinada a uma lei" (SARTRE, 1994, p. 103). Afinal,
a consciéncia, para Sartre, se faz ser o que é: decide a cada momento acerca de si mesma,
desvinculado-se de qualquer ideia de poténcia ou de modificacdo imposta por um ambiente
externo a consciéncia e que pudesse fazer dela uma instancia meramente passiva. Estando a
consciéncia em ato, podemos entendé-la enquanto movimento continuo de interrogacao do ser
e de si propria. Trata-se de uma espécie de interrogagdo ontoldgica que faz da consciéncia um
ser que € sempre questdo para seu proprio ser, aos moldes do que é proposto pela filosofia de
Heidegger em relagéo a realidade humana e que, na filosofia de Sartre, acaba por remeter a
instancia fundamental do homem que é a consciéncia: "o homem, diz ele (e nos diremos: a
consciéncia ndo-tética), € um ser cuja caracteristica de ser é que ha no seu ser questdo do seu
ser" (SARTRE, 1994, p. 104).
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A consciéncia é, a0 mesmo passo que interroga sobre si mesma: é prazer e prazer em
questdo, é alegria e alegria em questdo - "a presenca a si supde uma ligeira distancia de si,
uma ligeira auséncia de si" (SARTRE, 1994, p. 107). Distancia de si que é um jogo perpétuo
de presenca e auséncia que reflete o proprio modo de ser da consciéncia: "assim, esse modo
de ser implica que a consciéncia é falta no seu préprio ser. Ela é falta de ser. O para-si é falta
de ser-si-mesmo"” (SARTRE, 1994, p. 107). Se ha seres que ndo refletem esta falta de ser,
estando numa proximidade total consigo mesmos, em perfeita identidade e sendo o que séo,
tal como € o caso de uma mesa, por exemplo - "uma mesa € mesa e é tudo" (SARTRE, 1994,
p. 107), a consciéncia se caracteriza enquanto outro modo de ser absolutamente distinto,
marcado pela presenca a si - "a consciéncia é uma espécie de descompressio de ser. E um ser
no qual ha como que uma fissura e que substitui o ser em geral pelo ser para si, 0 qual faz
nascer um 'si mesmo'. (SARTRE, 1994, p. 107).

O modo de ser absolutamente distinto da consciéncia em relagdo aos outros seres se
revela através de sua caracteristica fundamental de ser que € falta de ser e busca continua por
superar esta falta. Afinal, a consciéncia é consciente (de) si, 0 que a leva ser uma quest&o a si
prépria, uma contestacdo do seu préprio ser: sou prazer na mesma medida em que coloco em
questdo este prazer, na medida em que sou prazer na forma de ndo sé-lo. Trata-se, para Sartre,
de um jogo de reflexo e refletidor que faz da consciéncia humana um ser que abriga um
esboco de dualidade na unidade do seu ser, um ser que é 0 que nao é e ndo é o que é. Na
busca continua de superar esta falta de ser, a consciéncia se revela enquanto desejo de tornar-
se uma totalidade plena com o em-si. Totalidade paradoxal, dado que desejar tornar-se uma
espécie de em-si-para-si € desejar reunir em seu proprio ser caracteristicas contraditorias de
dois seres radicalmente distintos: "se lancarmos méo de termos animistas®’ para o explicar, é
como se se dissesse que a consciéncia quer ser ser-absoluto, como a existéncia absoluta e
substancial da coisa, sendo ainda consciéncia” (SARTRE, 1994, p. 108). Ou seja, a
consciéncia busca vivenciar com inteireza o que ela sé consegue vivenciar na ambiguidade

constitutiva de seu ser. Esta totalidade sempre desejada e sempre inacessivel ao para-si €

7 Sartre, na presente conferéncia, coloca a discussdo a respeito da falta de ser do para-si e da busca continua
por superar esta falta através de uma forma notadamente mais técnica, se atendo, sobretudo, a compreensao
das nogbes de valor e de possivel. Nota-se nesta passagem que o afirmar do querer humano de ser um
absoluto revela-se mais como recurso linguistico e metafdrico ("se langcarmos maos de termos animistas") do
que propriamente a expressdo de um desejo que pudesse remeter a alguma espécie de esséncia presente na
consciéncia pré-reflexiva: logo, estando o para-si em constante arrancamento em direcdo a uma totalidade em-
si-para-si que ele ja é na forma de ndo sé-lo, é "como se se dissesse que a consciéncia que ser ser-absoluto"
(grifo nosso). Em outras palavras, remetendo ao contexto de O Ser e o Nada, é como se o homem desejasse ser
Deus, é como se o homem desejasse ser seu proprio fundamento.
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denominada por Sartre de valor:

Naturalmente, trata-se aqui de termos um pouco romanticos para exprimir
simplesmente isto: é que toda e qualquer consciéncia, enquanto ela é o que
ndo é e ndo é o que é, ndo pode apresentar-se a si mesma como tal sendo sob
o fundamento de um ser na sua totalidade, quer dizer, que toda consciéncia,
enquanto facto psiquico, € ao mesmo tempo facto e valor, ndo sendo o valor
outra coisa sendo esta totalidade que é o proprio fundamento de cada
consciéncia enquanto ela é presenca a si. (SARTRE, 1994, p. 109).

Valor cujo ser é extremamente dificil de fixar: "se damos ao ser do valor o sentido
pleno de ser, nds afirmamos por isso mesmo que o ser ndo tem ja valor" (SARTRE, 1994, p.
109). Portanto, para que o valor ndo perca o que lhe é caracteristica propria, tornando-se um
fato, é preciso pensa-lo enquanto um ser que €, a0 mesmo passo, que deve estar para la do ser:
"ele &, portanto, enquanto ndo sendo" (SARTRE, 1994, p. 109). H& um duplo caréater de ser do
valor que nos faz entendé-lo como uma espécie de em-si-para-si. Trata-se da totalidade pela
qual a consciéncia apreende a si prépria enquanto falta: ser que assedia o para-si e 0 move em
busca de seu desejo de ser. E assim que Sartre pode afirmar: todo fato psiquico é fato e valor.
Fato porque é inegavel que tenho, por exemplo, fome, valor porque "a fome, tal como a sede,
a crenca, implica sempre a projeccdo de uma totalidade em-si e para-si, onde a fome seria
verdadeira fome, fome plena, fome totalmente ser e totalmente para-si” (SARTRE, 1994, p.
110). Ou seja, a consciéncia humana deseja realizar o valor de fome que coloca para si
mesma: uma fome plena, uma fome que possa ser vivenciada na inteireza de um ser em-si, na
inteireza, por exemplo, de uma mesa que simplesmente € mesa.

Colocar o valor enquanto expressdo do desejo de ser de forma plena e a0 mesmo
tempo consciente de si é explicitar a conciliacdo impossivel que a consciéncia vivencia com o
seu proprio ser. Diante desta constatacdo, Sartre destaca que toda consciéncia humana pode
receber duas interpretacfes igualmente verdadeiras: é consciéncia como pura consciéncia que
se contesta e é consciéncia que pde valores e se modifica em fungdo destes mesmos valores
que ela pbe. Ou seja, 0 para-si encontra-se perpetuamente assediado pelo valor que ele mesmo
coloca a si. A falta de ser da consciéncia seria, portanto, a falta de ser si propria: "ha como
que falta de uma outra consciéncia cuja sintese com a primeira realizaria, cré-se, 0 em-si para-
si" (SARTRE, 1994, p. 114). Esta 'outra consciéncia' que falta ao para-si para realizar o seu
valor € denominada por Sartre de possivel. Trata-se de uma espécie de consciéncia

complementar que seria, no fim, estrutura da prépria consciéncia humana®, enquanto

% podemos perceber nessa retomada de Sartre de apontamentos ja realizados em O Ser e o Nada a
potencialidade de sua fala em promover, em diversos momentos ao longo da sua conferéncia, uma maior
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possibilidade colocada e vivenciada por ela propria. Assim, para que haja possibilidade no
mundo, é preciso que sejamos nds as nossas proprias possibilidades: "que estejamos
perpetuamente a ponto de nos anunciar a n6s mesmos o que devemos ser” (SARTRE, 1994, p.
113). Diante das reflexdes apresentadas, Sartre pode finalmente concluir acerca das ideias de

falta, valor e possibilidade por ele propostas:

Assim, verificamos que uma consciéncia €, se a apreendermos na sua
totalidade de ser, mais precisamente, na totalidade das suas implicacdes, ao
mesmo tempo uma distancia relativamente a si, e, pela prdpria esséncia desta
falta, a apreensdo implicita de um valor, que é como que a norma a partir da
qual a falta se realiza, e, enfim, como projecto directo de uma maneira de
apreender o que falta para se constituir em valor, quer dizer, as suas proprias
possibilidades. (SARTRE, 1994, p. 114).

Diante desta sintese proposta por Sartre, podemos por fim constatar: ndo ha uma
conciliacdo possivel do para-si com o seu ser, dado que a consciéncia se coloca enquanto
"perpetuamente uma ultrapassagem dela mesma" (SARTRE, 1994, p. 114). E nesta perpétua
ultrapassagem de si mesma que Sartre localiza a impossibilidade da consciéncia ser colocada
enquanto substancial e instantanea, ja que é reenvio constante em direcdo ao mundo (ao qual
ela é presenca), ao ser (ao qual ela escapa pela presenca a si) e a0 em-si-para-si (para o qual
ela se determina a existir). Ou seja, a consciéncia € puro movimento de intencdo e
transcendéncia, ndo podendo ser entendida, portanto, nem como substadncia nem como
instancia pontual e instantanea apartada do mundo e da temporalidade. Na verdade, para
Sartre, a consciéncia € temporalidade, "ela se temporaliza como existéncia" (SARTRE, 1994,
p. 115). E a partir destas constatacdes que a conferéncia Consciéncia de Si e Conhecimento de
Si pode apresentar sua importante conclusdo: a consciéncia pré-reflexiva sartriana seria uma
espécie de sintese da consciéncia contemplativa e ndo dialética de Husserl com o projeto
dialético, mas sem consciéncia, de Heidegger.

Propor uma definicdo de consciéncia que possa ser colocada enquanto uma espécie
de sintese entre as propostas de Husserl e Heidegger € retomar a discussao ja realizada por
Sartre na introducdo de O Ser e o Nada e por nos apresentada no primeiro capitulo da
primeira parte deste presente trabalho: é preciso reconhecer um ser do aparecer, é preciso

localizar o cogito em sua dimensdo ontoldgica, ou seja, de pré-reflexividade que se revela

compreensao de sua proposta filoséfica, além de chamar a atengdo para aspectos que possam nao ter ficado
suficientemente claros em seu ensaio de ontologia fenomenoldgica. E o que nos parece propor Coorebyter:
"Plus clairement que dans L'Etre et le Néant, Sartre montre ici que I'étre du possible ne dépend aucunement de
I'état de notre savoir, que le possible n'a rien d'une probabilité: il reaffirme le primat de I'étre sur le connaitre."
(COOREBYTER in SARTRE, 2003, p. 208).
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enquanto puro movimento de intencionalidade em relacdo ao ser, enquanto prova ontoldgica.
Ou seja, é preciso manter a instancia subjetiva do cogito enquanto intencionalidade, tal como
Sartre localiza na filosofia de Husserl, mas é preciso superar a ideia husserliana de uma
consciéncia contemplativa. Tal necessidade de superacdo remete, para Sartre, a filosofia de
Heidegger, dado que a realidade humana € entendida por este fildsofo enquanto
transcendéncia, enquanto ser que € ser-no-mundo. No entanto, para Heidegger, a realidade
humana ndo pode ser entendida enquanto cogito, enquanto instancia subjetiva, e € neste
sentido que Sartre pode propor uma espéecie de sintese entre as concepg¢des husserliana e
heideggeriana.

No fim, Sartre desenvolve sua fala de forma a demonstrar que a opcdo pelo cogito
enquanto ponto de partida filosofico sé se torna possivel através da revisdo da prépria nogédo
de cogito: a consciéncia entendida em sua dimensdo ontoldgica, ou seja, enquanto pré-
reflexiva e puro movimento de intencionalidade e transcendéncia, é capaz de superar as
criticas usualmente a ela direcionadas e colocar-se enquanto fundamento necessario e
concreto do conhecimento humano. E assim que podemos compreender o quanto o cogito
sartriano é caudatario direto do cogito de Descartes. Para Sartre, a riqueza concreta do 'eu
penso' cartesiano s6 pode ser devidamente restituida através do adequado entendimento do
cogito em toda sua especificidade de fracasso e de liberdade, ou seja, em toda sua dimensdo
de concreta e livre articulagdo com o mundo. Conclusdo que Sartre ja coloca de inicio, na fala

de apresentacdo que antecede a presente conferéncia:

Assim, o abandono do cogito reflexivo - formacdo segunda - em prol do
cogito pré-reflexivo permite-nos reencontrar o ser do percipi®®, quer dizer, da
consciéncia, o ser do mundo e a existéncia de outrem. Um tal método
proteger-nos-a ao mesmo tempo do idealismo - visto que o ser do fendmeno
é, por principio, distinto do seu ser conhecido - e do realismo - visto que a
consciéncia estd articulada com o mundo no seu ser. Ele restituira ao 'Eu
penso' cartesiano a sua riqueza concreta e sua apodicticidade." (SARTRE,
1994, p. 88).

*na edicdo original francesa: I'étre du percipiens (SARTRE, 2003, p. 38).
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1V - CONSIDERA(;OES FINAIS:
O fracasso é liberdade

O desejo humano de ser Deus revela-se na filosofia sartriana enquanto desejo do
para-si de se auto-fundamentar, de compor com o em-si uma totalidade perfeita em-si-para-si,
capaz de ser causa de si propria. Ou seja, para Sartre, 0 para-si almeja ser um ens causa sui.
Tal ser que fundamentaria a si a0 mesmo passo que seria consciente de si, ou seja, que seria
imanéncia e transcendéncia, substancia e liberdade, assemelha-se muito ao Deus da tradicéo
metafisica, tal qual o Deus cartesiano. Deus que, para Sartre, coloca-se enquanto
intrinsecamente paradoxal. Afinal, como conceber a conjun¢cdo em um Unico ser de
caracteristicas inconciliaveis do em-si e do para-si? E a partir, portanto, da propria proposta
de ontologia fenomenoldgica de Sartre, esbocada em O Ser e 0 Nada, que podemos entender
sua colocacdo em relacdo ao Deus de Descartes: Deus seria uma hipostasiacdo de uma
totalidade que a realidade humana € na forma de ndo sé-la, ou seja, seria o transferir de uma
condicdo humana de imperfeicdo e busca para uma condicdo de plena perfeicdo divina. E
assim que, consequentemente, Sartre pode concluir em A Liberdade Cartesiana: o conceito de
liberdade divina desenvolvido por Descartes seria 0 proprio conceito de liberdade humana,
caso ndo existisse o fenbmeno da hipostasiacdo, ou seja, caso a figura de Deus ndo fosse
considerada como indubitavelmente existente. Uma liberdade humana hipostasiada em Deus
que ¢, fundamentalmente, criadora.

A liberdade criadora do Deus cartesiano, portanto, assemelha-se muito a liberdade da
consciéncia humana colocada pela filosofia de Sartre. Tal assun¢do do homem em detrimento
de uma figura divina explica-se, sobretudo, pela forma como Sartre coloca-se herdeiro do
cogito cartesiano, tal como ja se destaca em O Ser e o Nada e é colocado de forma
inquestionavelmente clara na conferéncia Consciéncia de Si e Conhecimento de Si. O cogito
sartriano ndo é colocado como substancia pensante, mas como um puro nada, um livre
movimento de intencdo em relacdo ao ser, uma acdo pré-reflexiva que possa ser a base solida
da reflexdo, de um posterior conhecimento humano ancorado na concretude do mundo. Tal
cogito, portanto, ndo é colocado como prova da existéncia de Deus, mas tdo somente prova da
existéncia de ser. Na filosofia de Sartre, a realidade do mundo se d& através da relacdo entre o
para-si e 0 em-si, sem qualquer fundamentacdo em uma figura divina: 0 homem é ser-no-
mundo, ou seja, é responsavel pelo seu proprio ser a0 mesmo passo que € abertura de mundo,

que é criador de sentido para a realidade. Desejar ser Deus, portanto, ndo é conhecer esse
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Deus e depois desejar tomar o seu lugar: o para-si busca, no fim, é escapar de sua inescapavel
contingéncia, busca fundamentar a si proprio, como um Deus. A totalidade que o para-si
forma com o mundo através de seu circuito da ipseidade é totalidade desintegrada, €
totalidade que ele é na forma de ndo sé-la, dado que seu ser é fundamentalmente processo
continuo de se fazer, intrinsecamente ambiguidade. Dado que o desejo de se auto-
fundamentar, para Sartre, é desejo de impossivel realizacdo, 0 homem é em sua estrutura mais

original um incontornavel fracasso:

Em seu ser, o Para-si é fracasso, porque fundamenta a si mesmo apenas
enquanto nada. Para dizer a verdade, este fracasso € seu proprio ser; mas o
Para-si ndo tem sentido, a menos que apreenda a si mesmo como fracasso
em presenca do ser que ndo conseguiu ser, isto é, do ser que seria
fundamento de seu ser e ndo mais apenas fundamento de seu nada, ou seja,
deste ser que seria seu proprio fundamento enquanto coincidéncia consigo
mesmo. (SARTRE, 2013, p. 139)

O fracasso constitui o proprio ser do para-si. E a partir do fracasso, portanto, que a
realidade humana se desvela em toda sua dimenséo de puro nada. A paix@ do para-si em
direcdo a totalidade que almeja ser é paixdo inatil: a condicdo humana é perpassada pela
soliddo, pelo desamparo. Ser na forma de nada de ser € estar continuamente em direcdo a uma
totalidade impossivel com o ser, é estar continuamente lan¢ado na busca por desvencilhar-se
de sua originaria contingéncia, da sensac&o de habitar o mundo 'para nada'. E dessa forma que
se delineia o cogito pré-reflexivo de Sartre: um arrancamento em direcdo a uma totalidade que
ja se é, mas na forma de ndo sé-la. Arrancamento movido pela sensacdo de falta, de ndo ser o
bastante, como conclui Sartre na quarta parte de O Ser e 0 Nada, em A condi¢do primordial
da acdo € a liberdade: "a liberdade coincide em seu fundo com o nada que esta no &mago do
homem. A realidade-humana é livre porque ndo é o bastante, porque esta perpetuamente
desprendida de si mesmo, e porque aquilo que foi esta separado por um nada daquilo que é e
daquilo que sera"” (SARTRE, 2013, p. 545). Fracasso, no entanto, que ndo deve ser
compreendido como sinbnimo de pessimismo ou como uma leitura niilista da realidade
humana. Na verdade, compreender a natureza do homem enquanto ser lan¢cado no mundo e
movendo-se em direcdo ao seu desejo de ser em-si-para-si € colocar em destaque a liberdade

enquanto dimensdo fundamental de seu ser:

"(...) sou um existente que aprende sua liberdade através de seus atos; mas
sou também um existente cuja existéncia individual e Unica se temporaliza
como liberdade. Como tal, sou necessariamente consciéncia (de) liberdade,
posto que nada existe na consciéncia a ndo ser como consciéncia ndo tética
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de existir. Assim, minha liberdade estd perpetuamente em questdo em seu
ser; ndo se trata de uma qualidade sobreposta ou uma propriedade de minha
natureza; € bem precisamente a textura de seu ser; e, COmo meu ser esta em
guestdo em meu ser, devo necessariamente possuir certa compreensdo da
liberdade." (SARTRE, 2013, p. 542-543)

Liberdade, portanto, ndo é uma qualidade humana entre outras, mas a propria
estrutura do para-si enquanto ser langado no mundo, enquanto ser que fracassa em seu desejo
de plenitude. E nesse sentido que Sartre pode afirmar que o homem é condenado a ser livre:
"estou condenado a existir para sempre Para-além de minha esséncia, Para-além dos mdbeis e
motivos de meu ato: estou condenado a ser livre" (SARTRE, 2013, p. 543). No fim, o
fracasso € liberdade. A irrestrita liberdade humana sé pode ser compreendida em toda sua
dimensdo se compreendermos sua relacdo direta com o fracasso. Como destaca Thana Mara
de Souza, 0 movimento fracassado do para-si acaba por justificar a impossibilidade de se
pensar a realidade humana enquanto submetida a um determinismo: "na busca fracassada pela
completude, 0 homem se desvela como aquele gue se constroi a cada momento, como aquele
que historicamente se faz ao se desfazer das amarras de um determinismo que nédo deixa lugar
a individualidade" (SOUZA, 2012, p. 139). Construir-se a todo momento € agir livremente no
mundo: ha na liberdade e no fracasso do para-si uma constituicdo de ser que é essencialmente
acao, que é continua construcdo de sentido para si e para a realidade que o rodeia. Liberdade e
fracasso, portanto, constituem-se enquanto estruturas fundamentais do para-si e se revelam no
movimento continuo do homem em busca de suprir sua falta de ser, ou seja, de realizar o seu
desejo primordial: o de ser Deus.

Afirmar a acdo humana em detrimento de um determinismo demonstra o0 quanto
Sartre busca, através de sua proposta onto-fenomenoldgica, uma solucéo filoséfica que possa
se situar entre o idealismo e o realismo, ou seja, uma solucdo que nao tenda exclusivamente a
consciéncia ou exclusivamente ao ser, mas que se coloque comprometida com ambos ao dar
enfoque ao mundo concreto, a acdo humana e a realidade do fendmeno. Tal objetivo é
colocado na introdugéo de O Ser e o Nada e claramente endossado em suas conclusdes Em-si
e Para-si: esbogos metafisicos, quando o poder da agdo humana de modificar efetivamente o
mundo é destacado: "a acdo deve ser considerada ao mesmo tempo no plano do Para-si e no
do Em-si, pois se trata de um projeto de origem imanente, que determina uma modificacdo no
ser do transcendente” (SARTRE, 2013, p. 762). Afinal, a liberdade criadora do cogito se
revela na agdo: é na relacdo entre consciéncia e ser, na acdo continua da realidade humana em
direcdo ao seu desejo de ser Deus, ao seu continuo fracasso, que 0 mundo pode se abrir a livre

criagdo e modificacdo humana. Para Sartre, 0o agir humano no mundo, enquanto ser-no-
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mundo, compde uma totalidade destotalizada, uma espécie de um Deus imperfeito em estado
de perpétua desintegracdo, uma totalidade sempre indicada e que jamais se efetiva, um Deus

faltado:

"(...) o real é um esfor¢o abortado para alcancar a dignidade de causa-de-si.
Tudo se passa como se 0 mundo, 0 homem e o homem-no-mundo néo
chegassem a realizar mais do que um Deus faltado. Tudo se passa, portanto,
como se 0 Em-si e o Para-si se apresentassem em estado de desintegracao
em relacdo a uma sintese ideal. N&o que a integragdo jamais tenha tido lugar
algum dia, mas precisamente o contrario, porque € sempre indicada e sempre
impossivel. E o perpétuo fracasso que explica a indissolubilidade do Em-si e
do Para-si e, a0 mesmo tempo, sua relativa independéncia." (SARTRE,
2013, p. 759)

Destacar o poder da acdo humana, portanto, é entender o para-si enquanto um dos
termos da relacdo e a propria relagdo entre consciéncia e ser. A liberdade advém do fracasso e
ha, no fim, um otimismo nesse fracasso: ha no colocar de uma absoluta liberdade humana o
apelo a acdo responsavel. Se a liberdade humana assemelha-se a uma condenacédo, em toda
sua dimensdo de angustia, ndo deve ser entendida enquanto simplesmente sinbnimo de
niilismo. Como destaca Sartre em sua conferéncia O Existencialismo ¢ um humanismo, a
angustia humana de habitar livremente o mundo ndo deve ser entendida enquanto sentimento
aterrador a ser evitado a todo custo, enquanto uma espécie de cortina que pudesse separar 0s
homens uns dos outros e da acdo responsavel. Pelo contrario, assumir esse sentimento seria o
primeiro passo para 0 homem tomar plenamente a posse de sua liberdade e de sua
responsabilidade diante do mundo: "ndo ha doutrina mais otimista, pois ela coloca o destino
do homem nele mesmo" (SARTRE, 2012, p. 17). Segundo Sartre, pensar 0 homem enquanto
irrestritamente livre € atribui-lo dignidade, é ndo reduzi-lo a um mero objeto, tal como as
doutrinas materialistas, € ndo coloca-lo como inteiramente submetido & uma vontade divina,

tal como a tradigéo cristé:

O existencialismo ndo é, sobretudo, um ateismo no sentido de empenhar-se
para demonstrar que Deus ndo existe. Declara, ao contrario, que, mesmo que
Deus exista, isso ndo mudaria nada; este é 0 nosso ponto de vista. N&o quer
dizer que creiamos que Deus existe, mas que achamos que o problema néo é
sua existéncia ou ndo. O homem precisa encontrar-se ele proprio e
convencer-se que nada podera salva-lo de si mesmo, mesmo que houvesse
uma prova incontestdvel da existéncia de Deus. Neste sentido, o
existencialismo é um otimismo, uma doutrina de acdo, e apenas por ma-fé é
que, confundindo seu proprio desespero com 0 nosso, 0s cristdos podem nos
chamar de desesperancados. (SARTRE, 2013, p. 44)
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