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Resumo:

Trata-se de uma aproximagao entre a psicandlise existencial de Jean-Paul Sartre
e da hermenéutica narrativista de Paul Ricoeur, com o intento de mostrar uma
possibilidade de interpretar a primeira pela segunda. Por meio de uma exposigao
reconstrutiva, comparativa e interpretativa, serao apresentados tragcos importantes
de ambas as perspectivas, na intengao de exibir significativas similitudes de ambas
as perspectivas em suas concepgoes de ipseidade. Pretende-se, ao final, mostrar
como a psicanalise existencial de Sartre pode ser interpretada como uma forma de
hermenéutica narrativista, especialmente interessada pelo expediente da historia
pessoal e individual.
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CONSIDERAGOES PRELIMINARES

Se os trés tomos de Tempo e narrativa, com suas mais de mil paginas,
podem tanto impressionar quanto intimidar quem entra em contato com a obra,
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porém, nao se pode acusar Paul Ricoeur de nao ter oferecido as chaves com as
quais todos os problemas do livro se abrem: Tempo e narrativa é um percurso por
aguas de perplexidade percorridas em uma embarcagao feita de confianga. O proprio
filosofo, no comeco da obra, declara que seu confronto entre as Confissoes de Santo
Agostinho e a Poética de Aristoteles “ficaria mais dramatico se fosse da obra em que
predomina a perplexidade provocada pelos paradoxos do tempo para aquela em
que, ao contrario, prevalece a confianca na capacidade do poeta e do poema de fazer
triunfar a ordem sobre a desordem” (2010a, p. 11). Essa intencgao é reafirmada nas
conclusdes da obra e pode ser lida nas alegacoes de que “tomar a narrativa por guardia
do tempo, na medida em que nao haveria tempo pensado que ndo fosse narrado”
¢ assumir que “a temporalidade nao se deixa dizer no discurso direto de uma
fenomenologia, mas requer a mediagao do discurso indireto da narracao” (2010c, p.
411). Contudo, qual é o saldo desse percurso pelo rio da perplexidade com o barco
da confianca? Penso que essa avaliacao pode ficar mais dramdtica se alguns detalhes
ou aspectos do percurso reflexivo de Ricoeur forem colocados em relevo. Atentemos
para a seguinte passagem:

Em primeiro lugar, existem (...) um passado presente e um futuro presente, aos quais
corresponde um presente presente, seja este concebido como algo que se dissolve
num ponto ou como algo que abarca todas as dimensoes.

Em segundo lugar, existe - ja que todo presente se estende simultanea mente para a
frente e para tras - um presente passado com seus passados passados e seus futuros
passados.

Em terceiro lugar, existe um presente futuro com seu passado futuro e seu futuro
futuro. Com a ajuda dessas categorias, todas as determinacdes temporais histéricas
podem ser suficientemente circunscritas, sem a necessidade de se emaranhar na

indefinicdo de conceitos como historia contemporanea ou histéria do presente.
(KOSELLECK, 2014, p. 232)

Estas palavras sao de Reinhart Koselleck, em Estratos do tempo. Mais do
que uma semelhanga com a teoria agostiniana do triplice presente, as palavras
de Koselleck indicam uma perspectiva de radicalizagido dos estratos do tempo nos
quais cada figura incide sobre as outras duas e as triplica. Menciono essa passagem
do historiador alemao na medida que o préprio Ricoeur delega a ele, em Tempo e
narrativa, um papel muito especial: seu conceito de horizonte de expectativa é, para
Ricoeur, uma categoria fecunda para pensar a relagao de individuos e grupos com
o estrato temporal do futuro na diregao de uma hermenéutica da consciéncia historica.
Essa categoria € apresentada por Koselleck em Futuro passado, no altimo ensaio

do livro, junto com a categoria de espaco de experiéncia. Resumidamente, Koselleck
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entende que que “a experiéncia é o passado atual” (2006, p. 309) e “também a
expectativa se realiza no hoje, é futuro presente” (2006, p. 310). Relendo a passagem
de Estratos do tempo sob a luz das categorias de Futuro passado, obtemos um esquema
hierarquico dos estratos nos quais, o presente presente ocupa o centro do primeiro
nivel, informado por um lado pelo passado presente (espaco de experiéncia) e
pelo futuro presente (horizonte de expectativa). Do passado presente e do futuro
presente derivam os outros estratos mencionados na passagem.

Desdobrei brevemente esse aspecto da concepgao koselleckiana acerca das
estruturas formais da experiéncia historica e a organizagao dos estratos do tempo
que dela se depreende para sustentar uma hipotese, a saber, a da persisténcia da
perplexidade diante da confianga narrativista de Ricoeur. Se lembramos que Tempo
e narrativa comega com a exploracao da perplexidade da experiéncia viva do triplice
presente, parece possivel alegar que seu encerramento exibe de forma bastante nitida
a persisténcia — e, me antecipo, a fungdo positiva — da perplexidade. A fecundidade da
perplexidade da experiéncia viva do tempo ja é sugerida pelo simples fato de que
Koselleck aparece no rol de pensadores que Ricoeur mobiliza contra ninguém menos
que Hegel. Contra a dialética da filosofia da histéria de matriz hegeliana, Ricoeur
encontra em Koselleck elementos para lastrear seu apelo por uma relacao mais
aberta com a temporalidade historica. Inspirado em Koselleck, Ricoeur nos convida
a “resistir ao encolhimento do espago de experiéncia”, “lutar contra a tendéncia de
sO considerar o passado sob o angulo do acabado, do imutavel, do findo”, “reabrir
o passado, reavivar nele potencialidades irrealizadas, impedidas”, a pensar “contra
o adagio que diz que o futuro é aberto e contingente e o passado univocamente
fechado e necessario”, a “tornar nossas expectativas mais determinadas e nossa
experiéncia mais indeterminada” (2010c, p. 368). Ja nas conclusdes de Tempo e
narrativa, Ricoeur aproxima as categorias de Koselleck das de Heidegger e declara
que “horizonte de expectativas e preceder-a-si-mesmo se correspondem, pois,
termo a termo” embora um contraste notorio se estabeleca ja que a expectativa se
abre “para o futuro das comunidades histdricas a que pertencemos e, para além
delas, para o futuro indeterminado de toda a humanidade”, diferentemente do
preceder-a-si-mesmo heideggeriano que “esbarra no fechamento interno que o ser-
para-a-morte impde a toda antecipacao” (2010c, p. 433). A importancia da nogao
koselleckiana € de tal estatura para Ricoeur que ela reaparece em O si-mesmo como
outro. Na esteira de uma critica a rigidez da no¢ao macintyreana de unidade narrativa
de uma vida, Ricoeur prefere pensar a relacao entre vida e narragao com “a dialética
entre ‘espago de experiéncia’ e ‘horizonte de expectativa’ pde em relacao a selegao
dos acontecimentos narrados e as previsoes pertinentes aquilo que Sartre chamava
de projeto existencial de cada um” (2014, p. 172).

Essa breve recapitulacao da presenca de Koselleck — e, em especial, do
conceito de horizonte de expectativa — no pensamento de Ricoeur € realizada com
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dois intentos. O primeiro € enfatizar a importancia ética da abertura para o futuro
indicada pelo recurso ao conceito de Koselleck. O segundo € mostrar que, em sentido
metafdrico, a presenca de Koselleck no final de Tempo e narrativa indica, em certo
sentido, uma vitéria de Agostinho sobre Aristoteles e, portanto, da perplexidade sobre
a confianga. Penso que a exploracao do pensamento de Ricoeur sobre o problema
da identidade pessoal e sua mudanca de posicao sobre a relacao entre ipseidade e
identidade narrativa permite a observacao dessa mesma tensao entre perplexidade e
confianga. Vejamos isto em detalhe.

A SUBSTITUIGAO DE UMA SUBSTITUIGAO POR UMA
DIALETICA

Anogaodeidentidadenarrativa aparece nas conclusoes de Tempo e narrativa
sob a condicao de ser “o titulo de um problema, ao menos tanto quanto o de uma
solugao” (2010c, p. 422). Sendo “o rebento fragil proveniente da unido da historia e
da ficcao”, identidade narrativa é, para Ricoeur, “uma categoria da pratica” que ja
aparecia em Hannah Arendt quando esta considerava que “responder a pergunta
‘quem?’ [...] é contar a historia de uma vida” (2010c, p. 418). Segundo a filosofa,

embora plenamente visivel, a manifestagdo da identidade impermutavel de quem
fala e age retém certa curiosa intangibilidade que frustra toda tentativa de expressao
verbal inequivoca. No momento em que desejamos dizer quem alguém €, nosso
proprio vocabulario nos induz ao equivoco de dizer o que esse alguém é; enleamo-
nos numa descricado de qualidades que a pessoa necessariamente partilha com
outras que lhe sao semelhantes; passamos a descrever um tipo ou ‘personagem’, na
antiga acepg¢ao da palavra, e acabamos perdendo de vista o que ela tem de singular
e especifico. (ARENDT, 2001, p. 194)

A tendéncia de oferecer um que no lugar de um quem na questao
identitaria é o que inspira Ricoeur a fazer uma topografia especial do problema
da identidade pessoal na qual a hermenéutica narrativista aparece como solugao.
Entre as alternativas de um “sujeito idéntico a si mesmo na diversidade de seus
estados” e a concepcao de que a posigao substancialista € uma ilusdo que mascara
“um puro diverso de cognigoes, emogoes e volicdes” (2010c, p. 418), Ricoeur sugere
uma substitui¢ao da “identidade entendida no sentido de um mesmo (idem)” por
uma concepc¢ao de “identidade entendida no sentido de um si-mesmo (ipse)” e
declara que “a diferenca entre idem e ipse nao € outra senao a diferenca entre uma
identidade substancial ou formal e a identidade narrativa” (2010c, p. 419). Em suma,
no final de Tempo e narrativa, uma idemtidade aponta para posi¢des representadas
exemplarmente pela exortagao de instancias como substancia ou esséncia enquanto
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uma ipseidade aponta para um tipo de identificacdo desdobrada no tempo como
narrativa.

Em O si-mesmo como outro, Ricoeur entende que “a verdadeira natureza da
identidadenarrativa[...] so se revelana dialética entre ipseidade e mesmidade” (2014,
p.145). A operagaonarrativa, segundo ofil6sofo, “desenvolve um conceito totalmente
original de identidade dinamica, que concilia as categorias que Locke considerava
contrdrias entre si: identidade e diversidade” (2014, p. 148). Desdobrando elementos
desenvolvidos em Tempo e narrativa, Ricoeur indagava “se toda composi¢ao de
enredo nao procede de uma génese mutua entre o desenvolvimento de um carater
e o de uma histdria narrada” em um horizonte no qual “para desenvolver um
carater, é preciso narrar mais” (2014, p. 150). Narrar, segundo Ricoeur, ¢ “dizer
quem fez o qué, por que e como” (2014, p. 153). O pavimento ético no qual a pratica
narrativa se lastreia tende a recobrir a ipseidade pela mesmidade na medida que
“na experiéncia cotidiana [...] contar com alguém ¢, ao mesmo tempo confiar na
estabilidade de um carater e esperar que o outro cumpra a palavra” (2014, p. 155).
Em perspectiva semelhante aquela apresentada na secao sobre As metamorfoses da
intriga em Tempo e narrativa, Ricoeur, em O si-mesmo como outro, identifica trés
fases na historia das tensdes entre narragao e apresentagao de um carater. Nos contos
de fada e narrativas folcloricas, os personagens sao pura mesmidade. No romance
classico que vai da Princesa de Cleves até Dostoievski e Tolstoi, imperou um “espaco
intermedidrio de variacdes em que, através das transformacgdes da personagem,
a identificagdo do mesmo decresce sem desaparecer” (2014, p. 156). Finalmente,
surge a figura historia do romance de fluxo de consciéncia, que se aproxima de
uma pura ipseidade sem o “suporte da mesmidade” (2014, p. 157). Algo andalogo
pode ser observado no célebre O homem sem qualidades, de Robert Musil que, para
Ricoeur, ¢ um exemplar dos casos desconcertantes da identidade narrativa. Para
o fildsofo, “com Robert Musil, por exemplo, O homem sem qualidades — ou mais
exatamente sem propriedades (ohne Eigenschaften) — torna-se, em ultima analise,
nao identificavel, num mundo, como se diz, de qualidades (ou de propriedades)
sem homens” (2014, p. 156) pois “a decomposig¢ao da forma narrativa, paralela a
perda de identidade da personagem, leva a extrapolar as fronteiras da narrativa e
atrai a obra literdria para as proximidades do ensaio” (2014 p. 157). Para Ricoeur,
em Musil, “o possivel eclipsa tanto o real que ‘o homem sem qualidades’ — em um
mundo de qualidades sem homens, diz o autor — se torna, em tltima instancia,
inidentificavel” (2010d, p. 272).

O carater desconcertante da ameaca musiliana ao expediente da narragao
identitdria fica mais claro se entendemos que a perspectiva “dialética” de Ricoeur,
em O si-mesmo como outro, é alimentada pela preocupacao ética representada
pelo carater e pela palavra cumprida enquanto figuras do que Ricoeur considera,
entao, serem a mesmidade e a ipseidade. Em O si-mesmo como outro, a promessa
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e o carater sao como dois “poderes” — no sentido da particado dos poderes das
republicas — que, de modo reciproco, aferem e conferem a legitimidade um do outro.
Segundo Frangois Dosse, “a mesmidade evoca o carater do sujeito naquilo que ele
tem de imutdvel” enquanto “a ipseidade remete a temporalidade, a promessa, a
vontade de uma identidade mantida a despeito da mudanca: é a identidade sujeita
a prova do tempo e do mal” (2009, p. 342). Nessa perspectiva, como observa Joao
Botton, “a ideia de uma ipseidade pura é somente uma hipodtese especulativa com
funcdo bem determinada, a de fazer trabalhar ao limite a dialética da ipseidade e
da mesmidade fazendo distinguir teoricamente ao maximo a primeira da segunda”
(2017, p. 124). Ainda segundo Botton, “a hipdtese narrativa de uma ipseidade pura
revela a radicalidade da diferenca da ipseidade em relacao a mesmidade” pois
“enquanto todos os tragos de mesmidade se dissolvem com a dissolugao da unidade
da composicao, a ipseidade permanece marcando o lugar vazio a ser ocupado pelo
sujeito, ainda que esse lugar nao possa ficar vazio por muito tempo” (2017, p. 79).
Se vamos, contudo, ao texto de Musil, compreendemos a natureza do incomodo de
Ricoeur. Em O homem sem qualidades, se lé:

No fundo, poucos sabem, no meio da sua vida, como se tornaram aquilo que
sdo, com seus prazeres, sua visdio do mundo, sua esposa, seu carater, profissao e
realizagOes, mas tém a sensagao de que ja ndo se podera mudar 14 muita coisa. Até
se poderia afirmar que foram traidas, pois nao se encontra em lugar algum uma
razao suficientemente forte para tudo ter sido como é; poderia ter sido diferente; os
acontecimentos raramente dependeram delas, em geral dependeram de uma série
de circunstancias, do capricho, vida, morte de outras pessoas, e apenas se langaram
sobre elas num momento determinado. Assim, na juventude, ainda jazia a frente
delas algo como uma manha inesgotavel, cheia de possibilidades e de vazio por
todos os lados; mas ja ao meio-dia aparece de repente algo que pode pretender ser a
vida delas; isso € tao surpreendente como certo dia, de stbito, vermos uma pessoa
com quem nos correspondemos durante vinte anos sem a conhecer, e a tinhamos
imaginado tao diferente.

Mas muito mais estranho ainda é que a maioria das pessoas nem notam isso, adotam
o homem que apareceu nelas, cuja vida viveram; suas experiéncias lhes parecem
agora a expressao das proprias qualidades, e seu destino lhes parece ser seu préprio
mérito ou desgraga. Passou-se com elas o que acontece com um papel pega-moscas
e uma mosca: aquilo se grudou nelas, aqui por um pelinho, ali por um movimento,
e aos poucos as envolveu, até que ficam enterradas numa camada grossa que
corresponde s6 muito de longe a forma original que tiveram um dia. E entao s¢
recordam vagamente sua juventude, quando ainda tinham certa resisténcia. Essa
outra for¢a puxa e gira, nao quer ficar em lugar algum e desencadeia uma tempestade
de desnorteados movimentos de fuga; a ironia da juventude, sua rebeldia contra o
estabelecido, a disposi¢do dos jovens para tudo que é heroico, o sacrificio pessoal e
o crime, sua fervorosa seriedade e sua inconstancia — tudo isso nao significa sendao
movimentos de fuga. No fundo, apenas expressam que nada daquilo que o jovem
empreende lhe parece necessario e univoco, nascido do seu interior, embora o
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manifestem como se tudo aquilo em que agora se precipitam fosse absolutamente
inadidvel e necessario. (MUSIL, 1989, p. 96)

Se a narrativa realiza uma dialética entre mesmidade e ipseidade e, com
isso, enreda qualidades e possibilidades, O homem sem qualidades oferece uma
perspectiva na qual a ipseidade prevalece sobre a mesmidade em uma chave na qual
ndo ha dialética, mas substitui¢ao da idemtidade pela ipseidade. E o que aparece no
célebre quarto capitulo do primeiro livro de O homem sem qualidades. Quem tem
um agudo senso de possibilidades, diz Musil, reconhece que tudo “provavelmente
também poderia ser de outro modo”, desde sua “capacidade de pensar tudo aquilo
que também poderia ser, e nao julgar que aquilo que € seja mais importante do que
aquilo que nao é”, em uma vida vivida em uma “teia mais sutil, feita de nevoeiro,
fantasia, devaneio e condicionais” (1989, p. 14). Musil representa um paradigma
identitario no qual parece desejavel ser “inconfidvel e imprevisivel no trato com
as pessoas” (1989, p. 15). O que nos ¢ permitido esperar de alguém que podera
frustrar nossas expectativas ao trair suas promessas e reorientar seus projetos de
modo imprevisivel porque é alguém que ja ndo habita 0 mesmo sentido comum
no qual é, “para a maioria das pessoas”, “agradavel e seguro encontrar o mundo
ja pronto” (1989, p. 95)? A identidade pessoal que tem como ntcleo uma instancia
meramente aglutinadora de acasos — como um papel de pegar moscas — representa,
portanto, uma vitdria total da perplexidade sobre a confianga.

Afirmei que hd uma fecundidade ética na perspectiva de uma abertura
identitdria para a mudanga e que Koselleck, com seu conceito de horizonte de
expectativas, € interessante para Ricoeur por essa razao. Todavia, Musil representa
uma perspectiva de substituicao das qualidades pelas possibilidades — ou seja, de
substituicio da mesmidade rigida pela ipseidade desamparada. Considerando
que Ricoeur é um filésofo que administra as tensOes entre pares antitéticos pela
colocagao dos conceitos antagdnicos em uma fecunda circularidade hermenéutica, é
possivel pensar em saidas nas quais ipseidade e mesmidade — e, sob a égide desses
dois conceitos, expectativas e experiéncias, possibilidades e qualidades — devem
estabelecer trocas e comércios “dialéticos”. A esses pares, na economia da presente
reflexao, somo mais um, apresentado ao final de O si-mesmo como outro, colhido
no pensamento de Heidegger, a saber, a diferenca radical entre dois modos de ser
incomensuraveis: existéncia e subsisténcia. Diz Ricoeur:

O estatuto ontoldgico daipseidade estd [...] solidamente baseado na distingao entre os
dois modos de ser que sao o Dasein e a Vorhandenheit. Nesse aspecto, entre a categoria
de mesmidade de minhas analises e a nogao de Vorhandenheit em Heidegger, existe
o mesmo tipo de correlagdo que ha entre a ipseidade e o modo de ser do Dasein.
(RICOEUR, 2014, p. 364)
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O recurso de Ricoeur a Heidegger no delineamento de sua ontologia — ou
antropologia — fica mais claro quando temos em mente a topografia da ontologia
fundamental de Heidegger. Como observa Rébson Reis:

Em Ser e Tempo, Heidegger examinou trés sentidos de ser, cuja compreensao torna
possivel que algo se apresente como algo determinadonos diferentes comportamentos
humanos: subsisténcia (Vorhandenheit), disponibilidade (Zuhandenheit), e existéncia
(Existenz). Além desses, é reconhecido o sentido de ser da vida (Leben), apesar de nao
ter sido elucidado em Ser e Tempo, e também é mencionado o sentido de ser relativo
aos objetos abstratos da Matematica, a consisténcia (Bestand). (REIS, 2014, p. 45)

Considerando a topografiaontologicamente pluralistade Heidegger, afirmar
que a ipseidade esta para o Dasein como a mesmidade estd para a Vorhandenheit
nos reaproxima, de maneira inesperada, de uma perspectiva de substitui¢ao de
registros discursivos e tematicos da condi¢ao humana. Ora, se a ipseidade é Dasein
e a mesmidade é Vorhandenheit, isso significa dizer que a identidade narrativa
articula um polo adequadamente sintonizado com o modo de ser dos seres humanos
e um outro que, para dizer o minimo, é inadequado para tematizagao e exploragao
discursiva da realidade humana. Se a aproximacao com as categorias de Heidegger
parece produzir um prejuizo para Ricoeur no horizonte de um intento de elaboragao
de um conceito de identidade narrativa que coloque em enredo o que muda e o que
permanece, cabe observar que essa analogia, no interesse da presente reflexao, traz
Ricoeur para as cercanias de uma contribuicao fecunda e talvez indispensavel para
uma reflexdo acerca da condi¢ao humana na qual a diferenca radical entre existéncia
e subsisténcia cumpre um papel axial.

ENTRE DASEIN E VORHANDENHEIT (OU: ENTRE PARA-SI E
EM-SI)

Em Heidegger and Sartre, Joseph Fell desenvolve uma longa e exaustiva
comparagaonaosdentre asontologias fenomenolodgicas dos dois autores mas também
entre os desdobramentos posteriores de suas filosofias que, cada uma a seu modo,
se aproxima do tema da Histdria por meio de excéntricos recursos ao pensamento
tipico das filosofias da historia. Para a economia do argumento desdobrada na
presente reflexao, deixo de lado esses desenvolvimentos posteriores. Interessa-me,
sobremaneira, a tese de Fell segundo a qual O ser e 0 nada é o desdobramento de
uma possibilidade de interpretagao de Ser e tempo marcada pela polarizagao entre os
modos de ser designados por Heidegger como Dasein e Vorhandenheit. Segundo Fell,
O ser e 0 nada de Sartre é um longo desenvolvimento de uma possibilidade de leitura
de Ser e tempo na qual a experiéncia privilegiada da angustia coloca em evidéncia
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dois polos ontoldgicos basicos, a saber, aquele que € a fonte do sentido e aquele que
€ matéria passiva de investimento do sentido. Segundo Fell,

o grande perigo insoltivel de Ser e tempo € que a consciéncia da diferenga ontologica
entre os entes e seu Ser possa ser interpretada como consciéncia da insuficiéncia,
da relatividade e da virtualidade do sentido em comparacdo como estrato da
existentia ou “queidade” de entes essencialmente “ininteligiveis” e “desprovidos de
qualquer significado” [...] Heidegger corre o risco de permitir que o préprio senso
de continuidade e estabilidade seja volatilizado no nivel ontico-existenciario. A
clareira existencial (estrutural) sempre anterior parece estavel; seu contetido 6ntico-
existenciario-epocal soa variavel e volatil. [...] A presenca desse perigo residual em
Ser e tempo sugere que Heidegger nao estd totalmente isento de responsabilidade
pela forma como Sartre o reapropriou. (FELL, 1979, p. 127-8, tradu¢ao minha)

A tese de Fell é a de que o tipo de apropriagao que Sartre realizou de Ser e
tempo é uma das motivagdes para que Heidegger tenha abandonado a perspectiva
da ontologia fenomenoldgica e migrado para um pensamento sobre a historia do ser.
Fell est4 convicto de que a identidade entre ser e pensar, estabelecida como grande
meta do pensamento metafisico, entra em crise no pensamento pos-hegeliano e é
abracado como tarefa em Heidegger e Sartre. Mais do que isso, Fell entende que o
destino do humanismo ocidental depende do sucesso dessa ideia de unidade entre
ser e pensar que se perdeu depois de Hegel até ser recuperado como missao por
Heidegger e Sartre. Concordo com Fell em seu diagnostico de que as categorias
ontoldgicas de Sartre sao uma apropriagao especifica da ontologia heideggeriana, a
saber, o tipo de apropriacao que depende de uma diferenca radical entre Dasein e
Vorhandenheit, exemplarmente desenvolvido na forma de uma ontologia calcada
na diferenca entre o Para-si e 0 Em-si — isto é, o modo de ser proprio da realidade
humana e o modo de ser proprio de tudo que nao é humano. Por mais que se percam
as nuances do pluralismo ontologico heideggeriano na perspectiva sartreana, esse
€ o nucleo da ontologia fenomenologica apresentado em O ser e o nada. Acrescento
que, concordando com Gerd Bornheim, quando este diz que “a bem conhecida frase
de Marx, de que os filésofos apenas interpretaram o mudo e de que é necessario
agora transforma-lo, pode, com certas reservas, ser aplicado também ao pensamento
de Sartre” (2000, p. 121), entendo que a ontologia fenomenologica de O ser e o nada
se movimenta nessa direcao. Nessa perspectiva, minha hipdtese é a de que toda a
economia argumentativa de O ser e o nada tem na segunda se¢ao de sua quarta parte,
sobre a psicandlise existencial, a sua razao de ser. Proponho que h4d uma perspectiva
de leitura de O ser e o nada na qual, portanto, todas as andlises conspiram para
lastrear a fundamentacdo de uma pratica psicanalitica transformadora na qual uma
pessoa estaria em condic¢Oes de se reorientar existencialmente para uma perspectiva
de assungao total de sua identidade, de seu projeto existencial, de seu modo singular
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deresolver o grande problema de O ser e o nada, a saber, o problema da identidade?2.
Para permanecer na esteira da discussao considerada na primeira parte, veja-se o
que Sartre diz acerca da experiéncia da angustia.

Diz Sartre que “se nada me constrange a salvar minha vida, nada me impede
de jogar-me no abismo” (2008, p. 76). “E na angtistia que o homem toma consciéncia
de sua liberdade” (2008, p. 72). Essa experiéncia que fenomenologicamente é uma
“apreensao reflexiva de si” (2008, p. 73) me revela que “ao constituir certa conduta
como possivel, dou-me conta, precisamente por ela ser meu possivel, que nada
pode me obrigar a manté-la” (2008, p. 75). A angustia é, portanto, uma “consciéncia
especifica da liberdade” diante da qual percebo que ndo ha persisténcia automatica
das minhas resolu¢des mas, pelo contrario, que “para que aquela decisao venha de
novo me prestar ajuda, é preciso que eu a refaga ex nihilo e livremente” (2008, p. 77).
Em outras palavras, os motivos sedimentados pelas minhas resolu¢des decididas
nao agem sobre minha liberdade mas, pelo contrario, precisam ser reanimados pela
prépria escolha livre do sujeito. Nada liga um sujeito livre a seus motivos sendo
sua propria liberdade, e “a angtistia como manifestagao da liberdade frente a si,
significa que o homem acha-se sempre separada de sua esséncia por um nada”
pois “na angustia a liberdade se angustia diante de si porque nada a solicita ou
obstrui jamais” (2008, p. 79). Estamos, pois, diante de um desafio radical do mesmo
tipo daquele reconhecido por Ricoeur, a saber, o da tensao entre a perplexidade e a
concordancia.

A angustia também aparece na experiéncia da valoracao moral, na medida
em que “minha liberdade é o tinico fundamento dos valores e nada, absolutamente
nada, justifica minha adogao dessa ou daquela escala de valores” (2008, p. 83). Em
uma passagem emblematica, Sartre afirma a solidao radical do sujeito que elege
valores no horizonte de um projeto pessoal desde o qual, em sentido profundo, é o
proprio mundo que ganha sua significagao. Ei-la:

Escrevo, vou fumar, tenho encontro com Pedro esta noite, ndo devo esquecer de
responder a Simao, ndo tenho direito de esconder a verdade de Claudio por mais
tempo. Todas essas pequenas esperas passiva pelo real, todos esses valores banais
e cotidianos tiram seu sentido, na verdade, de um projeto inicial meu, espécie de
eleicdo que fago de mim mesmo no mundo. Mas, precisamente, esse projeto meu
para uma possibilidade inicial, que faz com que haja valores, chamados, expectativas
e, em geral, um mundo, sé6 me aparece para além do mundo, como sentido e
significagao abstratos e 16gicos de minhas empresas. De resto, existem concretamente
despertadores, cartazes, formuldrios de impostos, agentes de policia, ou seja, tantos
e tantos parapeitos de protecao contra a angutstia. Porém, basta que a empresa a
realizar se distancie de mim e eu seja remetido a mim mesmo porque devo me
aguardar o futuro, descubro-me, de repente como aquele que da ao despertador seu

2 Essa ¢ também a posi¢ao de Betty Cannon (1991). Em seu livro Sartre and psychoanalisys, a autora, por meio
de uma exaustiva comparag¢ao entre a filosofia de Sartre e a psicanalise — especialmente nas figuras de Freud e
Lacan — faz da ontologia fenomenologica sartreana, alEo como uma metapsiCOIOﬁia humanist
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sentido, que se proibe, a partir de um cartaz, de andar por um canteiro ou gramado,
aquele que confere poder a ordem do chefe, decide sobre o interesse do livro que
estd escrevendo — enfim, aquele que faz com que existam os valores, cujas exigéncias
irdo determinar sua agdo. Vou emergindo sozinho, e, na angustia frente ao projeto
unico 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 os 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 mundo e de minha esséncia: eu decido,
sozinho, injustificavel e sem desculpas. (SARTRE, 2008, p. 83-4)

A solidao e a injustificabilidade do projeto existencial e da eleicao de um
esquema de valores ainda comporta uma outra dimensao de implicagdes que se
deixam visualizar na rapida e implacavel consideragao de Sartre acerca do conceito
de responsabilidade. Em cerca de cinco paginas, o autor desenvolve a ideia de que
“o0 homem, condenado a ser livre, carrega nos ombros o peso do mundo inteiro: é
responsavel pelo mundo e por si mesmo enquanto maneira de ser” (2008, p. 678).
Sartre explora o apelo de universalidade que cada projeto pessoal reivindica, assuma
ou nao, desde que realiza seus valores no mundo. Para Sartre, qualquer que seja a
situagao concreta na qual alguém esteja imerso, essa pessoa “deve assumi-la com a
consciéncia orgulhosa de ser o seu autor” sem revolta nem resignacio. E assim que
“carrego o peso do mundo totalmente s, sem que nada nem ninguém possa alivia-

7

lo”, sendo “responsavel por tudo, de fato, exceto por minha responsabilidade”,
pois “tudo se passa como se eu estivesse coagido a ser responsavel” mesmo que
tal responsabilidade incida meramente sobre “meu proprio desejo de livrar-me das

responsabilidades” (2008, p. 680).

A radical severidade do conceito de responsabilidade sartreana é um
convite para uma verdadeira conversao do olhar sobre as condutas mais banais que,
sob esse olhar, sao todas convertidas para uma compreensao na qual nao apenas
cada diminuto expediente mobilizado por alguém ndo apenas radica no coragao
de um projeto pessoal como também, por outro lado, reenvia uma mensagem ao
plano intersubjetivo na forma de mensagem de exemplaridade. Sartre explicita
a radicalidade dessa responsabilidade exemplificando com reflexdes acerca das
posturas possiveis de alguém diante de um compromisso com uma guerra. Como “a
coercao nao poderia ter qualquer dominio sobre uma liberdade” (2008, p. 679), uma
guerra € algo assumido por alguém que sempre poderia ter se livrado dela “pelo
suicidio ou pela deser¢ao” (2008, p. 678). Tudo se passa, afinal, como se além de estar
descrevendo as estruturas existenciais mais intimas da condi¢ao humana, Sartre
também estivesse propondo ao seu leitor a possibilidade da adogao de outro estilo
de vida, outra visao de mundo. As reverbera¢des morais da adog¢ao de uma visao
existencialista de mundo — fundamentada sobre uma ontologia fenomenolodgica —
sao notaveis: uma outra qualidade de relacdo com os proprios valores surge no
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bojo dessa guinada do olhar sobre a existéncia e as ultimas palavras de Sartre na
secao Liberdade e responsabilidade oferecem a imagem do que seria esse herdi
existencialista de um mundo onde os valores heroicos s6 poderiam estar inscritos
nos projetos pessoais de cada sujeito:

Aquele que realiza na angustia sua condicdo de ser arremessado em uma
responsabilidade que reverte até sobre sua derrelicdo ja ndo tem remorso, nem
pesar, nem desculpa; ja ndo € mais do que uma liberdade que e revela perfeitamente
a si mesmo e cujo ser reside nesta prdpria revelagdo. Mas, como sublinhamos no
inicio desta obra, na maior parte do tempo fugimos da angustia na ma-fé. (SARTRE,
2008, p. 681)

A angustia é o motor, portanto, para a instauragao das visdes de mundo
de ma-fé. Conforme Sartre, “para quem pratica a ma-fé, trata-se de mascarar uma
verdade desagradavel ou apresentar como verdade um erro agradavel” que a ma-
fé exige “uma intengao primordial e um projeto de ma-fé”, (2008, p. 94). O autor
acrescenta que esse “estilo de vida constante e particular” que é a ma-fé “oscila
perpetuamente entre a boa-fé e o cinismo” (2008, p. 95) ou seja, mesmo que se possa
“viver na ma-fé” e que ela “nao se trata de um estado” (2008, p. 94) mas de um
projeto “é necessario que o homem nao seja para si sendo o que é” (2008, p. 105). E
nessa chave que Sartre empreende o que poderia ser considerada uma espécie de
sociologia fenomenoldgica quando descreve — absolutamente desatento, vale dizer,
para os estratos historicos e sociais de suas andlises — a homossexualidade:

O homossexual reconhece suas faltas, mas luta com todas as forgas contra a
esmagadora perspectiva de que seus erros o constituam como destino. Nao quer se
deixar ver como coisa, tem obscura e forte compreensdo de que um homossexual
nado é homossexual como esta mesa é mesa ou este homem ruivo é ruivo. Acredita
escapar a todos os erros, desde que os coloque e os reconheca; melhor ainda: a
duragao psiquica, por si, exime-o e cada falta, constitui um porvir indeterminado,
faz com que renasca como novo. Estara errado? Nao reconhece, por si mesmo, o
carater singular e irredutivel da realidade humana? Sua atitude encerra, portanto,
inegavel compreensao da verdade. Ao mesmo tempo, porém, tem necessidade
desse perpétuo renascer, dessa constante evasdao para viver: precisa colocar-se
constantemente fora de alcance para evitar o terrivel julgamento da coletividade.
Assim, joga com a palavra ser. Teria razao realmente se entendesse a frase ‘ndo sou
pederasta’ no sentido de que ‘nao sou o que sou’, ou seja, se declarasse: ‘Na medida
em que uma série de condutas se define como condutas de pederasta e que assumi
tais condutas, sou pederasta. Na medida em que a realidade humana escapa a toda
definigao por condutas, nao sou’. Mas o homossexual se desvia dissimuladamente
para outra acepgao da palavra ‘ser’: entende ‘nao ser’ no sentido de ‘néo ser em si’.
Declara ‘nao sou pederasta’ no sentido em que esta mesa nao € um tinteiro. Esta de
ma-fé. (SARTRE, 2008, p. 111)*
3 Embora o exemplo parega um tanto quanto melindroso para os termos do século XXI na medida em que
langa a filosofia em um territorio ocupado pelas ciéncias sociais ¢ humanas, € possivel encontrar nestas mesmas
ciéncias algumas posi¢des bastante compativeis com a visio sartreana do fendmeno da sexualidade. E o caso
de Alipio de Souza Filho: “Ha que comecarmos Apo,r assumir E |P|0r decidida decisdo politica — que ndo somos
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Cabe observar que se a ma-fé é algo como uma visao de mundo, Sartre
usa o termo alemao “Weltanschauung” em algumas ocasioes de O ser e o nada. A
primeira é no contexto da discussao do problema da ma-fé, na qual o filésofo usa
a expressao para enfatizar que a ma-fé ¢ uma maneira de ver o mundo que implica
uma decisdo sobre a natureza da verdade. Outra ocasiao de uso do termo € quando,
no contexto da explicitacdo da psicandlise existencial, Sartre diz que o método que
ele apresenta ja é praticado “espontaneamente pela maioria das pessoas” desde que
estd presente na experiéncia comum uma “compreensdo espontanea” de que, por
exemplo, “um gesto remete a uma ‘Weltanschauung™ (2008, p. 564). Posteriormente,
na explicitagao dos componentes da estrutura da situagao onde a liberdade é jogada,
o autor afirma que “seria facil mostrar que a maioria das tentativas para definir a
classe operaria limita-se a tomar por critério a producado, o consumo ou certo tipo de
“Weltanschauung’, acrescentando ainda que estas envolvem modos de “elaboragao
ou apropriacao do mundo” (2008, p. 630), Finalmente, Sartre usa uma ultima vez
o termo no texto quando se refere ao lugar de tragos como os “gostos que nao se
discutem” e que “simbolizam a sua maneira toda uma ‘Weltanschauung’, toda uma
escolha de ser” (2008, p. 732). Todavia, € no texto que serve como prefacio ao livro
de Francis Jeanson que se vé melhor o que Sartre compreende por visao de mundo,
ao afirmar que o existente humano é para ele “um ser ‘que tem que existir o seu
ser”’, que “a ontologia nao pode ser separada da ética” e que ele nao vé diferenca
“entre a atitude moral que um homem escolheu para si mesmo e o que os alemaes
chamam de ‘“Weltanschauung™ (SARTRE apud JEANSON, 1965, p. 12, tradugao
minha) E nesse mesmo sentido de visdo de mundo pessoal que Peter Royle descreve,
justamente, o intuito fundamental de A ndusea como um esfor¢o de difusao de um
modo de ver o mundo que antecede a reflexao filoséfica. Afirma o autor:

Em particular, a descrigao sartriana do ser-para-outro parece, por vezes, deixar o
dominio da ontologia propriamente dita e expressar essa visdao do mundo que parece,
em parte, derivar dele. E isso, longe de reforcar a filosofia do autor, a contamina. O
que torna isso ainda mais verdadeiro € que seu “pessimismo”, por mais natural
que possa ser para um homem com seu projeto, nao é sua consequéncia rigorosa,
mas parece ser peculiar aos socialistas de sua classe, que se sentem isolados de seus
companheiros.

A dire¢ao mais fundamental do empreendimento filosofico de Sartre parece-
me, entao, ser a seguinte: primeiro ele se colocou no plano da pura reflexao para
construir sua ontologia; em seguida, tomando esta base, ele construiu uma ética

(héteros, homos ou trans) obras da natureza biofisiopsicoldgica ou obras da divina providéncia, mas agentes
de escolhas nas quais estamos ética e politicamente implicados e pelo proprio usufruto de nossa liberdade —
pela qual, igualmente, podemos nos oferecer um estilo de vida, modos de ser, refundando-nos, recriando-nos.
Do contrario, estaremos entregando o assunto da “orientacdo sexual” a psicologos, psiquiatras, pedagogos,
assistentes sociais, tornando-o objeto, mais uma vez, de nosografias médicas e de dispositivos de controle
social. (DESOUZA FILHO, p. 75)
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abstrata rudimentar; em seguida — o momento pratico indispenséavel — ele tentou
regular sua conduta por essa ética e torna-la a base de seus julgamentos concretos;
e finalmente, a luz desse projeto, ele chegou a uma nova visao do mundo. (ROYLE,
1971, p. 65, tradugao minha)

Nessa perspectiva, reitero, a ontologia fenomenoldgica pode ser
compreendida como uma espécie de arcabougo metapsicologico com fins de
estabelecimento de novos marcos para uma legitima vivéncia da condi¢gao humana.
Examinemos, pois, as estruturas dessa psicandlise sartreana.

PSICANALISE EXISTENCIAL

Reiteroaquiahipdtesede que,emgrandemedida, aontologiafenomenologica
de O ser e 0 nada, estd a servigo de um programa ético de alteragao da visao de
mundo normal de pessoas e grupos. Essa reorientagdo passa pela adogao, por
parte dos individuos singulares, de no¢des como “unidade de responsabilidade”,
“livre unificacao” e de que “todo desejo apresentado como irredutivel é de uma
contingéncia absurda e envolve na absurdidade a realidade humana tomada em
seu todo” (2008, p. 687) na diregao da busca de um “um verdadeiro irredutivel, ou
seja, um irredutivel cuja irredutibilidade nos fosse evidente (...) cuja constatagao
produzisse em nds um sentimento de satisfagao” (2008, p. 686), revelando o carater
fundamental de “desejo de ser” (2008, p. 692) como sendo o “ideal que podemos
chamar de Deus” (2008, p. 693). E se por um lado o ideal do Para-si sartreano
parece muito destoante do projeto de um existencialismo que nao seria “outra coisa
senao um esfor¢o para extrair todas as consequéncias de um posicionamento ateu
coerente” (SARTRE, 2014, p. 44), se o pensamos na esteira da histéria da metafisica,
as palavras de Sartre encontram seu sentido:

Pode-se dizer, assim, que o que torna mais compreensivel o projeto fundamental da
realidade humana é afirmar que o homem € o ser que projeta ser Deus. Quaisquer
que possam ser depois os mitos e os ritos da religidao considerada, Deus € antes de
tudo “sensivel ao coragdo” do homem como aquilo que o anuncia e o define em
seu projeto ultimo e fundamental. E, se 0 homem possui uma compreensao pré-
ontologica 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 é. Ser homem € propender a ser Deus; ou, se preferirmos, o
homem ¢é fundamentalmente desejo de ser Deus. (SARTRE, 2008, p. 693)

Cada pessoa é uma “invencao particular de seus fins” (2008, p. 693) e, nesse
sentido, se envolve com suas possibilidades desde uma “atitude fundamental”
(2008, p. 697) que “é escolha de ser, seja diretamente, seja por apropriagao do mundo,

ou, antes, as duas coisas juntas” e desde essa perspectiva, aponta para “uma certa
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maneira como o ser se revela e se faz possuir” (2008, p. 731). Nesse sentido, afirma
o filésofo em uma de suas mais célebres passagens:

Toda realidade humana € uma paixao, ja que projeta perder-se para fundamentar
0 ser e, a0 mesmo tempo, constituir o Em-si que escape a contingéncia sendo
fundamento de si mesmo, o Ens causa sui que as religides chamam de Deus. Assim,
a paixao do homem ¢ inversa a de Cristo, pois 0 homem se perde enquanto homem
para que Deus nasca. Mas a ideia de Deus é contraditdria, e nos perdemos em vao; o
homem € uma paixao inutil. (SARTRE, 2008, p. 750)

A descoberta do projeto pessoal como paixao inutil é, segundo Sartre, o
resultado de “uma descricao moral” que “nos oferece o sentido ético dos diversos
projetos humanos” (2008, p. 763). E na derradeira definicdo que podemos encontrar
para a psicanalise existencial nas paginas de O ser e o nada, vemos o que talvez seja
um dos momentos onde a concep¢ao de mundo existencialista de Sartre se permite
observar de modo mais proeminente:

A psicanalise existencial ird revelar ao homem o objetivo real de sua busca, que é o
ser como fusao sintética do Em-si com o Para-si; ird familiariza-lo com sua paixao.
Na verdade, existem muitos homens que praticaram em si mesmos esta psicanalise
e ndo esperaram para conhecer seus principios, de forma a servir-se dela como meio
de libertagao e salvamento. Muitos homens sabem, com efeito, que o objetivo de
sua busca é o ser; e na medida em que possuem este conhecimento, abstém-se se
se apropriar das coisas por si mesmas e tentam realizar a apropriagao simbdlica
do ser-Em-si das mesmas. Mas, na medida em que tal tentativa ainda compartilha
do espirito de seriedade e em que ainda podem supor que sua missao de fazer
existir o Em-si-Para-si acha-se inscrita nas coisas, esses homens estao condenados ao
desespero, pois descobrem ao mesmo tempo que todas as atividades humanas sao
equivalentes — j& que todas tendem a sacrificar o homem para fazer surgir a causa
de si — e que todas estdo fadadas por principio ao fracasso. Assim, da no mesmo
embriagar-se solitariamente ou conduzir os povos. Se uma dessas atividades leva
vantagem sobre a outra, ndo o serd devido ao seu objetivo real, mas por causa do
grau de consciéncia que possui de seu objetivo ideal; e, nesse caso, acontecera que
o quietismo do bébado solitario prevalecera sobre a va agitacao do lider dos povos.
(SARTRE, 2008, p. 764)

Tudo se passa como se, portanto, a psicandlise existencial revelasse, para
desespero de Joseph Fell, um fundo sem fundo —um groundless ground — da condigao
humana ja antecipada por Sartre em A ndusea. Sobre a exemplaridade desse romance
acerca da visao de mundo Sartreana, Noeli Rossatto tem palavras precisas:

O auténtico personagem sartriano € Antoine de Roquentin, construido ao longo
o romance existencialista A ndusea, de 1936. Ele encarna de maneira radical o
que significa agir livremente, viver a cada instante de maneira original ou seguir
os quadros ja demarcados pelas tradi¢des, os costumes e as narrativas que o
antecederam. De saida ja se estabelece o contraste entre os ambitos da vida e da
narrativa. A vida do personagem € monétona e destituida de qualquer sentido. Os
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dias se sucedem uns aos outros sem rima e sem motivo; nao hd sequéncia alguma em
seus atos. Ao contrdrio, o mundo em que hé a sucessao, as sequéncias e as repeti¢des
¢ o mundo das representa¢des que obedecem a uma forma narrativa: os retratos dos
heréis pendurados nas paredes, as estatuas de bronze nas pracas, os verbetes das
enciclopédias ou as biografias dos personagens historicos ndo condizem em nada
com o que eles realmente foram. Nenhuma destas representagdes revela a riqueza
de detalhes vividos pelos personagens. (ROSSATTO, 2010, p, 123-4)

As consideragdes de Rossatto sao profundamente lastreadas pelo proprio
texto sartreano. Por mais que Ricoeur ndo invista em um exame da posicao
antinarrativista de Sartre em A ndusea, podemos perceber, nas paginas do romance
de Sartre, a articulagao de uma posicao altamente refratdria aos eventuais poderes
e direitos da narragao no que concerne a apreensao da existéncia tal como ela se da.
Antes de ter a experiéncia da ndusea, Roquentin registra, em seus diarios, a profunda
desconfianga com relacdo ao dominio da narratividade em termos radicais: € preciso
escolher entre viver e narrar. Nas palavras do protagonista sartreano:

Para que o mais banal dos acontecimentos se torne uma aventura, é preciso e basta
que nos ponhamos a narrd-lo. E isso que ilude as pessoas: um homem é sempre um
narrador de historias, vive rodeado por suas histérias e pelas histérias dos outros,
vé tudo o que acontece através delas; e procura viver sua vida como se a narrasse.

Mas é preciso escolher: viver ou narrar. (...) Quando se vive, nada acontece. Os
cenarios mudam, as pessoas entram e saem, eis tudo. Nunca ha comegos. Os dias
se sucedem aos dias, sem rima nem razdo: ¢ uma soma monotona e interminavel.
(...) Mas quando se narra a vida, tudo muda. (...) Os acontecimentos ocorrem num
sentido e nds os narramos em sentido inverso. Parecemos comecar do inicio. (...) E
na verdade foi pelo fim que comecamos. (...) O sujeito ja é o heroi da historia. Sua
depressao, seus problemas de dinheiro sdo bem mais preciosos do que 0s nossos:
doura-os a luz das paixdes futuras. E o relato prossegue as avessas: os instantes
deixaram de se empilhar uns sobre os outros ao acaso, foram abocanhados pelo fim
da histdria que os atrai, e cada um deles atrai por sua vez o instante que o precede. (...)
E temos a impressao de que o herdi viveu todos os detalhes (...) como anuncia¢des,
como promessas, ou até mesmo de que vivia somente aqueles que eram promessas,
cego e surdo para tudo que ndo anunciava a aventura. (SARTRE, 2005, p. 62-64)

E interessante notar, porém, que a despeito das posicdes radicais de um
Roquentin imbuido de ndusea existencial, em O ser e o nada Sartre oferece pistas
sobre uma possibilidade de interpretar o projeto que singulariza o existente humano
em termos narrativos ou, ao menos, narrativamente apreensiveis. Eo que fica
sugerido em expressdes como histdria pessoal ou, mais especialmente, histdria de
cada um — desde a qual Sartre faz referéncia aquilo que Ricoeur considerara como
os grandes conectores entre o tempo propriamente humano e o tempo abstrato do
mundo. Em O ser e o nada, diz Sartre:
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E necessario consultar a histéria de cada um para ter-se uma ideia singular acerca
de cada Para-si singular. Nossos projetos particulares, concernentes a realizacdo no
mundo de um fim em particular, integram-se no projeto global que somos. Mas,
precisamente, porque somos integralmente escolha e ato, esses projetos parciais nao
sao determinados pelo projeto global: devem ser, eles proprios, escolhas, e a cada
um deles permite-se certa margem de contingéncia, imprevisibilidade e absurdo.
(SARTRE, 2008, p. 592)

E preciso observar que todo o empreendimento sartreano de uma psicanélise
existencial se sustenta em uma pratica reflexiva que, no maximo, “pode ser
considerada um quase-conhecimento” (2008 p. 698). Quando Ricoeur fala em termos
de “tipo de certeza” (2014, p. XXXVI) admissiveis para a perspectiva da hermenéutica
do si, se aproxima de uma perspectiva sartreana na qual crer é escolher crer, estar
disposto a crer ou optar resolutamente por crer. A nogao de atestacdo mostra como
¢ possivel desdobrar a radical — e, portanto, problematica — perspectiva sartreana no
horizonte das preocupacdes da hermenéutica do si. Ricoeur afirma que “a atestagao
apresenta-se primeiramente como uma espécie de crenca” e “enquanto a crenga
doxica se insere na gramatica do ‘creio que’, a atestacdo faz parte da gramatica do
‘creio em’. Com isso ela se aproxima do testemunho como indica a etimologia, uma
vez que € na palavra que se acredita” (2014, XXXVII). Segundo Dosse,

situando essa nogao [de atestacdo] no centro de sua demonstracdo de ipseidade,
Ricoeur tenta explicar que, nessa esfera, nao podemos provar nada em definitivo.
Ansiamos inutilmente pela prova impossivel de que achariamos nossa identidade
neste ou naquele modo de ser. Em contrapartida, é possivel atestar o ato de confianca
que o individuo investe no agir tanto diante de si mesmo como diante do outro.
(DOSSE, 2009, p. 343)

Se na ontologia de Sartre esse tipo de crenca nao pode senado se desenrolar na
atmosfera da ma-fé e do nao reconhecimento do carater eminentemente conflituoso
das relagdes intersubjetivas, a propria nogao de crenca na ontologia fenomenoldgica
¢ indelevelmente marcada pelo fracasso ontologico no qual “crer é nao crer” e
a diferenca entre crer que e crer em nao é, absolutamente, enfatizada ou sequer
reconhecida (2008, p. 117). Todavia, se minha hipotese estd correta e a ontologia
fenomenologica é qualquer coisa como a metapsicologia da psicandlise existencial,
parece um bom augurio que uma das poucas vezes que Sartre use a palavra
“hermenéutica” em todo o seu monumental ensaio de ontologia fenomenoldgica
seja justamente para dizer que “o trabalho essencial” da psicandlise existencial “é
uma hermenéutica, ou seja, uma decifragao, uma determinagao e uma conceituagao”
das “indicag¢oes contidas em um gesto, uma palavra, uma expressao significante”
(2008, p. 696). A psicanalise existencial €, portanto, a hermenéutica da historia de
cada um, mesmo que toda historia singular seja, no fundo, como observa Joseph
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Fell (1979, p. 92), a variagao de um s6 grande drama cdsmico, de tom platonico,
plotiniano, talvez mesmo gnostico4.

Que valor pode ter, entdo, a investigacao de uma histdria individual em um
horizonte de fracasso perpétuo e permanente dos atos intencionais desde os quais
as narrativas podem, no plano da atestacao, se tornar dignas de confiante adesao? A
suspeita de Sartre em relagao a toda a narragao nao torna a historia — a dos sujeitos
singulares e a historia geral — uma disciplina suspeitissima? Afinal, se “a metafisica
estd para a ontologia assim como a historia estd para a sociologia” (2008, p. 755)
— isto é, se a construcdo de uma narrativa que torne o mundo inteligivel desde os
dados obtidos pela investigacao cientifica € da mesma natureza das especulagdes
hipotéticas e indemonstraveis que orbitam em torno da descrigao filosdfica da
realidade — e a aposta de crer sempre fracassa pela estrutura de translucidez da
consciéncia, que valor pode ter uma narrativa, qualquer que seja, para a investigagao
— que ja parece ela mesmo um pouco futil desde a litania do fracasso em O ser
e o nada — de um projeto existencial? E surpreendente, porém, que em algumas
passagens discretas, Sartre dé, a despeito de sua énfase no limite do conhecimento
e da narragao sobre um sujeito, breves testemunhos do que Ricoeur chamaria de
compreensao do carater pré-narrativo da existéncia e do alcance da narracdo na
constituigao da propria subjetividade:

Dizer que “tive coqueluche aos cinco anos” pressupde mil projetos, em particular a
adogdo do calendario como sistema de referéncia de minha existéncia individual —
logo, uma tomada de posicao originaria frente a ordem social - e a crenga resoluta nos
relatos feitos por terceiros a respeito de minha infancia, crenga essa acompanhada,
certamente, por respeito ou afeto a meus pais, respeito esse que confere sentido a
crenga, etc. (SARTRE, 2008, p. 612)

Se Sartre se aproxima, desse modo, de uma posicao desde a qual parece
admissivel a ideia de alguma operatividade da narracdo ja no ambito das
intencionalidades mais bdasicas do campo pré-reflexivo, a voz do proprio Ricoeur
pode ser evocada aqui para corroborar essa improvavel compatibilidade entre
psicanalise existencial e hermenéutica do si. Em um dos raros momentos em que
menciona textualmente o nome de Sartre e comenta sua filosofia, Ricoeur comenta
sobre a pertinéncia do conceito sartreano de projeto e suas relagdes com a narragao
de si:

Na narrativa literaria a histéria tem um término e se sabe como termina, mesmo se

seu fim é um fim em aberto; ha um fim do livro — sua altima pagina. Ao contrario, ndo

conhecemos a tultima pagina do texto de nossa vida, e é a orientagao para o futuro,

a dialética entre a expectativa e a rememoragao, que faz que nos proporcionemos

algo com o que nos projetar. Aqui, seria necessario ver como a andlise, o instante

4 Explorei a hipotese de temas gnosticos na ontologia fenomenoldgica sartreana em Elementos gnosticos em
“O ser e o nada” (COSTA, 2022). .
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psicanalitico, lia esses dois elementos: o que um ser humano espera de sua vida,
o que ele projeta como futuro e o que compreende de seu passado? Produz-se
evidentemente uma permuta entre os dois: ha um efeito retroativo da visao do
porvir sobre a maneira de reler nosso préprio passado. Direi que € o que distingue
completamente a narrativa de vida da narrativa literaria, de modo um pouco
heideggeriano, que sé se pode projetar a partir dos mais profundos de seus recursos.
E essa reestruturagao dos recursos mais profundos, ¢ a reestruturacao narrativa que
acomanda, e é ai que vejo o lugar da psicanalise. Ao mesmo tempo, essa estruturacao
narrativa permanece sempre em relacdo com uma capacidade de se projetar na
dianteira. Sartre o dissera excelentemente com sua ideia de projeto existencial:
o projeto existencial ultrapassa a memoria e a narrativa. Penso que a identidade
narrativa deve se retomada inteiramente a partir dessa relacdo entre expectativa e
narrativa. (RICOEUR, 2010d, p. 222)

A hermenéutica narrativista de Ricoeur, como se vé&, reconhece um honroso
lugar para a projetividade do sujeito existencialista. Em uma dialética com as
instancias da memdria e da narrativa, a expectativa — que, lembremos, recobre
todas nossas relagdes com o futuro — € indice da inesgotabilidade da liberdade
humana que, diferentemente das fic¢des, permanece perpetuamente aberta. Nessa
perspectiva, a preocupacao da psicanalise existencial com o projeto individual de
cada sujeito singular ganha um horizonte operativo muito especifico: a historia de
cada um. Todavia, como essa psicandlise existencial lida com as narrativas identitarias
se, em certo sentido, a narrativa pode ser expediente de mascaramento daquilo que
de mais essencial um sujeito esconde de si mesmo?

Pistas interessantes sobre como essa psicanalise existencial procede podem
ser encontradas em Reinventar a vida, de Daniele John (2015). Embora o texto da
autora seja uma avaliagdo das valéncias da narragao na psicanalise de Freud e Lacan,
elas guardam certo potencial de analogia com a perspectiva sartreana na medida
em que, como ho pensamento sartreano, também no lacaniano vige um clima
antinarrativista. Contudo, ¢ interessante notar que se Sartre fala sobre a histéria de
cada um, para Lacan, uma das metas da psicanalise € a restituicdo da experiéncia de
uma “historia de uma vida vivida como histéria” (1998, p. 439). Portanto, se com
Sartre (2008, p. 659) aprendemos que “a propria estrutura da ipseidade” é algo que
taz da existéncia nada mais “do que uma longa espera”, uma totalidade “de espera
de esperas que, por sua vez, esperam esperas’, Ricoeur nos apresenta uma nogao
de identidade pessoal no qual esse horizonte de esperas de esperas esa em relagao
dialética com nossa memoria e, nessa relagao de manutengio de si, na qual é preciso se
comprometer todos os dias com insonddveis decisoes. A familiarizacdo com a propria
histdria passa por uma elaboragao narrativa da relagao entre nossos distintos modos
de estar no tempo. Em uma existéncia assim concebida e constituida, a psicanalise
existencial clama por se realizar como hermenéutica narrativista.
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CONSIDERAGOES FINAIS

Se Ricoeur nao enfrentou nem a aporia do tempo fenomenoldgico de
Sartre em Tempo e narrativa nem o antinarrativismo de A ndusea em O si-mesmo
como outro, todavia, essa tarefa parece clamar por ser realizada: tudo se passa
como se Sartre pudesse comparecer na linhagem de pensadores de uma aporética
da temporalidade fenomenoldgica tal como Agostinho, Husserl e Heidegger.
Deixando essa tarefa especifica para uma outra ocasido, cabe observar que o estilo
hermenéutico do pensamento de Ricoeur oportuniza um espaco de elaboragdes que
nao padecem das tensoes tipicas do dualismo metafisico que, segundo Bornheim
(2000) e Fell (1979), assombram O ser e o nada. Acdompanho aqui uma intuigao de
Ernildo Stein (1996), para o qual a tradi¢do hermenéutica representou, no século XIX,
uma posi¢ao vantajosa para o pensamento filosofico ao liberta-lo dos compromissos
ontologicos que, totalizando posi¢des sobre o ser, engessa reflexao. Mesmo que
Ricoeur seja autor de uma filosofia hermenéutica, esta se assenta sobre o pavimento
de uma hermenéutica filosofica na qual a abertura para a reelaboragao substitui a
pretensao de totalizagao e o inacabamento recebe uma valéncia positiva e criativa no
horizonte de uma antropologia do homem capaz, na qual o repensar € indice de uma
capacidade viva. No lugar dos compromissos ontologicos, a hermenéutica filosofica
de Ricoeur - e, no interior desta, sua hermenéutica narrativista do si — nos oferece
um horizonte de perpétua renovacao e reelaboragao de flertes interpretativos por
meio dos quais a verdade se constitui como experiéncia viva em vez de dogma ou
doutrina. Nesse reenquadramento filosofico, a questao da ipseidade é posta em uma
perspectiva de relacao fecunda com seu par antitético, a mesmidade. Se a ipseidade
pode estabelecer relagoes fecundas com o dominio da memdria e das disposic¢oes
duradveis que marcam o dominio da mesmidade, isso significa que o sujeito esta
livre do ideal de uma destituicdo subjetiva na qual toda identificagdo — como é
a identificacdo com a propria historia — tenha de ser necessariamente encarada
como fuga da angustia na ma-fé, na inautenticidade, em modos improprios de
existir. Nessa direcdo, a liberdade ontoldgica assume a feicao de uma capacidade
de manutencao de si por meio da qual se assegura a possibilidade de se manter
o mesmo e de mudar. Nesse enquadramento da questdo, a familiarizagao com os
propdsitos profundos que estruturam os projetos e expectativas aparecem como
eixos narrativos de historias pessoais diante das quais a psicanalise existencial
opera como hermenéutica narrativista. Se ndo servem como provas, as histdrias
psicanalitico-existenciais escritas por Sartre sobre Baudelaire, Genet e Flaubert sao
fortes indicios de que a investigacdo desses projetos e expectativas clamam por
narracao e interpretagao.
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