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Que proveito tira 0 homem de todo o trabalho com que se
afadiga debaixo do sol? Uma geracéo passa, outra vem; mas a
terra sempre subsiste. O sol se levanta, 0 sol se pde; apressa-
se a voltar a seu lugar; em seguida, se levanta de novo. O
vento vai em direcdo ao sul, vai em direcdo ao norte, volteia e
gira nos mesmos circuitos. Todos o0s rios se dirigem para o mar,
e 0 mar nao transborda. Em dire¢cdo ao mar, para onde correm
0s rios, eles continuam a correr. Todas as coisas se afadigam,
mais do que se pode dizer. A vista ndo se farta de ver, o ouvido
nunca se sacia de ouvir. O que foi € 0 que sera: o que acontece
€ 0 que h& de acontecer. Nao ha nada de novo debaixo do sol.

Eclesiastes, 1, 3-9



RESUMO

Estas reflexdes consistem em uma analise da relacdo existente entre o sentimento
do absurdo e a paixado da revolta descritas na obra de Albert Camus nos termos de
uma vivéncia (Erlebnis), na acepcdo que este termo recebera na filosofia de
Nietzsche. Deste modo, entendemos a noc¢do de absurdo enquanto descricdo de um
sentimento que surge desde o divorcio entre a vontade de conhecer e unificar do
intelecto humano e o0 mundo que ndo se deixa apreender de modo pleno. Tal
sentimento € imperscrutdvel e manifesta-se na dimensé&o interior do individuo que
passa pela descoberta absurda e € vivenciado como revolta, esta caracterizada
como padecimento e enfrentamento do universo imposto pelo sentimento do
absurdo até a sua superacdo na conquista de uma sabedoria pratica que integra
esse divorcio numa dimensdo ludica e criativa que faz da impossibilidade de
apreenséo racional do mundo uma oportunidade para uma multiplicacdo de suas
descricbes como arte, sempre parciais e incompletas, elaboradas desde a

perspectiva das nuances das vivéncias e experiéncias individuais.

PALAVRAS-CHAVE: ALBERT CAMUS, FRIEDRICH NIETZSCHE, ABSURDO,
REVOLTA, VIVENCIA, NOSTALGIA.



ABSTRACT

These reflections aim at analyzing the relation between the sentiment of absurd and
the passion of rebellion as Albert Camus describes them in his works from the
viewpoint of experience (Erlebnis) and in connection with the meaning that Nietzsche
gives to this word in his philosophy. Thus, we understand the concept of absurd as a
sentiment that rises from the gap that exists between, on one hand, the human desire
to know and unify, and, on the other hand, the resistance that comes from the world,
which does not allow its rational apprehension. This sentiment unfolds itself in the
interior of the individual, who faces this absurd discovery and its experienced as
rebellion. Therefore, Rebellion expresses itself as suffering, for it has to face the
universe, which appears as absurd. Nonetheless, it has to be overcome by the
achievement of a practical wisdom that would integrate this split in a creative and
playful dimension. This dimension will transform the impossibility of a rational
apprehension of the world in an opportunity to multiply its partial and incomplete
descriptions as an artistic world. Thus, art will be created from a perspective of

nuances arising from the individual experiences.

KEYWORDS: ALBERT CAMUS, FRIEDRICH NIETZSCHE, ABSURD, REBELION,
EXPERIENCE, NOSTALGIA.
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1- INTRODUCAO

A hipotese proposta nestas reflexdes € a de que a revolta, em Camus, pode ser
lida como pathos e como uma vivéncia do sentimento do absurdo. Quando falamos
em vivéncia, referimo-nos especificamente a acep¢do que este termo recebe na
obra de Nietzsche. Estas reflexdes nada mais pretendem que aplicar tal hipotese ao
conjunto do pensamento de Camus. Se confirmada, poderemos obter uma chave de
leitura, uma ferramenta de interpretacdo que permitiria compreender com maior
clareza a multiplicidade dos discursos e formas dentro dos ciclos da obra de Camus
como estratégia para abordar a incomensurabilidade da vida.

Por primeira motivacdo tivemos as dificuldades que normalmente se
apresentam na interpretacao filoséfica da obra de Albert Camus. Este autor, um pied
noir argelino nascido ha um século na cidade de Monrovi e criado no bairro operario
de Belcourt, em Argel, construiu sua obra no limite entre literatura e filosofia, entre
imagem poética e discurso analitico, entre a objetividade conceitual e a unidade

estética.

A obra de Camus apresenta-se como uma unidade de ciclos tematicos
multidiscursivos, que abrangem teatro, romance, ensaios liricos e filoséficos como
ilustracdes, perspectivas e formas diferenciadas de transmitir um ethos apreendido
na vida, nas grandes questdes que esta suscita e desde os grandes sentimentos que
se impBem em seu percurso. A tentativa de restituir a filosofia seu "suporte de carne"
encontra-se por trds da multiplicidade de discursos que torna a obra, sobre a qual

ora nos debrugcamos, tao rica e, talvez por isso mesmo, ambigua.

As ambiguidades afirmam-se no estilo que, por muitas vezes, iguala
personagens historicos, religiosos e literarios, cria didlogos entre autores e mitos e
condensa o pensamento ndo em sua mera complexidade tedrica, mas na relagao
gque este guarda com os problemas da vida no seu cotidiano. A vida, para Camus,
desenvolve-se desde os jogos de forga entre a nostalgia individual de cada um - que
nunca se dissipa -, a vontade de sentido - que nunca é satisfeita - e o sentimento do
absurdo que se volta contra a nostalgia em nome da vontade de sentido e contra a
vontade de sentido em nome da nostalgia. Tal sentimento tem sua expressao

pathetica na revolta, que é sua paixdo correlata e o resultado pratico de seu
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universo.

Quanto a relacdo de forcas que mencionamos, é pertinente afirmarmos que o
homem, para Camus, caracteriza-se por possuir uma natureza, esta que podemos
aqui, preliminarmente, afirmar como definida desde a presenca constante dos jogos
de forca entre as vontades, sentimentos e emocdes 0s quais foram citados no
paragrafo anterior. Esta afirmacdo sera desenvolvida nos primeiros capitulos destas

reflexdes.

Daremos especial atencdo a no¢cdo de nostalgia, desde sua analise nas obras
de juventude de Camus. Entendemos que tal nocdo é indispensavel na boa
interpretacdo do pensamento do autor justamente por definir o universo de plenitude
gue funda a vontade de sentido presente no homem que descobre o absurdo da
existéncia e se lanca no movimento de revolta. Diversas situacdes existenciais,
como a do operéario numa vida autébmata, do jovem vivendo sob o sol nas praias, da
crianca pobre em seu "idilio" de descobertas e aventuras fundem-se enquanto
simbolo de uma vida de inocéncia que € perdida na descoberta absurda, converte-se
em nostalgia de uma plenitude que nao pode retornar, no locus de onde o individuo

julgara que o absurdo permeia sua existéncia.

O absurdo é descrito como divorcio, existente entre a vontade de sentido e o
injustificado siléncio do mundo. E uma expressdo da rejeicio da necessidade da
morte pela vontade de vida que se impde a cada respiracdo. O mundo sé pode ser
julgado absurdo por alguém gque busque um sentido e tal nocéo de sentido origina-se
daquele sentimento de plenitude que integra a nostalgia de cada individuo. No
momento em que este descobre a condicdo absurda, € abandonado por aquele
sentimento de plenitude e serd acompanhado, desde entdo, por uma saudade
daquela unidade perdida. E em nome dessa saudade é que o sujeito rejeitara o
desarrazoado do mundo e lutara pela construcdo de novos universos de sentido que
aplaguem sua nostalgia. Porém, tal luta ndo pode ser vencida - a vida irrefletida ndo
pode ser restabelecida, especialmente pela reflexédo - e todas as criagdes do homem

na revolta se converterao, portanto, em absurdos a serem superados - pela revolta.

Trata-se de um movimento circular do homem lancado na vida e que, sem
recurso ao eterno, procura criar para si mesmo uma moralidade de homem livre,

onde sua individualidade pode afirmar-se enquanto possibilidade de criagdo e de
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recomecgo. As grandes questdes da filosofia, seus autores, bem como os artistas e
obras analisadas por Camus sempre o sdo desde tal perspectiva. Os filosofos
investigados nos ensaios mais assemelham-se entdo a personagens em um
romance, onde a interpretacdo de suas obras € reduzida ao simbdlico e empregada,
como em um diagndéstico, na avaliacdo dos jogos de for¢cas entre nostalgia, vontade
de unidade e siléncio do mundo. Também enquanto diferentes momentos e
perspectivas, todos os personagens dos romances de Camus descobrem o absurdo,

vivenciam-no - e tal vivéncia traduz-se em revolta.

Entendemos que a revolta deve ser caracterizada como paixao, mais
especificamente, como a paixao correspondente ao sentimento do absurdo. O
homem na revolta € o homem que enfrenta o desarrazoado e o siléncio do mundo,
partindo da angustia provocada por sua nostalgia em direcdo a construcdo de um
novo universo de sentido que a aplaque. O fato de tal empresa ser impossivel é
irrelevante - apenas ressalta a condicdo absurda e, como nao poderia ser diferente,

lanca o homem na revolta.

Porém, talvez pelo espaco de tempo decorrente entre a publicacdo das obras
de Camus, bem como pela separacao dos temas do absurdo e da revolta em ciclos
distintos e pela multiplicidade dos estilos de discurso utilizados dentro de cada ciclo
e entre eles, € comum uma interpretacdo que separa absurdo e revolta, como se
entre eles houvesse uma relagéao hierarquica ou temporal, como se o individuo que

descobre o mundo absurdo, posteriormente, se revoltasse contra tal absurdidade.

Nossa hipétese rejeita tal interpretacéo para afirmar a unidade entre absurdo e
revolta, como faces interna e externa de uma mesma vivéncia que se impde desde a

crise do pensamento na qual o Ocidente se viu (e se vé€) imerso desde o Século XIX.

Um dos marcos no curso desta crise € o pensamento de Nietzsche, do qual
Camus ocupou-se durante todo o curso de sua vida intelectual, das primeiras
leituras na Universidade de Argel até a data de sua morte, ocasido em que um
volume de A gaia ciéncia fora encontrado em sua valise. Em Nietzsche, Gnico autor
citado nos discursos que Camus proferiu ao ser laureado com o prémio Nobel de
literatura em fins dos anos 50, o autor encontrou a forma de filosofia com a qual se
identificaria e levaria a cabo em sua producao, a do experimentalismo, dos "habitos

breves”, da multiplicidade de estilos como reconhecimento de uma
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incomensurabilidade da prépria vida enquanto nela se esta langado.

Desta forma de ver a filosofia como resposta aos sentimentos mais pungentes,
somada a adesdo ao pensamento experimental nietzschiano, nasce para Camus a
nocdo de que se a vida é incomensuravel, o conhecimento racional ndo pode
abrange-la como um todo. Tal fato ndo implica, para Camus, em uma defesa do
irracionalismo ou em uma desvalorizagdo do conhecimento, mas em seu
reenquadramento, destacando a capacidade de criar conceitos e registrar nuances
da vida que, integradas pela memoria, apresentam-se como imagens nao
concéntricas e que, justamente por sua néo integracdo conceitual, podem ser
aplicadas na pratica, como elementos limitados de uma capacidade de interpretacéo
também limitada que se afirma na vida, em seu uso precario. O uso de tais imagens
encontra seus limites no préprio sentimento do absurdo quando afastadas as razdes

"de carne" que as originaram.

Tal modo de pensamento e vida encontra seu suporte na producado de uma
filosofia orientada por imagens, identificada a um ethos de criag@o artistica que se
afirma de forma mais plena na elaboracdo de romances. E em seus romances que
Camus ir4 reconstruir os universos de sentido que foram perdidos na descoberta
absurda. O romance é o universo fechado onde ha solucédo de continuidade, onde as
palavras certas sdo ditas e ha, até mesmo, a possibilidade do reconhecimento de

uma moralidade.

No entanto, pelo fato de que a criacao artistica s6 é possivel pela eleicdo e
selecéo de nuances e imagens, que correspondem apenas as facetas das vivéncias
que nunca se dao completamente pelo fato da vida ser incomensuravel, tal
moralidade € limitada, s6 é valida no contexto da propria criagdo e, aplicada na vida
gue sempre ultrapassa a obra, faz com que o criador reencontre o absurdo e volte a

manifestar sua revolta.

Esse carater de negacédo da propria criacdo é a marca do teatro de Camus.
Nele, a revolta volta-se contra si mesma quando um personagem que adquiriu uma
moralidade na vivéncia de sua revolta esgota-a nas situagdes-limite descobertas
dentre os fatos concretos ndo abrangidos pela moralidade adquirida. Ha um
paralelismo entre o moralista dos romances e o absurdista das pecas de teatro que

s6 é resolvido nos ensaios. Os ensaios, para Camus, servem como uma espécie de
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dicionario de correspondéncia entre os simbolos avivados nos romances e a sua
extensdo e limites encontrados no teatro. Como género limitrofe entre a filosofia e a
literatura, € a formula — de escrita e de vida — na qual Camus consagra o carater
limitrofe de sua filosofia ao fazer com que os simbolos falem contra si mesmos,
reduzindo a prépria filosofia as imagens dela que séo referentes a vida para tirar as
consequéncias préticas destas, separando aquilo que é urgente para a vida
cotidiana do que, como afirmou em O mito de Sisifo, sdo apenas jogos. O
conhecimento leva ao absurdo e o absurdo leva ao conhecimento. Essa forma de
ver o mundo, que é caracteristica do pensamento de Camus, faz com que os
ensaios sempre se estruturem ao redor de mitos, como critica ao historicismo linear
e tentativa sempre renovada de retorno ao universo de sentido de onde origina-se e

justifica-se a propria vida.

Estas reflexdes serdo dividas em introducdo, 9 capitulos e consideracdes
finais. O capitulo 2, como ja dissemos, serd dedicado a noc¢do de nostalgia como
elemento fundante do juizo que afirma a absurdidade. A seguir, no capitulo 3,
trataremos da relacdo entre o sentimento de nostalgia e a descoberta absurda. No
capitulo 4, introduziremos a nocdo de que o par absurdo/revolta pode ser
interpretado como as duas faces de uma mesma vivéncia. No capitulo 5, trataremos
dos limites impostos e enfrentados pelos individuos lancados na revolta. Este
capitulo encerra a primeira parte destas reflexdes e tem a funcdo de, ao introduzir
alguns conceitos originalmente presentes na obra de Nietzsche e que foram
utilizados e resignificados por Camus, servir de interlidio a sua segunda parte, na

qual introduziremos a hipotese que norteia estas reflexdes.

No capitulo 6 trataremos especificamente da influéncia exercida pelo
pensamento de Nietzsche sobre a obra camusiana, influéncia esta que se afirma na
elaboracéo, por Camus, de uma filosofia que se afirma desde o paradoxo e que se
identifica com a vida enquanto esta acontece, ou seja, engquanto pathos, enquanto
enfrentamento da vivéncia de um sentimento especifico de absurdidade, cujo
resultado sé pode ser vislumbrado em nuance, como "um diamante de mil faces".
Finalmente, no capitulo 7, explicitaremos a relacdo que propomos entre a revolta

como vivéncia do absurdo em Camus e a nocao de vivéncia em Nietzsche.

Em nosso capitulo 8 trataremos de um paradoxo que surge na aplicacdo da
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nocéo de vivéncia ao pensamento de Camus: para este autor, a revolta implica em
alteridade e comunicacdo. No entanto, uma vivéncia é sempre incomunicavel em
sua plenitude, por se tratar de uma experiéncia radicalmente individual. A revolta
também possui esse carater individualista que, no entanto, se soluciona ao afirmar
que a comunicacao entre os individuos se d& justamente desde a incompletude do
conhecimento humano, no espac¢o que ha para a criacao e a afirmacao de imagens
das vivéncias humanas enquanto nuances de um todo que Ihes escapa e que sO

podem ser reunidas enquanto criagcao artistica.

Nos dois ultimos capitulos, tentaremos interpretar, sob a luz da nossa hipoétese,
a estrutura formal da obra de Camus. Deste modo, no capitulo 9, trataremos da
forma que Camus entendia como a mais adequada para a comunicacdo dos
simbolos resultantes das experiéncias da vida: o romance. Finalmente, no capitulo
10, trataremos da funcgdo do teatro e do ensaio na obra de Camus, para sugerir, em
nossas consideracdes finais que, na vinculacdo dos ensaios e nos préprios ciclos da
obra a figuras miticas, Camus sugere um processo de tentativa de retorno, de
vislumbre das origens do sentimento de plenitude e propde, ao mesmo tempo, o
trabalho de recriacdo do mundo desde a revolta como uma possibilidade de vivéncia
de uma aventura ludica, de uma segunda infancia, bem como recoloca a classica

nocéo de tempo circular que era tdo cara aos gregos.



2- ADEUS A INOCENCIA

Albert Camus, em seu ensaio O homem revoltado, menciona, por dezessete
vezes, um sentimento de nostalgia que, simultaneamente consolida o sentimento de
absurdo, permite ao individuo ingressar em seu universo e que, em nome desse
sentimento, estruturar seu movimento de revolta. Toda a obra camusiana é
perpassada por uma certa “saudade da unidade” (HENGELBROCK, 2006, p. 25).

Uma questdo preliminar para que avancemos na hipotese que procuraremos
elucidar é a investigacao da génese1 dessa nostalgia, bem como de sua natureza e,
finalmente, da forma em que esta se apresenta na obra de Albert Camus. O tema da
nostalgia € central para a compreensao da obra camusiana. No entanto, costuma ser
pouco explorado pelos comentadores, que partem da descoberta absurda narrada
nas obras do primeiro ciclo sem questionar os fundamentos de tal descoberta. Falar
sobre a nocao de nostalgia implica no questionamento de um ponto decisivo na
formulacdo do pensamento de Camus: em nome de qual nocdo, sentimento ou
lembranca de sentido o homem julgard sua situacdo perante o mundo cgomo

absurda?

Na autocritica que faz as vezes de introducao de sua primeira obra publicada, a
coletanea de ensaios O avesso e o direito, Camus afirma que “ndo ha amor pela
vida sem desespero de viver’” (EE, introdugdo, p.31) Aqui, Camus nao trata do
desespero no sentido corrente, ou seja, como uma aflicdo. O desespero camusiano
€ mais literal, no sentido de des-esperar. Trata-se da condicdo daqueles que, por
uma adesao plena a vida e a terra, vivendo como que em em éxtase dionisiaco
(MALAFAIA, 2009, passim), nada esperam do futuro e ndo se projetam para além do

presente e daquilo que é vivido.

1 Cf. Ribeiro, 1996, p. 88; O autor citado entende que Camus faz uso do método genealdgico
na elaboragdo de O homem revoltado. Em posicao que também adotamos nestas reflexées e
gue sera objeto de explanagdo no capitulo 10, entendemos que a revolta sempre se
desenrola dentro de um jogo de forgas que se estabelece entre a nostalgia descrita neste
capitulo e a vontade de sentido e apreensdo do mundo. Em uma definicdo preliminar,
afirmamos que o esforgo genealégico, em Camus, tem por objetivo demonstrar, dentro da
historia das revolugdes europeias, a forma em que essas forgas estabelecem-se, rearranjam-
se e decaem - e como tal jogo se relaciona com a ascensdo e queda das ideologias e
regimes revolucionarios. O mesmo método sera usado ainda em O primeiro homem, romance
péstumo onde Camus retorna a Argélia para, em uma autobiografia um tanto ficcional, buscar
a génese dos elementos que fundam sua nocao de nostalgia.
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7

Essa adesdo desesperada € caracteristica daqueles que habitam a patria
mediterranea tantas vezes descrita por Camus (HR, cap.5). O termo mediterraneo
carrega o carater ambiguo de retratar, ao mesmo tempo, um ideal “classico—tragico”
de vida que remete a antiguidade romana e grega € um meio termo, o centro de uma
tensdao que existe entre a vontade de sentido e o siléncio do mundo, entre o desejo
de vida e permanéncia e a presenca paradoxal da morte e, no fundo, no desespero
gue surge quando se constata o divorcio que se da entre aquele que conhece e

aquilo que deveria ser cognoscivel - mas nunca se da a conhecer.

Trata-se de uma vida de pobreza, a meio caminho entre o sol, o mar e o

deserto, descrita em Nupcias da seguinte forma :

[...] as pessoas casam-se novas. Trabalha-se desde muito cedo e esgota-se
em dez anos a experiéncia de uma vida. Um trabalhador com trinta anos ja
jogou todas as suas cartas, espera o fim, no meio da mulher e dos filhos. Os
seus momentos felizes foram curtos e sem cleméncia, como a sua vida (N,
p.31).

A nostalgia a que se referirh Camus em O homem revoltado é a nostalgia
desse tipo humano, a nostalgia do sentimento de uma simplicidade e de uma
felicidade seca, curta, voltada ao concreto, privada das ilusbes da vida burguesa
contemporanea, habitando um mundo sensual, limitado ao corpo e suas funcdes — a
alimentagédo escassa, 0 sexo sem ilusbes romanticas, a aceitagdo da morte como
um fato da vida. Um mundo que ndo se deixa marcar pelo selo da presenca do
homem (MS, p.30), onde o sol literalmente queima e a natureza recobre com flores
as grandes obras da civilizacdo. Novamente em Nupcias, lemos uma ilustracdo de

tal mundo:

Nesse casamento de ruinas com a primavera, as ruinas tornaram-se em
pedras novamente e, tendo perdido o polimento imposto pelo homem,
reintegraram-se na natureza. Para o retorno dessas filhas prédigas, a
natureza esbanjou as flores. Por entre as lajes do foro, o heliotropo introduz
a cabeca redonda e branca, e os geranios vermelhos derramam sangue
sobre tudo aquilo que outrora foram casas, templos e pracas publicas. Tal
como esses homens cuja ciéncia reconduz a Deus, 0os muitos anos fizeram
retornar as ruinas a morada materna. (N, pp.11/12)

Como num protesto — neste momento ainda inconsciente - contra historia e
tempo (HR, p.31), o tipo mediterraneo vive uma condi¢cdo de eterno-presente, numa
vida irrefletida e inocente onde mesmo a moralidade n&o se coloca como problema —
por sua auséncia ou onipresenca — e o0 mundo apresenta-se ilimitado, pois o

individuo ndo se apercebe dos limites de sua condigdo. N&o se ressente dos limites
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do conhecimento humano, pois ndo se projeta para fora do contingente. Ainda em

Nupcias, tal questdo € colocada da seguinte forma:

[...] o corpo nédo lhes coloca problemas, ou, pelo menos, eles conhecem a
Unica solucdo que o corpo lhes propde: é uma verdade fadada a apodrecer
e que, por isso mesmo, se reveste de amargura e de nobreza tais que eles
ndo ousam encaréa-la (N, pp. 38/39).

Essa inocéncia pode ser caracterizada como uma condi¢do original. “Uma
condicdo quase animal” (QUILLIOT, 1970, p.34)2 gue impde naturalmente sua

prépria moralidade. Conforme Quilliot:

A conquista do mundo sensual é a primeira tarefa do homem, ndo sua
Unica. Para tal, duas virtudes sdo necessarias, paciéncia e honestidade: a
tltima nos livra das convengdes, mentiras e da falsa modéstia. A primeira
provoca o florescimento dos sentidos e transforma a vocagdo para a
felicidade em uma revelagéo verificavel: “Em Tipasa, ver equivale a crer’

(QUILLIOT, 1970, p.34).°
Ha uma hierarquia de valores que surge da adesédo a vida mediterranea - mais
firme e coerente do que a imposta por qualquer “universo de sentido”, por se referir a
uma adesdo concreta a uma felicidade que impde suas préprias condi¢cdes e que
nao precisa de uma reflexdo a posteriori ou de uma justificacdo artificial para se
afirmar como verdadeira. Ela é verdadeira porque existe: um axioma ao qual ndo se
questiona, pois sua prépria presenca afasta a necessidade de qualquer

guestionamento.

Claro, Camus nao trata dessa “originalidade” mediterranea como uma situacao
historicamente verificavel. Utiliza-se, para tal, de um método genealégico4 que busca
as origens de um sentimento que se converte em doengca (MS, p. 20 e
HENGELBROCK, 2006, p.24) quando desligado de suas fontes. Ainda com Quilliot,

lemos que:

Devemos ser cuidadosos para evitar um equivoco; estamos muito distantes
das situacdes existenciais profundamente implantadas no momento
historico. O velho perante a face da morte, o adolescente perante sua
propria estranheza, o pobre perante a monotonia de sua existéncia
representam muitas situac6es eternas. Tudo se desdobra como se ao final
existisse um prototipo — ndo do homem e seu universo — mas da condicao
humana em seu caminho do berco ao timulo. Desde este momento, pode-
se prever que a nocao de natureza humana ira, para Camus, adquirir uma
certa consisténcia na descoberta dos limites que o tempo e a carne nos
imp&dem. (QUILLIOT, 1970, p.22).

2 As traducdes deste autor sdo de nossa autoria.
3 As reflexdes envolvendo a maxima que encerra a citacdo serao retomadas no capitulo 4.

4 Ver nota 1.
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Camus, em O homem revoltado, sugere a existéncia de uma natureza

humana:

Vé-se que a afirmacao implicita em todo ato de revolta estende-se a algo
gue transcende o individuo, na medida em que o retira de sua suposta
soliddo, fornecendo-lhe uma raz&o para agir. Mas cabe observar que esse
valor que preexiste a qualquer acdo contradiz as filosofias puramente
historicas, nas quais o valor é conquistado (se é que um valor se conquista)
no final da acdo. A andlise da revolta nos leva pelo menos a suspeita de que
h& uma natureza humana, como pensavam 0s gregos, e contrariamente aos
postulados do pensamento contemporaneo. Por que se revoltar, se, em si,
nada ha de permanente a ser preservado?(HR, p. 28)

Camus toma tal ideia como uma suspeita, uma possibilidade, desde o fato que
a presencga da nostalgia “demonstra” a presenca de um valor que antecede ao fato.
Seria um elemento desta natureza, conforme afirmou Quilliot na citacdo que fizemos
constar acima, a descoberta dos limites impostos pelo tempo e pela carne. Mas so6 é
possivel falar em descoberta de limite desde uma perspectiva onde tais limites
fossem, anteriormente, desconhecidos e guardados por uma nocg&o anterior de
plenitude e auséncia de limites — assim, entendemos que a nocao de natureza
humana em Camus tem a funcdo de indicar essa nostalgia “pré-racional” e a

angustia que acompanha o homem desde a descoberta de seus limites.

A descrigdo do homem mediterraneo é parte do “projeto” camusiano de tentar
descrever os fendmenos do sentimento do absurdo - que nasce quando essa
unidade inocente na qual vivera o homem perde-se. Esse aggiornamento para o que
a vida urbana burguesa tem de artificial passa necessariamente pela busca daquilo
gue confronta tal espécie de vida, da origem daquela nostalgia que faz com que
modernos e contemporaneos vivam sempre com 0s olhos voltados para um passado

idealizado e/ou sonhando com uma “cidade perfeita” do futuro.

Conforme escreveu Camus, “a obra de uma vida ndo é mais do que um longo
caminho que se percorre para voltar a encontrar, pelos desvios da Arte, as duas ou
trés imagens, simples e grandes, a que, pela primeira vez, abrimos o coragao” (EE,
introducdo, p.40). Esse longo caminho, sinuoso e inexato, € a chave para a
compreensao do “método” camusiano. Um olhar para tras que determina o presente,
na busca daquela realidade quase mitica que constitui, se ndo uma herangca comum
da civilizacdo ocidental, a justificativa para a ma consciéncia que funda a nausea

gue acompanha o mundo dessacralizado contemporaneo. Para Quilliot:

A alma é aquele defeito no processo do tornar-se universal, aquela amarga
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pendéncia entre homem e mundo, o impossivel desejo de refazer uma terra
natal para si mesmo: “para aqueles que sao muito atormentados pelo
préprio ser, a terra natal é aquela que os nega” (QUILLIOT, 1970, p.37)

Parafraseando Nietzsche, o homem torna-se interessante quando ganha uma
alma, quando o sujeito acredita poder prescindir do corpo para situar-se no mundo
(GM 12 diss., 7). Para Camus, tal fendmeno ocorre pois 0 movimento desta alma é
justamente o do desejo de retorno a um universo originario, onde havia plenitude e
inocéncia, onde a consciéncia ndo se batia contra seus préprios limites pois nédo se

importava com eles.

Pouco importa que tal universo originario seja apenas simbdlico, que o homem
mediterraneo argelino tenha tornado-se terrorista para libertar-se do regime colonial
ou que a mesma cultura mediterranea, louvada por seu sensualismo, tenha deixado
ao mundo por legado a metafisica dualista e o reino dos céus. Afinal, esses
movimentos também eram vistos naquelas terras como jogos, tinham sua nobreza
enquanto disputatios, sem a perenidade que receberam no “norte” que se opde ao
mediterraneo. Dentro desse espirito que, em O primeiro homem, Camus avalia a

disputa colonial argelina, entre arabes e franceses:

Isso. Fomos feitos para nos entendermos. Tdo estupidos e broncos como
nés, mas o mesmo tipo de homens. Ainda vamos nos matar um pouco uns
aos outros, cortar testiculos, torturar mais um pouquinho. E depois
recomecaremos a viver como homens. E essa terra que quer que isso seja
assim. Mais anisete? (LPH, p. 161)

Como dissemos, o mediterraneo de Camus e o tipo de homem gue nele habita
ndo se situam na histdria, mas contra a historia, naquele sentimento que faz o
individuo identificar-se consigo mesmo, elevado a dignidade do simbolo e do mitico”,
naquelas grandes imagens que, por reunirem em si mesmas as contradi¢cdes que as
ensejam, projetam-se sempre para o futuro e estdo sempre presentes na formulagao
dos pensamentos enquanto inspiram as forgas criativas em todos os tempos de uma
civilizacdo. Conforme podemos ler na Introducédo a O estrangeiro elaborada por J.-P.

Sartre:

Com Camus, bem como com Jean Grenier, a meditacdo forma um teto
apertado sobre as sensacdes e as cobre, sobrepondo-as telha por telha.
Embrulha a paixdo pela vida com um tipo de halo tragico. Toda a técnica de
Camus esta ai: fazer os seres humanos, a vida, todo o universo prestarem
depoimento; eleva-los a dignidade do simbolo — ou melhor, escolher uma

5 Abordaremos as questdes da simbologia e dos mitos na obra de Camus, respectivamente, no
capitulo 9 e nas consideracdes finais.
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pessoa, um lugar, um instante que represente um dos cumes da vida; ver o
individuo abandonando-se ao ritmo e légica deste cume; “viver Tipasa’,
viver a Argélia, viver a estranheza e reconstituir tal experiéncia sem reservas
e provocacdes (SARTRE apud QUILLIOT, 1970, p.33)

Sartre escreveu que vivemos a infancia como futuro (apud HENGELBROCK,
2006, p.14). Quem se projeta no futuro o faz a partir de algum ponto de partida, de
um inicio que oferece, ao mesmo tempo, direcdo e orientagcdo na espiral que €,
ainda segundo Sartre, o curso de uma vida. Essas imagens de um “paraiso perdido”
(QUILLIOT, 1970, p.91) mitico, como séo as imagens mediterraneas da Argélia na
juventude de Camus ou da ressignificacdo que ele da a toda antiguidade classica
em uma leitura que ja parte dessa mitificacdo argelina s&o um retorno a “infancia”, e
‘0 que retorna € um modo determinado de entrar em relacdo com os homens e as
coisas” (HENGELBROCK, 2006, p.14).

As impressfes estéticas e imagens colocadas por Camus sdo o ponto de
partida das quais ele se projeta para propor sua filosofia. Também séo tais imagens
que justificam o estilo muitas vezes laconico e brusco que caracteriza seus escritos,

. . . . 6
especialmente nas obras de seu primeiro ciclo”. Para Hengelbrock:

O estilo lacdnico representa a tentativa para restringir, para reduzir o
pensamento a sua esséncia, corresponde ao desejo de ndo o deixar cair
numa retérica cheia de palavras e de sentir os problemas naquela
simplicidade com que, primitivamente, a vida os apresenta. “A dialética
erudita e classica” nao pode exprimir este modo de pensar.
(HENGELBROCK, 2006, p.25)

A descricao do Mediterraneo, especialmente a contida nas obras de juventude,
remete aqueles lugares comuns, aqueles simbolos “revelados” a partir dos quais o
individuo se projeta, e neles deve ser encontrada a origem da nostalgia que funda o

sentimento do absurdo e também os caminhos que levem a sua possivel superagéao.

Pois se 0 mundo é julgado absurdo, sdo essas imagens, que constituem o

cerne da experiéncia individual, que possibilitam tal julgamento; a partir do momento

6 Cf. Ribeiro: “Camus modula os temas que o preocupam em trés dominios: o0 ensaio, O
romance e o teatro. Ele proprio distinguiu os ciclos da sua obra, chamando-lhes
enigmaticamente Sem Amanha: . O mito de Sisifo (ciclo do absurdo); Il O mito de Prometeu
(ciclo da revolta); Il O mito de Némesis (ciclo da medida); cuja composicao é a seguinte: 1a
série: O Absurdo, ciclo a que também chamou “expressdo da negacgdo” sob trés formas:
Romanesca: L'Etranger; Draméatica: Caligula, Le Malentendu; Ideolégica: Le Mythe de
Sisyphe. 2a série: A Revolta, ciclo que anunciou como sendo positivo, igualmente sob trés
formas: Romanesca: La Peste; Dramatica: L'Etat de Siege, Les Justes; Ideoldgica: L'Homme
Révolté. Segundo suas declaracdes em Estocolmo, entrevia uma terceira camada, relativa ao
tema do amor, talvez o romance que néo teve tempo de terminar: Le Premier Homme. [...]
podemos conjecturar que La Chute e Le Premier Homme fariam parte do 3° ciclo da Nemesis,
deusa da medida.” (1996, p. 41/42).
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em que as nupcias entre mundo e homem sdo rompidas e a vida deixa de ser
meramente vivenciada para passar a ser mediada pela reflexdo, a lembranca
daquela “infancia” onde o mundo fazia sentido por n&do precisar de sentido torna-se
acusadora. O mito engloba as contradicbes que aquela realidade, quando ainda
realidade e ndo apenas memodria, continha, e as justifica em uma totalidade que

constitui uma visdo de mundo. De acordo com Soares:

Curiosamente, essa orientacdo nos aproxima em certo aspecto da maneira
como a antropologia contemporanea opera com a categoria do mito, menos
como uma propriedade intrinseca da “mente primitiva” e mais como um
modo de codificagdo da experiéncia temporal encontradico em todas as
sociedades, sendo as modernas, lado a lado com uma alternativa
cognoscitiva e pratica que poderiamos chamar de “histéria”. (2010, p.28)

O que se afirma € que este homem mediterraneo é, ao menos numa analise
retrospectiva, o homem feliz, “o primeiro homem, o que ainda ndo comeu os frutos
do conhecimento [...] O mundo é sua unica religido. O mar e o sol de labios dados.”
(RIBEIRO, 1996, p.233) Importante € esta figura usada por Ribeiro, que retoma o
dialogo protorreligioso que sempre acompanhou o pensamento camusiano. A ideia
deste retorno ao mito (ALVES, 2004, p.47) que impulsiona o sentimento do absurdo
€ a nostalgia de um tempo de inocéncia onde cada individuo via a si mesmo como o
primeiro homem, como Adao antes da serpente. A Argélia de Camus, o mito do
mediterraneo é composto por suas lembrancgas de “infancia”, ndo apenas da infancia
etaria dos anos anteriores a entrada no Liceu de Argel, mas do tempo em que vivera

0 mundo e para o0 mundo.

E se o sentimento do absurdo tornou-se doenca coletiva (HR, p.20) é porque
cada individuo guarda seu préprio Eden, sua propria Argélia, sua lembranca de
inocéncia e simplicidade de um tempo em que o mundo era simples e a vida facil. A
condicdo do operario que desencanta de sua rotina, a do jovem que descobre o
mundo, a do intelectual que desconstréi os universos de sentido, dentre outros
exemplos contidos na obra de Camus, é a condi¢do daquele que se da conta de que
ja vivenciou — e ndo mais vivencia - uma realidade encantada, coberta e construida

em um mundo pleno de sentido.

Como Camus escreveu no Mito de Sisifo, “a dialética erudita e classica” nao

serve a expressdo de um pensamento desta natureza. E ndo serve pois seu
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surgimento” enquanto discurso filosofico é “posterior” ao abandono desse mundo
sem contradigbes (MS, p.23). Todo pensamento que presume o primado da razao
sobre o sensivel é julgado, perante esse sentimento de plenitude original, como

artificial e insuficiente.

O individuo que vivenciou essa plenitude e unidade com o mundo sempre
guardara a ansia de voltar a ter a mesma seguran¢a, a mesma certeza de que sua
existéncia encontra-se justificada. Resta sempre a nostalgia de viver no mundo
como que diante de um espelho (MS, p.31), onde cada imagem justifica seu reflexo
e valida-se novamente. Ressaltamos que essa vivéncia pode ter diversas feicoes e
origens - da infancia sob o sol a ignorancia do operério; da juventude vivida a
exaustdo a alienacdo de massas; da morte injustificada da pessoa amada ao
assassinio seguido de condenacdo a morte - dentre as quais Camus seleciona

algumas como exemplo na elaboracdo de sua obra.

Sao essas experiéncias originarias, guardadas na lembranca da plenitude
deste mediterraneo, que fazem com que o individuo aspire simultaneamente por
unidade e sentido, pois a memadria da unidade e do sentido sdo sentimentos vivos
gue se instalam quase que de forma totalitaria e resultam em uma reestruturacao

das formas de pensar e agir do individuo.

E a crianca que julga o adulto e é a ignorancia que julga o conhecimento, num
mundo privado de sentido e que o buscara, mesmo ja consciente de que todo
conhecimento pleno é, depois da descoberta do absurdo, impossivel (MS, passim).
E essa infancia mitica, essa ingenuidade, antecede aquele momento descrito em O
mito de Sisifo, e do qual trataremos a seguir, quando “os cenarios desmoronam”.
Pois quando tal fato ocorre, o que resta é uma nostalgia do momento em que eles
estavam de pé. E a nostalgia o que impulsiona 0 homem absurdo & construcéo de

Novos cenarios, a supressado de muros pela constru¢cao de novos muros.

7 Novamente, no recorte genealdgico e ndo historico.



3- ADESCOBERTA ABSURDA

Camus, ao tratar da situacdo do homem que abandona a vida irrefletida
descrita no capitulo anterior, propora o uso da figura dos “muros absurdos” para
ilustrar a situagdo daquele sujeito que se vé fora da “casa do pai”s, das “nupcias”, do
universo de sentido que antecede a sensacao de nausea (MS, p.29) que se impde a
guem é deparado com um mundo espesso e irredutivel (MS, p.28). A contradicdo
principal descoberta, conforme Camus, € a injustificada e absurda presenca da
morte, que se contrapde a vontade do homem de tudo compreender e integrar por
nao ser uma experiéncia que possa ser simbolizada (MS, p.29), uma vez que
apenas o que é experimentado pode ser simbolizado.

O gue se formula sobre a morte € um simbolo de um simbolo (MS, p.29), uma
descricdo da experiéncia alheia, esta justificada dentro de um universo de sentido
como parte de uma explicacdo de mundo que abarca toda a vivéncia do individuo.
Deste modo, o que h& de absurdo na presenca da morte €, pelo menos, amortecido
por uma explicacdo de finalidade que, mesmo que néo faca sentido em si mesma, é
aceita por vir da mesma origem que permitiu com que todo o resto da vivéncia

daquele individuo fosse dotada de plenitude e sentido.

O “universo de sentido” é, como afirmamos no capitulo anterior, o cenario onde
transcorria essa vida de plenitude e beleza. E os cenarios desmoronam (MS, p.27)
num dia qualguer, sem que se possa dizer muito sobre os motivos deste fato. Assim

como o argumento fundado num “paraiso perdido”, a descoberta do absurdo é

8 Retiramos tal analogia da obra O primeiro homem, cujo titulo faz referéncia a alegoria da
criacdo do mundo narrada no livro do Génesis. Neste romance postumo e inacabado, Camus
elabora a descrigdo de um mundo sem meméoria ou histéria, onde cada individuo era “como o
primeiro homem”. A descricdo da vida neste mundo desenrola-se, alternadamente, entre os
malsucedidos esforgos genealdgicos empreendidos pelo adulto Albert Camus por cemitérios e
cartorios argelinos em busca de suas origens pessoais e familiares, e que demonstram “a
impossibilidade da memoaria” conforme afirma Manoel da Costa Pinto na introdugéo a edigao
brasileira, e a narrativa romanesca propriamente dita, que é construida a partir das imagens
da infancia de Camus. Esse mundo originario é descrito como um cenario fechado, para o
qual ndo ha retorno. A memoaria € impossivel e, desde o momento final da narrativa, quando o
jovem Camus abandona uma possivel vida como tanoeiro na oficina de seu tio para iniciar
seus estudos no Liceu de Argel, o acesso aquela plenitude de sua infancia pobre sob o sol
esta fechada. Assim, se aquele cenario era o cenario do primeiro homem, ou seja, uma
alusdo ao Eden, a casa criada por Deus, a descoberta dos limites e a saida da vida irrefletida
correspondem ao momento em que, por comer do fruto da arvore proibida — conhecimento do
bem e do mal - 0 homem é expulso da casa de seu Pai e parte para construir ele mesmo seu
lugar no mundo.
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univoca e indemonstravel. O absurdo, assim como a plenitude, é um sentimento
(MS, p.25)9 e ndo se presta a demonstracbes apoditicas, mas sim a verificacdes
quanto aos seus efeitos, a descricdo de seu “mundo exclusivo, onde eles encontram
seu ambiente [...] Um universo significa uma metafisica e uma atitude de espirito”
(MS, p.25).

Todo um trabalho de genealogia e fenomenologia10 dos sentimentos de
plenitude, nostalgia e absurdo seré elaborado por Camus com o objetivo de torné-los
claros no ponto especifico onde sua compreenséao faz sentido e € adequada, como
parte do método declarado em O mito de Sisifo, de “restituir a filosofia o suporte de
carne” (MS, p.103) evitando o tipo de pensamento que se afirma apenas como mero
jogo de eruditos. Pois 0 que importa na descoberta absurda € que o sentimento do
absurdo imp6e uma verdade (HR, p.18) ao pensamento. Uma verdade parcial e

provisoria, € certo, mas que nem por isso deixa de se impor.

Tal verdade que acompanha a descoberta do absurdo demonstra que a vida
ndo tem sentido Ultimo ou que, se existe tal sentido, ele nos é inacessivel e,
portanto, indiferente. Aquele individuo que até a descoberta absurda viveu no tempo
de um eterno presente, consumindo-se durante o processo cujo desfecho € a morte
— Unica certeza fora dos universos de sentido - na plena adeséo ao tempo presente,
aceitava o futuro como algo natural ou mesmo positivo, como a decorréncia l6gica
do encadeamento das lembrancas do passado e das ac¢Bes do presente. Desde a

descoberta absurda, tal atitude perante a vida torna-se impossivel. Para Camus:

Da mesma maneira, e em todos os dias de uma vida sem brilho, o tempo

9 Camus também fala da nocdo de absurdo, ou seja, da representacdo simbodlica deste
sentimento para fins de comunicagao. Em MS, lemos que “O sentimento do absurdo nao &,
portanto, a nocdo do absurdo. Ele a funda, simplesmente. N&o se resume a ela, exceto no
breve instante em que aponta seu juizo em direcdo ao universo. Depois s6 lhe resta ir mais
longe. Est4 vivo, o que significa que deve morrer ou repercutir mais adiante, assim como o0s
temas que repercutimos.” (pp.39/40). Camus ainda equipara a absurdidade a uma paixao, “a
mais dilascerante de todas” (MS, p.34). No entanto, remete tal afirmag¢do ao questionamento
guanto a possibilidade convivermos com tal paixdo, e a narrativa da vida nesta paixdo se
desenrola no 2°. ciclo da obra, identificada com a revolta.

10 Provisoriamente afirmamos que o uso que Camus faz do método fenomenoldgico esta
relacionada a dimensdo pathetica da revolta. O absurdo € um sentimento, uma afetacéo
interna que nao pode, per se, ser descrita analiticamente. No entanto, enquanto sentimento
que imp&e uma paixdo, o absurdo relaciona-se com a revolta, que é como abordaremos mais
adiante, a paixdo correspondente ao sentimento do absurdo. Deste modo, enquanto pathos
absurdo, passagem, enfrentamento, a revolta implica em acdo e a acdo, ao demonstrar 0s
caracteres externos do individuo enquanto padece do sentimento do absurdo, pode ser
descrita em seus fenbmenos.
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nos leva. Mas sempre chega uma hora em que temos de leva-lo. Vivemos

no futuro: “amanhd@”, “mais tarde”, “quando vocé conseguir uma posi¢ao”,
“‘com o tempo vocé vai entender’. Estas inconsequéncias sdo admiraveis,
porque afinal trata-se de morrer. Chega o dia em que o homem constata ou
diz que tem trinta anos. Afirma assim sua juventude. Mas, no mesmo
movimento, situa-se em relacdo ao tempo. Ocupa nele o seu lugar.
Reconhece que esta num certo momento de uma curva que, admite, precisa
percorrer. Pertence ao tempo e reconhece seu pior inimigo nesse horror que
o invade. O amanhd, ele ansiava o amanh&, quando tudo em si deveria
rejeita-lo. Essa revolta da carne é o absurdo.(MS, pp.27/28)

A descoberta deste carater fatal do tempo faz com que aquele que descobre o
absurdo rejeite 0 encadeamento l6gico existente entre passado e futuro, bem como
a todo sistema teleolégico que parta de sua nostalgia e, utilizando-a, prometa algo
gue se assemelhe a um regresso. Nao ha mais certezas, ndo ha relacdo necessaria
entre atos presentes e acontecimentos futuros. E provavelmente ndo ha um mundo
fora do tempo onde a nostalgia de unidade e sentido possa ser aplacada. Nesse
mundo destituido de sentido, o que resta ao individuo é a consciéncia que lhe
aponta insistentemente a falta de sentido. Tal conhecimento “faz tabula rasa” (HR,
pp. 20, 21 e 35), funda um novo universo — torto — de sentido, com suas novas

revelacdes e até com sua trindade, conforme consta em O mito de Sisifo:

O absurdo nasce desse confronto entre o apelo humano e o siléncio
irracional do mundo. Isto é o que ndo devemos esquecer. A isto é que
devemos nos apegar, porque toda a consequéncia de uma vida pode nascer
dai. O irracional, a nostalgia humana e o absurdo que surge de seu
encontro, eis os trés personagens do drama que deve necessariamente
acabar com toda logica de que uma existéncia é capaz” (MS, p.39).

Na plenitude, vivia-se para o futuro, para a cidade perfeita dos céus ou da terra.
E todas as contradi¢des verificadas na vivéncia do mundo eram aceitas, relegadas
ou mesmo combatidas de acordo com tal sentido de vida. Novamente, afirmamos
gue pouco importa se tal sentido tem origem pré-religiosa, religiosa ou politica, se é
uma lembranca de infancia ou um projeto de futuro. Ocorre que a descoberta do
absurdo impde o conhecimento da gratuidade da morte e da vida. Assim, todas
essas contradicdes que eram superaveis nos “universos de sentido” perdem a

justificagao e apresentam-se como absurdas.

Fora dos universos de sentido, percebe-se que o mundo é “denso” (MS, p.28),
‘que até uma pedra nos € estranha, irredutivel para nos” (MS, p.28), que “o
conhecimento verdadeiro nos é impossivel (MS, p.26) e que toda grande explicagéo

de mundo “decai na poesia”, na imagem, no simbdlico (MS, p.33).

No entanto, tal percepcdo ndo pode implicar numa rejeicdo da razdo —
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porquanto a razdo que julga tudo absurdo a partir da nostalgia € a unica “certeza”
daquele que vivencia o absurdo. Além disso, nosso conhecimento, na préatica, nos
serve. Apenas, afirma Camus, ndo se deve fiar na razdo como se ela pudesse trazer
um conhecimento pleno sobre a totalidade de um objeto — conhecimento inumano —

ou um conhecimento plenamente justificado, que sirva para reunificar o mundo:

Mas eu conheco na pratica os homens e os reconhego em sua conduta, no
conjunto de seus atos, nas consequéncias que sua passagem suscita na
vida. Da mesma maneira, todos esses sentimentos irracionais sobre 0s
guais a analise ndo sabe agir, posso defini-los na prética, aprecia-los na
pratica, reunindo a soma de suas consequéncias na ordem da inteligéncia,
captando e registrando todos os seus rostos, redesenhando seus universos
(MS, p.26).

O que se pode afirmar, entdo, é que se os objetos do conhecimento séo
irredutiveis pois o conhecimento “em si” ou “justificador” é vedado, a razao serve
para um conhecimento voltado a multiplicidade dos objetos, em suas infinitas
nuances. E o reconhecimento racional do absurdo, bem como as formulagbes que
dele decorrem, parte entdo, consoante mencéo feita anteriormente, de um raciocinio
da mesma natureza da davida metddica de Descartes. Alias, conforme Hengelbrock,
esse tipo de formulacdo racional acompanha Camus desde sua formacao
universitaria:

A filosofia que conheceu na Universidade de Alger era a do criticismo
francés que apresentou muitas variantes, [...] inspira-se simultaneamente,
em Descartes e Kant, porque radica no confronto entre “mundo” e
“consciéncia”. A consciéncia € aqui encarada como caminho certo e
auténtico para a compreensao do eu e do mundo. Como verdade primeira, o
absurdo corresponde também a esta forma base do filosofar tradicional

francés. Esta tradi¢éo revela-se apenas ao leitor fugitivo por causa do modo
lacénico como Camus se exprime. (HENGELBROCK, 2006, p.33)

Num mundo privado de sentido, a sentenca que diz: “num mundo privado de
sentido...”, afirma-se como primeira e Unica evidéncia, como verdade a estruturar e

organizar a relacéo do individuo com sua nostalgia e com o mundo. Para Camus:

Se considero verdadeiro esse absurdo que rege minhas relacdes com a
vida, se me deixo penetrar pelo sentimento que me invade diante do
espetaculo do mundo, pela clarividéncia que me impbe a busca de uma
ciéncia, devo sacrificar tudo a tais certezas e encara-las de frente para
poder manté-las. Sobretudo, devo pautar nelas minha conduta e persegui-
las em todas as suas consequéncias. Falo aqui de honestidade. (MS, p.34)

Neste sentido deve ser interpretada a afirmacdo de que o sentimento do
absurdo, como todo sentimento, impde seu proprio método de pensamento e acao.
Enquanto sentimento dominante em um determinado individuo num determinado

momento, o absurdo impde-se por sua mera presenga em “sistema” de crencgas e
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em fonte de valores, afinal, conforme Camus, aquele que declara o mundo absurdo
precisa acreditar, no minimo, em sua prépria declaracdo (HR, pp.20/21). Além disso,
esta Unica verdade adere ao homem que vivencia o absurdo como uma tabua de
salvacdo. Se a vida ndo tem sentido, resta enfrentar tal falta de sentido ou entéo
deixar-se morrer — literalmente pelo suicidio (MS, passim) ou por meio dos saltos
politico/religiosos (MS, passim). A condicdo absurda imp&e sua prépria ética ao
exigir que os valores revelados, honestidade e paciéncia, sejam praticados — ou

seja, convertidos em virtudes.

Honestidade aqui significa a exigéncia da manutencdo dos termos que
compdem a condi¢cdo absurda, enquanto paciéncia é a obstinacao para preservar 0s
elementos desta condicdo, apesar das tentacdes, para a pratica dos saltos. Essa
insatisfacdo, essa falta de algo que ndo existe mas deveria existir e traduz-se numa
nostalgia sem nome e sem corpo e acaba impondo determinados compromissos e
comportamentos. Enquanto método de pensamento, esse pathos11 implica na
rejeicdo dos jogos filosoficos que se afastem das “questdes simples e fundamentais
da vida” (HENGELBROCK, 2006, p.25) onde “a resposta é urgente porque tem
consequéncias imediatas para o nosso agir’. E esta forma de pensar que impés para
Camus o suicidio e o0 assassinato como questdes nos dois ensaios de filosofia e que
demonstram os limites contra 0s quais o pensamento ira bater-se, a saber os limites
de si — 0 quéo estranho o homem € a si mesmo — e os limites do outro — 0 quédo
desconhecidos e inacessiveis eles sdo, bem como os métodos de pensamento

restantes: o de La Palice e o de Dom Quixote (MS, p.20):

La Palisse, lendério capitéo francés, nascido na primeira metade do século

11 Entendemos que o pathos do sentimento absurdo € a revolta. Tomamos pathos por caminho,
passagem e paixao. Este termo sera aplicado especialmente no préximo capitulo, porém,
provisoriamente, afirmamos nosso entendimento de que a revolta é a paixao correspondente
ao sentimento do absurdo, é o processo de padecimento do individuo que atravessa tal
sentimento. Deste modo, a descoberta absurda implica em um pathos, denominado revolta,
gue se verifica nas acfes do individuo que padece do absurdo, na sua superacdo e
enfrentamento. A relagdo entre pathos e método da-se na medida em que o sentimento do
absurdo, ao impor-se enquanto verdade ao individuo, obriga seu enfrentamento, a realizacao
da passagem por seu universo; e o0 método diz respeito a forma em que isso se da, forma
esta adstrita a honestidade e paciéncia que sdo os primeiros valores revelados pela revolta.
Aqui é consideravel a influéncia cartesiana ja mencionada no texto. Ao ergo sum de
Descartes, Camus contrapde seu “eu me revolto, logo existimos”. Se ha uma verdade ultima
na descoberta absurda, a obediéncia honesta aos ditames de tal verdade também implica
naquilo que seria seu “discurso do método”. Porém, por tratar-se de uma verdade absurda,
este método nado se delimita de forma clara, “metddica’. E uma “ascese cega”, na defini¢ao de
Camus.
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XV e cantado em conhecidas cancdes de soldados, encara a vida sem
ilusBes. Quer as coisas como elas sédo, e como raramente séo boas, so lhe
resta o desprezo. Dom Quixote representa a atitude contraria: o seu
entusiasmo pelo que é magnifico e bom fa-lo dramatizar a visdo do mundo.
Quer exterminar o mal imediata e radicalmente e por isso tem de encontra-
lo. Moinhos de vento transformam-se em gigantes furiosos porque o mal
nao é palpavel. E quanto mais desesperada se torna a luta contra o suposto
inimigo, mais furiosa se mostra a fantasia. No fim, sé resta o ridiculo e o
esgotamento. (HENGELBROCK, 2006, pp. 42/43)

Os métodos de pensamento resultantes do absurdo revelam novos limites: La
Palice leva a seriedade a um extremo onde ela deixa de ser “séria” — torna-se
cinismo, pois a mera aceitacdo das coisas como sao implica numa confissdo de
impoténcia para ou desinteresse em mudéa-las. Acaba-se apenas reafirmando o
Obvio para cair no ridiculo:

Com um discurso sério
Provou que privacdo da vista

E outras doencas dos olhos
Sao prejudiciais a visdo (Citado em HENGELBROCK, 2006, p.42, nota)

A “adesdo plena” a realidade, ao estilo de La Palice, € ainda vontade de
plenitude e faz de seu portador um frivolo e cinico repetidor de pleonasmos. Por
outro lado, o lirismo puro, a idiossincrasia tornada em ética desligada de
racionalizacéo critica leva ao quixotesco. A mera aceitagdo do mundo implica na
aceitacdo do mal, que contraria a natureza humana e é rejeitada pelo sentimento do
absurdo. A mera rejeicdo do mundo implica na rejeicdo de tudo que existe de belo, e
também implica em autonegacao, uma vez que se estd no mundo. A nostalgia ndo
cessa e o suicidio, em qualquer das formas colocadas por Camus, ndo € uma opg¢ao
— ou é uma opcao irrelevante, uma vez que tira seus adeptos do debate. Deve-se
viver com a nostalgia, lutar para aplaca-la sabendo de antemao que tal vitoria é
impossivel. E por qué? Como escreveu Camus, apropriando-se da maxima
elaborada por Nietzsche, “a vida ndo é um argumento” (GC, 121, indiretamente
citado por Camus em MS, p.23). Essa opcao pelo enfrentamento da condicao
absurda é a “aceitagdo” de um desafio que tem por origem o fato de que se aprende
a viver antes de se aprender a argumentar. Trata-se, simplesmente, de uma
afirmacao da vontade de viver que se reconfirma a cada respiracédo (HR, p.19. Ver
também QUILLIOT, 1970, p.101) e que se converte em desafio ao pretender néo se

deixar constranger por uma pretensa incompletude de origem racional. De acordo
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com Quilliot:

Apesar das aparéncias (“se julgo que uma coisa é verdadeira, eu devo
preserva-la”), ndo ha aqui argumento racional. Que evidéncia ha disso?
Mesmo supondo que a natureza humana pode ser “verdadeira”, tdo Unica,
porque ela deveria ser preservada, ndo apesar de, mas por ser Unica? Ao
invés, vejo nesse argumento uma espécie de desafio cheio de juventude,
uma disposicéo para o risco, uma outra forma para sustentar uma alegacao
para o impossivel e proclamar a revolta, o desejo de viver apesar de tudo —
desde sua definicdo de verdade: “eu chamo por verdade a tudo que
permanece”. - apesar da inseguranca, do sofrimento, das inevitaveis falhas,
ou mesmo por causa de tudo isso, sem falar na fidelidade a sua infancia e a
sua méae” (QUILLIOT, 1970, p.93)

Eis, inclusive, um dos significados do mito de Sisifo. Empurra-se a pedra até o
alto da montanha sabendo que ela ira cair e que o esforco recomecara, assim
sucessivamente por toda a eternidade. Ao conhecer tal destino — que néo é diferente
do destino de qualquer trabalhador comum — o homem deparado com o absurdo o
supera. “A clarividéncia que deveria ser o0 seu tormento consuma, ao mesmo tempo,
sua vitéria” (MS, p.123).

Trata-se de uma vitéria estranha, a vitoria de um individuo que, ao reconhecer
o absurdo da sua prépria condicdo, e ao constatar a impossibilidade do
conhecimento pleno, adquire “pleno” conhecimento da prépria condicdo. A negagéo
de um sentido transcendente que reunifigue um mundo que em si hdo tem sentido,
opde o conhecimento daquilo que € humano e “faz do destino assunto humano, que

deve ser acertado entre os homens." (MS, p.124).

No entanto, essa condicdo e essa vitdria sdo, por sua prOpria natureza,
temporarias e também deverdo ser superadas. Camus encerra o Mito de Sisifo com
a afirmacao de que “é preciso imaginar Sisifo feliz” (MS, p.124) - mas ndo afirma que
Sisifo &, de fato, feliz. E nem poderia fazé-lo, pois a condicdo de Sisifo, depois de
sua vitoria sobre os deuses e o rochedo, ainda € a de um escravo, acorrentado a um
destino que ndo desejava e preso a uma rotina que lhe foi imposta. A inocéncia
perdida ndo retorna e o universo de Sisifo € ainda artificial. Sua resposta é o orgulho
humano que se ergue perante uma condicdo esmagadora. Sua beleza reside ai,
nessa adesao a realidade plena de consciéncia, nessa clarividéncia da inutilidade da
vida desacompanhada da vontade de desistir — pelo contrario, a certeza da
inutilidade alimenta a vontade de viver pois implica hum desafio a ser superado. A
resposta de Sisifo é parcial e, ao converter-se em universo fechado de sentido,
também sera julgada absurda e devera ser superada. O Mito de Sisifo também
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torna-se rochedo a ser empurrado, como mito que sempre retorna a si mesmo e
funda novos universos de sentido. Sua vitéria ndo vence a nostalgia, pois também é

nostalgia.

A clarividéncia de Sisifo, ao mesmo tempo proletario e artista, é
apresentada em O mito simultaneamente como valor estético e politico em
si mesmo, embora as condicdes de sua escravizacdo ndo sejam alteradas

por seu trabalho incessante ou por sua lucidez. (CARROL, 2007, p.32)12

O paradoxo da condigédo absurda € que, ao mesmo tempo, ndo € possivel sair
do absurdo e ndo é possivel nele viver. A felicidade de Sisifo € antecedida e, de
certo modo, depende de um “é preciso”. “Nada de decisivo se constréi, a ndo ser
sobre um ‘apesar de tudo”(C2, p.242). Fugir dos muros absurdos demanda a
construgdo de novos muros. A nostalgia, a vontade de unidade sempre apontam
para a constru¢cdo de um universo de sentido que negue o absurdo. E a construcéo
desse universo de sentido sempre termina por negar o homem naquele ponto onde

sua natureza humana néo se adeque a tal universo. Segundo Camus:

Existe um fato evidente que parece absolutamente moral: um homem é
sempre vitima de suas verdades. Uma vez que as reconhece, ndo é capaz
de se desfazer delas. Precisa pagar um preco. Um homem consciente do
absurdo estd ligado a ele para sempre. Um homem sem esperanca e
consciente de sé-lo ndo pertence mais ao futuro. Isto é normal. Mas também
€ normal que se esforce para escapar do universo que criou. Tudo o que foi
dito até aqui s6 tem sentido em funcao, justamente, deste paradoxo. (MS,
p.42)

E o sentimento de estranheza e exilio tendera a crescer na medida em que tal
universo de sentido torne-se mais concreto. Pois, como jA mencionamos, as
verdades mais profundas terminam por reportar-se a poesia. O absurdo sempre se
erige para demonstrar o que ha de inumano naquilo que € humano, contra o que

deifigue ou negue a razao.

De tudo o que afirmamos até aqui, podemos concluir que o homem na
condicdo absurda encontra seus limites no tempo, em seu préprio corpo, nas
limitacGes de razdo e conhecimento e no outro. O absurdo aponta apenas para uma

. L p 13 Lx P = 4
saida provisoria, que € o ethos™ da criagcao artistica e sua expressao € a revolta,

12 As traducgfes desta obra sdo de nossa autoria.

13 A ideia de um ethos como concluséo da superacédo do absurdo esta implicita em C1, p.101 e
consta da op cit de Henglebrock. A vivéncia da condicdo absurda ndo pode revelar uma ética
— esta entendida como cddigo fechado de normas para o comportamento individual — no
entanto, a vivéncia do absurdo leva o individuo aos enfrentamento de suas proprias
limitacdes de pensamento e conduta. Tangenciando tais limites, o individuo os descobre e
adquire um conhecimento sobre si mesmo e sobre a vida que |he pode ser imputado como
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aquele péndulo (HR, pp.337/338) entre o universo do sagrado e o universo do
sentido.

uma sabedoria e como um ethos, ou seja, como “expressdo normativa de sua prépria
natureza”, esta reconquistada no escaldar do sentimento do absurdo durante o pathos da
revolta. Camus fala, na passagem apontada nos Carnets, na aquisicdo de um savoir-faire
contraposta a aquisicdo de uma sabedoria. Retomaremos a questdo dos limites no capitulo 5.
A criacdo artistica guardara correspondéncia a tal ethos na medida em que, vedado o
conhecimento racional pleno, este nao sera rejeitado, mas completado artisticamente. Cada
conceito, despido de suas pretensfes de verdade absoluta, sera utilizado como nuance da
experiéncia do individuo com a realidade por ele traduzida e, por tratar-se de uma nuance, ou
seja, uma visdo parcial, aquilo que falta para a compreensdo necessaria do individuo sera
completado esteticamente, inventado. Voltaremos a este tema no capitulo 7.



4- ABSURDO E REVOLTA

Preliminarmente, cabe aqui prevenir um possivel mal-entendido. Por ser a obra
de Camus organizada em ciclos distintos — absurdo, revolta e medida -, bem como
pelo tempo decorrido entre a publicacdo dos dois primeiros ciclos, pode-se entender
que ha uma passagem do absurdo a revolta, como se houvesse uma relacdo

hierarquico-temporal do primeiro para a segunda.

A relacdo entre absurdo e revolta é imediata e necessaria. O absurdo é um
sentimento e a revolta é a sua paixao e, enquanto paixao, sua expressao exterior. A
revolta € a passagem pelo sentimento do absurdo, sua paixdo e enfrentamento - é
em tal acepgéo que falamos em pathos de revolta. Desde 0 momento da descoberta
absurda, se ha relacdo hierarquica/temporal, esta se da entre a descoberta do
absurdo com a vivéncia da revolta que Ihe é correlata e a descoberta de valores e a
consequente construcdo de um ethos que “resulta” da passagem por esse
universo'. Ou seja, o absurdo ndo é um ponto de partida para a revolta e nem a

revolta coloca-se como busca do sentido perdido.

Absurdo e revolta sdo, simultaneamente, pontos de partida, a partir do
momento em que, ao desmoronarem o0s “cenarios” dos universos de sentido, o

. ., . 1 . .
individuo depara-se com o mais completo niilismo > e, obrigado pela vida - que

14 Aqui colocamos o termo entre aspas para reduzir seu alcance, uma vez que ndo entendemos
0 processo por uma teleologia desenrolada entre a vivéncia do absurdo e a aquisicdo de um
ethos, mas sim como de tentativa e erro, de descoberta que sera radicalmente Unico, posto
gue as experiéncias resultantes da vivéncia de cada individuo sdo radicalmente Unicas.
Assim, afirmamos provisoriamente, neste ponto destas reflexdes, que o enfrentamento do
pathos absurdo resulta na aquisicdo, na conquista de uma sabedoria que possui carater
pratico e ndo se confunde com uma ética; € construida e ndo propriamente descoberta. Este
tema sera retomado mais adiante.

15 A relacdo entre niilismo e absurdo sera abordada no capitulo 7. Camus toma por definicao de
niilismo a constante da “obra” Vontade de poténcia, de Nietzsche, com a qual trava diadlogo
em O homem revoltado. Provisoriamente, afirmamos que Camus identifica o0 momento da
descoberta absurda com o da identificagdo do niilismo. Mais especificamente, em O homem
revoltado, Camus afirma que o sentimento do absurdo tem por pressuposto o niilismo, a falta
de sentido da existéncia. Tal sentimento, no mesmo trecho, é afrmado como parte de um
movimento desesperado cuja dindmica interna implica em sua auto superacdo — o que
explica, por exemplo o fato da secéo final da obra ter recebido o titulo Para além do niilismo.
Assim, podemos afirmar que, para Camus, o niilismo, percebido desde a descoberta absurda,
tem por uUnica “funcdo” servir de ponto de partida para aquele pathos de revolta descrito
anteriormente, e que o enfrentamento do niilismo resulta, para Camus, na sua superagao por
si préprio quando o absurdo, intensificado até o seu limite, revela os valores que |he sdo
subjacentes e quando a impossibilidade de plenitude de conhecimento é admitida e abracada,
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antecede o raciocinio que demonstra o niilismo, o ultrapassa por meio da descoberta
de um ethos que, preservando a consciéncia da tensdo presente na condicao
absurda, faz com que esta ultrapasse a si propria numa experiéncia que é fonte de

valores positivos.

O tema da revolta est4 presente na obra de Camus, de forma marginal, desde
antes da publicacao do ciclo do absurdo — ja que o tema das obras de juventude é
justamente a unidade entre homem e mundo cuja perda resulta na descoberta do
absurdo. Aparece pela primeira vez, de forma explicita, nas anotacdes dos Carnets
do dia 9 setembro de 1937, quatro anos antes da publicacdo de O estrangeiro, obra
gue inaugura o ciclo composto também pelo ensaio O mito de Sisifo e pelas pecas
Caligula e O mal-entendido. No ciclo do absurdo, embora o foco esteja na
descoberta do sentimento do absurdo, o tema da revolta € uma presenca constante,

) L1
embora implicita™®.

A atitude revoltada esta presente nas reflexdes do Mito de Sisifo, bem como
nas condutas de Diego, Cherea e Caligula, Martha e Meursault'’. Este altimo, alias,
ilustra bem a “passagem” da inocéncia ao absurdo e a revolta nos dois momentos no
romance em que sua “terna indiferengca” (MALAFAIA, 2009, passim) é violada:
primeiramente, na passagem do assassinato do arabe, quando o sol, simbolo de
vida nas obras de Camus (QUILLIOT, 1970, p.205 e Carvalho, 2010, pp. 265/268),
refletindo na faca que o arabe exibe de forma provocativa - a faca como simbolo da
morte em contraste com o simbolo da vida - rompe o “equilibrio do dia” (L'E, p.60) e
leva Meursault a matar, num reflexo que é paixdo de vida e rejeicdo da morte.

Violada a indiferencga, a “inocéncia”, o individuo é langado no universo do sentimento

sendo substituida a vontade de tudo conhecer pela de descrever o que € possivel, dentro da
perspectiva de criacdo que mencionamos em nota anterior e que desenvolveremos dentro
destas reflex8es nos capitulos subsequentes.

16 Cf. Ribeiro, “ja quando escrevia o MS, Camus pensava no ensaio sobre a revolta que
escreveria mais tarde, e onde tentaria, depois da descricdo dos diversos aspectos do
sentimento do absurdo, as diferentes atitudes do Homem Revoltado”. (1996 p. 249)

17 Cf. Ribeiro, lemos que: “todos os heréis de Camus se revoltam, cada qual a sua maneira:
Caligula revolta-se contra 0 ndo-eu metafisico, os deuses, o destino e a morte. Meursault,
contra o nao-eu social. Sisifo, contra o absurdo. Martha, contra a injustica da condicéo
humana. Rieux revolta-se contra o mal. L'Etat de Siége, contra a morte, contra 0 medo e
contra a peste. Kaliayev e Dora revoltam-se contra a injustica social. J-B Clamence, contra a
duplicidade generalizada das criaturas. Nos Discours de Suéde define-se a arte como a
revolta contra a realidade, contra o mundo, no que ele tem de inacabado.” (1996, p.257)
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de absurdo e sua conduta é, a partir dai, revolta.

Trata-se aqui da conduta irrefletida que, por paixao pela vida e por um
momento feliz que se esvai em si mesmo, mata, rejeitando num sé ato o simbolo da
morte e aquele que o ostenta. E esse um exemplo do assassino “inocente” descrito
na introducdo de O homem revoltado (p.13), despido de racionalizacbes sobre o
direito sobre a vida do outro e que, para reequilibrar o mal por si perpetuado,
assume o risco de sua conduta e chega a consentir com a prépria morte. Trata-se de
uma revolta primitiva (HENGELBROCK, 2006, p.110), que permite a Meursault
participar passivamente de seu proprio julgamento, aceitando-o enquanto ato

perfeitamente natural'® cujo desfecho lhe era, de certo modo, indiferente.

Em outro momento, apds julgamento e condenacdo, no dia anterior a sua
execucao, Meursault € visitado pelo capeldo do presidio. Nesse instante, rompe-se

novamente o equilibrio:

- N&o, meu filho - disse ele pondo-me a m&o no ombro. - Estou ao seu lado,
mas ndo o pode saber, porque o seu cora¢do estd cego. Rezarei por si.
Entdo, ndo sei por que, qualquer coisa rebentou dentro de mim. Pus-me a
gritar em altos berros e insultei-o e disse-lhe para ndo rezar e que, mesmo
que houvesse um Inferno ndo me importava, pois era melhor ser queimado
no fogo do que desaparecer. Agarrara-o pela gola da sotaina. Atirava para
cima dele todo o fundo do meu coracdo com impulsos de alegria e de
cOlera. Tinha um ar tdo confiante, ndo tinha? Mas nenhuma das suas
certezas valia um cabelo de mulher. Nem sequer tinha a certeza de estar
vivo, jA que vivia como um morto. Eu, parecia ter as méos vazias. Mas
estava certo de mim mesmo, certo de tudo, mais certo do que ele, certo da
minha vida e desta morte que se aproximava. Sim, ndo sabia mais nada do
gue isto. Mas a0 menos segurava esta verdade, tanto como esta verdade
me segurava a mim. (L'E, p.108)

A condicdo absurda é a condicdo daquele que possui, a0 mesmo tempo, um
sentimento da propria eternidade e a certeza — confusa, pois ndo simbolizavel - da
morte. O homem pode consentir, na condigdo de “inocéncia”, com sua propria morte
enquanto a discussao sobre o “sentido” da vida ndo é colocada, uma vez que nessa
condi¢éo nédo faz sentido dizer que a vida ndo tem sentido. Vive-se para o eterno

presente e a morte apresenta-se como causa de uma revolta que se resolve em

18 Natural para Meursault € ter que pagar com a prépria vida pela vida de outrem. Meursault,
enquanto personagem que tipifica uma forma de vida irrefletida, ndo tem consciéncia do
absurdo que ha, para Camus, em ser vingado pelo poder estatal, ou seja, pela
institucionalizagado e racionaliza¢édo de uma violéncia que s6 se “justifica” enquanto paix&o. No
entanto, mesmo em “O estrangeiro”, a critica de Camus a pena de morte esta contida na
prépria narrativa do julgamento de Meursault. A posicdo de Camus sobre o tema da pena de
morte esta expressa no Essai sur la guillotine e na introdugédo a O homem revoltado.
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paixao e éxtase. A partir do momento em que Meursault recebe do capeldo, em sua
cela, a “boa nova” que o impele a renunciar a vida presente — da qual ele se
despedira de qualgquer forma no dia seguinte - em nome de uma vida futura, de um
“outro mundo” desligado da carne e da terra, que nao “valia um cabelo de mulher”, o

absurdo da existéncia revela-se e ele se torna, no mesmo ato, revoltado.

Se a vida tem um sentido “dado” por um sistema qualquer de pensamento e
esse sentido ndo € aceito pela razdo, a morte torna-se inaceitavel. Se ao sentimento
de eternidade corresponde uma “realidade eterna” que exige ou consente na morte,
a Unica conduta do revoltado é a oposicéo constante a esse eterno, numa adesédo a
causa da vida. Assim, Meursault ataca o capeldo, enquanto simbolo daquilo que
nega — e num paradoxo, reconhece e delimita — sua recém-revelada condicdo
absurda enquanto tenta, numa confissdo desesperada, restabelecer o sentido
terreno de sua morte ao desejar, em suas ultimas palavras, “que houvesse muito
publico no dia da minha execucéo e que os espectadores me recebessem com gritos
de 6dio”.

Sua morte restabelece um equilibrio, o dos seres unidos pelo 6dio (MS, p.34),
sangue pagando por mais sangue e um escéndalo por outro escandalo. A essa
morte Meursault ndo se opde, ela ndo lhe parece artificial e absurda pois constitui a
morte que pessoas de seu tipo encontram, como consequéncia “natural”, como algo
que “acontece” ao cabo de uma vida irrefletida, como paixao e vinganca e como
disposicado a “pagar o pre¢o” pelo equilibrio que rompera ao assassinar o arabe na
praia, ou seja, com honestidade (MS, p.34. Ver também QUILLIOT, 1970, p.201) —
esse valor que, como ja dissemos, é revelado pelo absurdo e inerente ao homem na

revolta.

Meursault ndo aceita que sua morte seja vista do alto de uma piedade morna. A
vida antecede as racionaliza¢cdes e nao pode servir para justificar a necessidade de
manter a ordem e satisfazer uma opinido publica guiada pela imprensa que “fez” o
caso por falta de assunto (L'E, p.81), ou em nome de alguma nogao transcendental
de justica que aceita 0 assassinato do criminoso redimido, esperando e mesmo
oferecendo tal redencao para poder consentir com sua morte com boa consciéncia.
A tal situacdo, Meursault opde-se e espera pelo odio, contrapondo a racionalizacéo

de sua vida e de sua morte um sentimento que, como tal, demonstraria o carater
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humano dos espectadores de sua execucio e que, a0 menos, faria com que ele “se
sentisse menos sé” (L'E, p. 110), rodeado por homens de verdade e nao por formas

de vida racionalizadas de homens que vivem como mortos (RIBEIRO, 1996, p.225).

Neste sentido, cabe afirmar que desde o momento em que Meursault mata e é
preso, sua vida deixa de ser retratada como natural, entre seus amigos, sentimentos
e afetacOes, identificando-se desde entdo com o0 processo pelo qual passa a
responder. Assim, se na primeira parte do romance 0s personagens tém nome e
lugar na vida do protagonista — Mamae, Raimundo, Maria, Celeste, etc., - iniciado o
processo, seus personagens serdo identificados apenas pela funcdo — arabe,
advogado, juiz, promotor, padre, jornalista — sem lugar na vida real, como atores,
como nao-pessoas que exercem um papel em uma grande farsa da qual Meursault é
0 protagonista e que terd seu cume no momento de sua execucao em praca publica.
O individuo que se deitava com Maria, dividia um prato com seu amigo Raimundo
enguanto ouvia suas queixas a respeito de seu relacionamento com uma prostituta,
compadecia-se ao ver o estranho par formado por seu velho vizinho e um cachorro
feio e sarnento, é transformado em um ser unidimensional. Todas as possibilidades e
momentos de sua vida sdo resumidos a morte do arabe e as suas emocdes durante
0 sepultamento de sua mé&e. Sua vida como homem cessa e torna-se papel,
mascara em um grande teatro cujos personagens ndo sdo reais e 0s atos sao
encenados, até bufos. No entanto, a morte que lhe aguarda ao final da grande farsa

é real. E contra esta situacao absurda, Meursault manifesta toda sua revolta.

A uma vida humana plena, e que por isso mesmo néo aspira por plenitude, o
sentimento de absurdo impde-se, por diversos motivos e diversas formas. Porém,
por o absurdo servir para revelar as situagdes limitrofes das vivéncias humanas e
realcar o carater gratuito da morte, ndo se pode a ele ser indiferente. Assim, em
carta de 1939 escrita para sua entdo noiva e futura esposa Francine Fauvre, Camus

escreve.

[...] que ndo acredito de modo algum que eu seja o Unico a viver com a
consciéncia de que é absurdo. E justamente o contrario. Acredito que seja
uma verdade comum e valida para todos. Mas 0 que me interessa sao as
consequéncias. [...] As pessoas dizem 'é absurdo'. Depois, pagam seus
impostos e pdem a filha numa instituicéo religiosa. E que elas acreditam que
tudo termina quando se diz 'é absurdo'. Na realidade est4d apenas
comecando. [...] O absurdo da vida é um barco desgastado para intelectuais
do poés-guerra. Mas o pensamento filoséfico s6 comeca a partir do momento
em que prolongamos com rigor e honestidade a légica dos lugares-comuns.
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(Carta de Camus a Francine Fauvre apud Todd, 2004, p. 224)

A descoberta absurda € um ponto de partidalg. Se todos os sistemas de
pensamento sao niilistas para quem se descobre na condi¢do absurda, o absurdo
em si também € insustentavel, pois uma adeséo festiva lhe transformaria em sistema
(HENGELBROCK, 2006, pp. 82/83). De tudo o que lemos até aqui, podemos
concluir com Camus que néo é possivel sair do absurdo e nem nele viver. Longe de
transformar a questdo em um mero paradoxo, em um jogo de palavras, o sentimento
do absurdo revela a condicdo de um homem cercado por muros e limites e que tem,

em sua vontade de unificacdo e sentido, a necessidade de supera-los.

Entendemos ser este um modo adequado para a interpretacdo das obras do
ciclo da revolta. Podemos aplica-lo, por exemplo, a alegoria contida no romance A
peste: Rieux, herdi-narrador do romance ambientado na cidade de Ord onde
irrompe uma epidemia que faz com que a cidade seja fechada em quarentena dentre
muros, cercas € 0 mar gracas a peste bublnica, ira apresentar a descoberta
“coletiva” do absurdo da peste e, principalmente, as formas de afetacéo,
acomodacéo e reacao a ela. Numa abordagem bastante diferente da adotada em O
estrangeiro, romance do ciclo do absurdo onde o objetivo era demonstrar as
afetacOes internas de Meursault perante a descoberta do absurdo, a narrativa de A
peste visa demonstrar as diferentes reacdes a um mesmo absurdo expressas
enquanto acao individual e coletiva. Enquanto Meursault retrata 0 momento onde
“algo se parte”, quando a inocéncia esvai-se e a nostalgia “surge”, impondo o
sentimento do absurdo e a revolta em suas faces primitiva e metafisica, os
personagens de A peste retratam as ac¢des dos individuos diante dessas mesmas

experiéncias.

Ha uma clara inversdo de perspectivas em relagéo aos textos do primeiro ciclo,
onde a revolta estava implicita numa explicitacdo do absurdo. Agora, o sentimento
de absurdo é que sera subjacente ao texto, em segundo plano como um dado
inconteste e que dispensa explicagcdes — pois ja fora “explicado” no ciclo anterior.

Inclusive, em que pese o0 espaco de tempo que separa os lancamentos de O

19 Camus faz tal afirmacdo em sua resenha sobre o romance A nausea, de J.-P. Sartre e
publicada no Argel Republicain. A mesma ideia aparecera nas anotacdes dos Carnets do
periodo e acompanhara o autor em diferentes momentos nos ciclos do absurdo e da revolta.



4

estrangeiro e A peste, 0s romances transcorrem no mesmo tempo literario™®. O
esforco narrativo agora, dentro do projeto filosofico/literario de Camus, é o de
descrever o cenario e as acdes que nascem da descoberta absurda. Se o niilismo é
um ponto de partida, trata Camus em A peste de narrar o que podem fazer os

individuos a partir dele. De acordo com Silva:

O Estrangeiro parece a histéria de um individuo, quase incomunicavel, cuja
vida é perturbada por uma situacdo absurda; A Peste, por sua vez, € a
historia de uma cidade, um microcosmo metafora do macrocosmo. Trata-se
de um grupo de individuos que ndo apenas refletem e se angustiam, mas
também, e acima de tudo, agem e lutam juntos tentando vencer o flagelo
absurdo que os oprime. Se Meursault é o personagem solitario, Rieux é o
personagem solidario que, junto com outros, luta contra o mal que os
atormenta, mesmo se ndo consegue descobrir a origem nem compreender a
razdo da existéncia deste mal. (SILVA, 2012, p.3)

Diferentemente do tom brusco adotado no primeiro ciclo, onde narrava nuances
de um sentimento que ndo se da conhecer por completo, Camus agora faz a
descricdo detalhada da face externa de um pathos, traduzido em acgdes, daqueles
homens que, ao fazerem tabula rasa do sentimento de absurdo, descobrem em si
mesmos e na vida aquela promessa de valor que ultrapassa o niilismo (HR, cap.5) e
justifica a agao, dela resultando a conquista de um ethos despido de idealismos ou
negacoes, baseado no “sentimento original da revolta perante a injustica concreta”
(HENGELBROCK, 2006, p.110).

A conduta dos personagens de A peste, inspirados na resisténcia oposta pelos
franceses a ocupacao nazista, vai do adesismo do velho espanhol ao ressentimento
sistematizado do jesuita Paneloux, da nostalgia de um grande amor afastado pelos
muros de Rambert a adesdo desesperada e engajamento de Rieux. Pouco dira o
romance acerca do estado interno dos personagens. O que importa perante a
resisténcia contra A peste ndo € o que 0s personagens sentem a seu respeito, mas
sim o0 que fazem para enfrenta-la apds estarem imersos no sentimento de absurdo
que é proporcionado pelo espetaculo de morte e sofrimento e traz consigo a
sensacao de isolamento provocada pelos absurdos muros e grades que cercam a

cidade. Discutindo este carater da obra com Roland Barthes, afirmou Camus:

O que esses combatentes, cuja experiéncia parcialmente traduzi, fizeram,

20 LP, p. 56: “Grand chegara a assistir uma cena curiosa com a vendedora de tabaco. No meio
de uma conversa animada, ela falara de uma prisao recente que alvorocava Argel. Tratava-se
de um jovem que matara um arabe numa praia. — Se metessem toda essa corja na prisdo —
dissera a vendedora —, as pessoas honestas poderiam respirar.”
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eles o fizeram justamente contra 0s homens e a um pre¢o que o0 senhor
conhece bem. Eles o repetirdo, sem duavida, frente a qualquer terror e
gualquer que sejam suas feicfes - pois o terror tem varias -, 0 que justifica
uma vez mais a escolha de ndo nomea-lo precisamente a fim de poder
melhor atingir a todos. E sem divida isso mesmo que me reprovam: que A

peste possa servir a qualquer resisténcia contra qualquer tirania21

Durante a epidemia os banhos de mar s&o proibidoszz. A vida mediterranea,
irrefletida, esta proscrita de Ord desde a intensificacdo da pestezg. Seus cidadaos
sdo obrigados a viver dentro dos limites fisicos e “espirituais” da cidade — homens
mediterraneos tornados burgueses pela forca das armas, tendo que aprender a lidar
com a doenga e a morte de forma licida. A revolta toma a dimensé&o coletiva narrada
em O homem revoltado - a presenca constante da morte e a auséncia de justificativa
que aplaque o desejo de unidade; a nostalgia e a vontade de duragdo; o
enfrentamento desesperado da condicdo mortal. Aqueles que, preservando sua
revolta, ndo sdo derrotados pelos suicidios ou saltos terminam por encontrar uma
ética despida de idealismos, uma moralidade relativa (QUILLIOT, 1970, p.196) —
diretamente relacionada ao sentimento de absurdo que a originou e a conduta
revoltada desde a qual foi forjada - de homens livres e uma solidariedade advinda do

valor revelado pelo absurdo.

Se é fato que o absurdo traz uma promessa de valor, assim também o é que a

. . 24
revolta traz em si contida a promessa de uma moral~ — para Camus, todo valor
reconhecido impde sua prépria moral. A revolta € o processo externo do sentimento

z

de absurdo, é o pathos de quem esta imerso em este sentimento. E, a0 mesmo

21 Réplica de Camus a Roland Barthes. A polémica entre os dois autores foi traduzida para o
portugués por Manoel da Costa Pinto e publicada no jornal Folha de S&o Paulo, suplemento
FOLHAmais!. Sdo Paulo, domingo, 5 de janeiro de 1997.

22 E Curioso o paralelo que se pode tragar com a reacéo dos suditos do tirano “Peste” na peca
“Estado de sitio”: “Ao mar! Ao mar! O mar nos salvara. Que lhe fazem as doengas e as
guerras? O mar ja viu e cobriu muitos governos! O mar s6é oferece manhds vermelhas e
tardes verdes, e, da tarde para a manha, o rugido interminavel das suas aguas ao longo de
noites transbordantes de estrelas! Oh soliddo, deserto, batismo do sol! Estar sé diante do
mar, ao vento, de frente para o sol, liberto enfim das cidades cerradas como timulos e dos
rostos humanos fechados pelo medo. Depressa! Depressa! Quem me livrara do homem e dos
seus terrores? Eu era feliz no apogeu do ano, abandonado por entre os frutos, a natureza
igual, o Verao benévolo... Ao mar antes que as portas se fechem! [...] O nosso coragédo nao
era inocente, mas amavamos o mundo e 0s seus verdes: isto deveria bastar para nos salvar!

Nés ndo merecemos esta prisao!”

23 O cenario onde desenrolava-se a mencionada vida irrefletida da cidade de Oréa e do qual seus
cidadaos foram banidos com o aprisionamento da cidade pela peste esta descrito no ensaio
O minotauro, ou a inércia de Ora, de 1939. (L'ET, pp.59/87).

24 Trataremos da afirmagdo de uma moral em Camus no capitulo 9 e dos limites desta moral no
capitulo 10.
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tempo, sua expressao externa — fisica, visivel, concreta - e 0 processo de producéo
de um modo de vida condizente aquele valor revelado. O valor revelado pelo
absurdo, se absolutizado, tornar-se-a niilista. Sera sentido como absurdo e sera
objeto de nova revolta. Esse movimento é ciclico, s6 tem fim com a morte ou com a

instalagcdo de um universo de sentido.

Ha, como ja dissemos, uma relagdo necesséria entre sentimento e acdao,
embora nem todo individuo que padeca de um sentimento va agir ou reagir com as
mesmas a¢fes. Camus nao pretendeu esgotar a analise do sentimento do absurdo e
de sua face ativa que € a revolta. Trata-se aqui, no método exposto em O mito de
Sisifo, de “enumerar as aparéncias e apresentar o ambiente” (MS, p.26),0u seja, de

delinear uma fenomenologia do absurdo por meio da analise da acao revoltada.

Pelo exposto até aqui, sustentamos que o pensamento de Camus se
desenvolve a partir de uma perspectiva da vida que, condicionada pelas paixdes,
encontra o enfrentamento da condicdo absurda como pathos, como passagem,
desde a descoberta do desarrazoado do mundo até a conquista da moralidade
relativa que sé se afirma na pratica a qual fizemos alusdo ha pouco e que
retomaremos mais adiante. Nos préximos dois capitulos, trataremos dos problemas
imediatamente relacionados ao enfrentamento da condicdo absurda, a saber, da
impossibilidade da reconquista da plenitude e da presenca constante da nostalgia,

bem como dos limites encontrados pelo revoltado em seu caminho.



5- LIMITES

Ja em Nupcias, Camus define a felicidade como um simples acordo entre um
ser e a existéncia que ele leva (N, p.45). Tal acordo, porém, s6 € simples para
aquele tipo “inocente” que vive de forma irrefletida antes da descoberta do absurdo.
Apos tal descoberta, o “simples acordo” torna-se impossivel, uma vez que nao mais
existe solucdo para a nostalgia. As imagens de plenitude mais pungentes na obra de
Camus encontram-se em Nudpcias: imagens de juventude, praias e sol que ilustram
um mundo fechado de inocéncia e adesao a terra, como em Tipasa, onde “ver

equivale a crer”.

Porém, tal plenitude é re-presentada, narrada de forma exterior por um autor
gue ndo € mais capaz do simples acordo — se o fosse, estaria também sob o sol e
ndo em um gabinete escrevendo ensaios. Mesmo as descricdes mais liricas do
Mediterraneo nas obras de juventude de Camus ja sdo uma aplicacdo do método
exposto em O Mito de Sisifo ao qual fizemos alusdo ao final do capitulo anterior —
enumerar aparéncias e apresentar o ambiente. Para o Camus escritor, jornalista,
tuberculoso, ndo é possivel passar mais de um dia em Tipasa (N, p.17). Depois da
descoberta absurda, ndo é mais possivel vivenciar a plenitude da vida irrefletida.
Dela apenas sdo possiveis vislumbres, aproximacdes, momentos de felicidade

passageira e precaria. Assim, para Camus:

A principio inocentes sem que 0 soubéssemos, éramos agora
involuntariamente culpados: o mistério aumentava na mesma medida em
gue crescia nosso conhecimento. Por isso nos ocupavamos com a moral, 6
derriséo! Enfermo, sonhava com a virtude! No tempo da inocéncia, ignorava
gue a moral existisse. Hoje 0 sabia, mas néo era capaz de viver a sua altura
(L'ET, p.102).

O trecho acima transcrito integra a terceira fase da obra de Camus, onde o
autor, apdés o esgotamento do universo criativo dos ciclos do absurdo e da revolta,
retorna as fontes constitutivas de sua nostalgia para buscar o universo que lhe
permitira criar até entdo”. O fracasso dessa experiéncia — a impossibilidade da
memoria (PINTO, 2011 — apresentacdo a LPH) - marca a diferenca entre os textos

Nupcias em Tipasa, de 1938 e Retorno a Tipasa, de 1952, por exemplo. As nupcias

25 Trataremos dos possiveis caminhos que poderiam ter sido percorridos no 3° ciclo da obra de
Camus em nossas consideracdes finais.
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do homem com o mundo séo irrefletidas e, a partir do momento em que “se come da
arvore do conhecimento do bem e do mal” (Gn, 3) a expulsdo do paraiso é
inevitavel. A felicidade de Tipasa, antes plena, é vislumbrada em nuance apenas,
assim como a felicidade de Sisifo € apenas um momento no movimento circular de

sua vida.

Da mesma forma que a raz&o € insuficiente para a natureza, a natureza é
insuficiente para a razdo. Nao ha contradicdo entre ambas, mas um divorcio — sua
presenca simultanea é que faz a condicdo absurda como uma tensédo e € desta
tensdo que surge a revolta, que pode voltar-se contra o absurdo em nome da
nostalgia e contra a nostalgia em nome do absurdo. A revolta implica na descoberta
de um valor, tal valor impde-se moralmente. Esta moral, porém, se enfrentada com
honestidade, também sera declarada absurda e desse absurdo “surgird” novamente

a revolta.

O homem era, ao menos em sentido figurativo, um com a natureza e dela néo
se diferenciava (MS, p.58). Porém, justamente este carater irrefletido da vida “que
fazia sentido” torna-se impossivel quando a apreciacdo da vida e do mundo se da
ndo mais em adesdo a terra, mas em reflexdo. De certo modo, a razdo também é
questdo de fé — acredita-se que os pensamentos correspondam a realidade, porém
nada garante que isso de fato ocorra (CHESTERTON, 2007, p.56). Quando um
sistema de sentido € julgado absurdo e o0 sagrado converte-se em nostalgia e deixa
de ser a esfera referencial de um individuo, todas as demais assercdes morais dele
decorrentes também deixam de fazer sentido. Tudo € possivel e nada € importante
(RIBEIRO, 1996, p.223). Surge uma liberdade absoluta que, paradoxalmente, é o

inverso da liberdade, pois nao liberta, prende.

A liberdade humana €, para Camus, relativa. SO se € livre em relacéo a algo ou
alguém. A tipificagdo mais clara dessa liberdade estd no uso da figura dialética,
originalmente hegeliana, do senhor e do escravo em O homem revoltado (p.26 e
seg.): o senhor depende do escravo para confirmar-se como senhor®®, o que faz do
escravo, de certo modo, senhor de seu senhor. E 0 escravo, enquanto inconsciente,
antes da revolta, aceita a dominacdo, passando pelos mais diversos castigos e

trabalhos sem se insurgir.
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A partir do momento em que percebe o absurdo de sua situacdo, o escravo
revolta-se e enfrenta o senhor num tudo ou nada em que busca a afirmacgéo de sua
liberdade, mesmo que sua conquista impligue na perda de sua propria vida. Esse
escravo, para rebelar-se contra o senhor, deve primeiramente reconhecé-lo como tal.
E em relagdo ao dominio que este lhe impunha que o escravo sera livre. A revolta
faz tabula rasa e o escravo identifica-se com a prépria afirmacao da falta de sentido
de sua situacdo para se reconhecer enquanto homem e, desse reconhecimento,

encontra os valores que autorizam sua reac;éo.

Na sua insurrei¢cdo, o rebelde encontra ainda uma solidariedade, ja que o valor
gue deseja para si deve ser reconhecido no outro. No entanto, esse valor coloca um
limite na possibilidade de acdo do escravo revoltado, pois o senhor também é um
“outro” e ndo pode ser reduzido a condicdo absurda que fundou a insurreicdo. O
escravo pode negar a condicdo de escraviddo, mas nao pode negar a condicao
humana de seu adversério. Libertar-se de um senhor é, dentro dos limites que
respeitem a existéncia da pessoa nele encarnada, reconhecé-lo para transvalora-
lo”’, torna-lo em outra coisa, criando, num espaco de liberdade, uma possibilidade de

convivéncia e didlogo onde antes reinava a servidao e o dominio.

No entanto, esse processo de descoberta de um valor s revela-se durante o
pathos da revolta. No inicio da descoberta absurda, tudo parece absurdo. Sem valor,
o revoltado sente-se absolutamente livre. Sem essa liberdade estar relacionada a
um objeto especifico, ela acaba voltando contra si propria. E uma liberdade que
amarra (MS, p.74), restringe, uma total adesdo a uma total necessidade. Sem a
promessa de um valor, sem um Deus, as acfes sao equivalentes. Nao ha liberdade
de escolha, pois ndo ha escolha. A liberdade absoluta é uma “constatacdo amarga”
(MS, pp.73/74), a de que a agdo é impossivel pois indiferente. Racionalmente, se
nada faz sentido e até que algo o faca, ndo existe escolha racional, pois nédo é
possivel valorar as escolhas previamente. Mesmo assim, juntamente com a
irredutibilidade do mundo, o “apetite pelo absoluto” segue intacto. Outra vez
constata-se que ndo ha saida para o absurdo e nele ndo é possivel viver. O

conhecimento é impossivel pois nada se da a conhecer de forma plena; no entanto,

26 O que se verifica, por exemplo, na leitura que Camus faz de Stirner. (HR, pp.82/86).

27 Este termo, oriundo da filosofia de Nietzsche, foi empregado na interpretacdo de Camus por
Quilliot. (1970, pp.198/199).



47

0 conhecimento é indispensavel uma vez que a prépria condicdo absurda sO se
revela por meio do conhecimento. O absurdo €, antes de mais nada, um impasse e o
gue ele revela séo os limites das possibilidades de uso da razdo. No entanto, se ele
revela limites a tais possibilidades, ele também as reconhece e delimita, impedindo
gue a paixdo negue a razédo por sua incompletude da mesma forma que impede o

sufocamento racional da paixao por sua irascibilidade.

Conforme demonstramos no capitulo anterior, a revolta nada mais € do que a
paixdo correspondente ao sentimento do absurdo. E como tal, ndo se presta a
conceituacdes que pretendam esgota-la. O que se apresenta entdo como condicdo
absurda? Conforme Ribeiro:

O que tornava o homem infeliz era, ao nivel metafisico, o divorcio entre o
mundo e o homem, que definia o absurdo. Ao nivel histérico, o desacordo
entre os homens, que definia a histéria. Ao nivel ético, a impossibilidade de
se sentir de acordo com os valores (RIBEIRO, 1996, p.234)

A histéria do pensamento europeu moderno, para Camus, € pautada pela luta
do homem contra a natureza. Em nome de um principio Unico — Deus ou histéria —
as grandes paisagens naturais desapareceram da grande literatura europeia.
Segundo Ribeiro, “quando se pretende unificar o mundo inteiro em nome de uma
teoria, ndo ha outro caminho sendo tornar este mundo tao descarnado, cego e surdo
como a propria teoria” (1996, p.224). Sobre este mister escreveu Camus em O

verao:

Deliberadamente o mundo foi amputado daquilo que constitui sua
permanéncia: a natureza, o mar, a colina, a meditacdo dos entardeceres. A
consciéncia sO existe nas ruas porque s6 nas ruas a historia existe,
segundo o que esta decretado. Conseqiientemente, portanto, nossas mais
significativas obras sdo um testemunho dessa mesma parcialidade. Em véo
buscamos as paisagens na grande literatura europeia posterior a
Dostoievski. A histéria ndo explica nem o universo natural que havia antes
dela, nem a beleza que lhe estd por cima. Assim, sua escolha foi a de
ignorar ambas as coisas. Ao passo que Platdo continha tudo, o disparate, a
razdo e o mito, nossos fildsofos nada contém a ndo ser o disparate ou a
razdo, porque fecharam os olhos para o resto. A toupeira medita. (L'ET,
pp.105/106).

Essa escolha deliberada em ignorar o que ndo é racionalmente explicavel para
acomodar o mundo numa explicacdo tedrica é uma das fontes da revolta, a partir do
momento em que a abstracdo afasta a experiéncia e nega acesso a beleza onde o
homem pode, a0 menos momentaneamente, aplacar sua nostalgia. Em nome da
vontade de totalidade, nega-se a experiéncia da nuance. Porém, ndo € possivel

revoltar-se, em nome da raz&do que tudo quer explicar, contra a natureza, pois o
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homem a integra, nela esta contido e revoltar-se contra a natureza significa revoltar-
se contra si proprio. O resultado dessa modalidade de revolta € o ressentimento,
naquele movimento em que a vontade de agressao volta-se contra si mesma (HR,
pp.29/35). A revolta difere do ressentimento justamente por dirigir-se para fora,
sublimando a tensdo que caracteriza os divorcios e impossibilidades da condicao
revoltada.

Também ndo € contra a auséncia de sentido que se rebela o revoltado
(HENGELBROCK, 2006, p.82). O absurdo surge da presenca simultanea da vontade
de compreender o mundo e da insuficiéncia da razdo para tal. O mundo nédo é
absurdo, ele s6 ndo € plenamente racionalizavel. Voltar-se contra a falta de sentido
significa reconhecé-la como sentido, ou seja, torna-la sentido. Se nao € possivel
suprimir nenhum dos termos da “trindade” absurda, a revolta é justamente o esforgo
para preservar todos 0s seus elementos. Sobre isso escreveu Camus em O mito de
Sisifo:

Insistimos de novo no método: trata-se de obstinagdo. Em certo ponto do
seu caminho, o homem absurdo é solicitado. Na histéria ndo faltam religides
nem profetas, nem mesmo deuses. Pedem-lhe para saltar. Tudo o que ele
pode responder é que ndo entende bem, que isso ndo é coisa evidente. [...]
Assim, 0 que ele exige de si mesmo é viver somente com o que sabe,
arranjar-se com o que € e nao admitir nada que ndo seja certo. Respondem-

Ihe que nada é certo. Mas isso, pelo menos, € uma certeza. E com ela que
tem que lidar: quer saber se é possivel viver sem apelacao. (MS, p.59)

Para Camus, trata-se de levar o sentimento do absurdo até as suas Ultimas
consequéncias, abdicando de acreditar de modo absoluto em tudo que ndo pode ser
provado — e nada pode ser provado de modo absoluto. Tal pensamento resulta na
radicalizacdo de uma filosofia cética que acaba, gracas ao mecanismo de sua
prépria logica interna, questionando a si prépria e forjando valores por meio da
resisténcia obstinada: “A revolta é afinal algo de muito pouco dramatico que é vivido
todos os dias” (HENGELBROCK, 2006, p.83). Ao resistir, ao aderir ao primeiro valor
revelado pela revolta e recusar os saltos, o homem acaba encontrando “alguma
coisa pela qual vale a pena viver nesta Terra, como por exemplo a virtude, a arte, a
masica, a danca, a razdo, o espirito, alguma coisa que transfigura, alguma coisa de
refinado, louco ou divino”(ABM, 188 apud MS, p.68). Tal impressdo é reafirmada
nos Carnets quando, dentre esbogos referentes ao romance A peste, Camus anotou,
em junho de 1944, a seguinte fala de um Van Gogh impressionado pela leitura de

Renan:
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“Se continuamos a amar sinceramente o que é verdadeiramente digno de
amor e se ndo desperdicarmos 0 nosso amor em coisas insignificantes e
nulas e palidas, conseguiremos obter pouco a pouco mais luz e tornarmo-
nos mais fortes”

“Se nos aperfeicoarmos numa sO coisa e se a compreendermos bem,
adquiriremos por acréscimo a compreensdo e o conhecimento de muitas
outras coisas”. (C2, pp.272/273)

O valor revelado pela revolta ir4 opor-se a auséncia de sentido. Mas isso como
resultado de um pathos, como um valor conquistado apds a vivéncia dos limites da
condicdo humana. A revolta ndo se volta contra a auséncia de sentido, pelos
mesmos motivos pelos quais nao se volta contra a natureza e, se restabelece algum
sentido, ndo é absolutizando o valor que Ihe é subjacente ou retornando o homem
ao “estado de natureza” anterior a nostalgia. O homem revoltado aprende a
equilibrar-se entre natureza e razdo, entre presente, expectativa de futuro e
nostalgia. Camus define a revolta como um péndulo, que sempre move o revoltado
do absurdo em direcdo ao sentido e do sentido em direcdo ao absurdo (HR,
pp.337/338). E o equilibrio de quem anda sobre uma corda, de quem vive uma
tensdo e, justamente por isso, adquire algo parecido com uma saude (QUILLIOT,
1970, p.196).

O revoltado respeita os termos da tensao absurda, pois tais termos constituem
seu universo. E por amor, ao mundo e & raz&o, pelo outro e por si mesmo, que ndo
admite que seu universo seja desfeito. O universo de seu sentimento é sua Unica
certeza. Porém, a vida de um equilibrista ndo é facil — a tentacdo de “escrever um
manual da felicidade’(MS, p.123) ao descobrir o absurdo é tdo forte quanto a
nostalgia de agarrar-se a quaisquer dos valores revelados pela revolta para fazer

deles sistema.

Em O homem revoltado, como numa constante, os revoltados traem sua
condicdo e saltam para fora dela, acabando por ceder a nostalgia de unidade:
abandonando a obstinagcéo que deveria ser a marca de sua revolta, aspiram por um
universo de pleno sentido (HR, p.186). A nostalgia da plenitude os alca a qualquer
plenitude. Porém, uma explicagao “total” de mundo pode ser baseada em qualquer
ideia, pode privilegiar qualquer sentimento ou ressentimento, pelo expediente de
desliga-los das suas origens. O problema reside, entdo, na eleicdo e racionalizacao
de uma emocao especifica em detrimento das demais. A “vontade de sistema” (C1,

p.135) e a sua concretizacdo acaba, para Camus, por confinar o mundo em
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explicacBes teodricas e demonstra, antes de tudo, um “cansago”, um “desequilibrio”
em individuos fracos, incapazes de conviver com mais de um sentimento, de tolerar

a luta de impulsos e vontades (HR, introducéo e cap.1).

Porém, um sentimento € s6 um sentimento e, quando sua vivéncia esgota-se,
as regras de acdo dele tomadas também o fazem. O sentimento do absurdo
encontra, ou deveria encontrar, limites nos outros sentimentos que afetam o
individuo. Pelo proéprio fato de tal sentimento ser, de alguma forma, exprimivel, sabe-
se gue ndo é possivel a existéncia de um absurdo completo — falar repara, e falar do
absurdo é produzir sentido (HR, p.19). Da mesma forma que a plenitude de sentido
€ impossivel para a razdo, o absurdo completo € impossivel enquanto sentimento -
Com ele concorrem os impulsos de amor a vida, ao préximo, a terra natal e aguelas
paisagens que integram a nostalgia a partir da qual se julga a vida absurda.

Conforme Camus:

[...] ndo é possivel fundamentar uma atitude em uma emocéo privilegiada. O
sentimento do absurdo é um sentimento entre outros. [...] O erro de toda
uma época foi o de enunciar, ou de supor enunciadas, regras gerais de
acdo, a partir de uma emocado desesperada cujo movimento préprio, na
gualidade de emocéo, era o de se superar (HR, p.20).

A revolta, em suas dimensdes metafisica e historica, degenera em revolucéao,
violéncia e trai seus elementos quando, por falta de amor a algo real — o homem ou
o mundo (QUILLIOT, 1970, p.190) - efetua o salto filoséfico, aceitando o valor
revelado por uma revolta especifica como absoluto sendo que a revolta também
volta-se contra o préprio valor revelado quando este deixa de implicar num ethos
resultante de uma vivéncia para tornar-se ética fria, desligada das razdes de carne e

sangue gue justificaram sua origem.

Para Hengelbrock, “é privilégio da juventude poder 'querer tudo' para alcancar
o absoluto.” (HENGELBROCK, 2006, pp. 116/117). A postura de tudo arriscar em
nome de um unico sentimento imoderado € comum e até romantica quando presente
em jovens que, por ndo conhecerem a vida, agem por impulso e acabam lancando-

se em movimentos de “tudo ou nada”, em adesdes cegas e apaixonadas.

Esse “querer tudo”, a adesdo ou a negacao absoluta, é a atitude “valida”
naquele individuo que, recém abandonando a vida irrefletida, acaba de tomar
consciéncia de si mesmo e descobre-se em grandes explicacdes de mundo que,

num primeiro momento, fazem sentido, ou pelo menos atendem a rebeldia que € tao
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caracteristica da juventude. E uma plenitude de vida enquanto significa a vivéncia de
uma nova paixao, e perde esta caracteristica a medida em que se esgota, desde
quando o “jovem” aferra-se a tal experiéncia como constitutiva de sua personalidade,
confunde-se com sua mascara e fecha-se a novas experiéncias, conhecimentos e
ideias por apego aquele sentimento desgastado. Parafraseando Clemenceau, pode-
se dizer que assim como quem n&o acredita poder salvar o mundo aos vinte anos
nao tem coracao, quem aos 40 acredita hdo tem cabeca... tal postura s6 tem valor

enguanto servir como um ponto de partida.

Assim, na obediéncia aos ditames de um valor, na adesdo cega a uma
verdade, o “‘jovem”, o revoltado, acaba, por amor a verdade revelada pela revolta,
encontrando seus limites. Nesse movimento, supera 0 proprio sentimento de
absurdo e o valor que o acompanha. Por sua revolta, transvalora o que lhe oprime
ao afirmar-se como individuo e parte de uma coletividade. Ao mesmo tempo, aquele
primeiro sentimento de revolta sera acompanhado por outros sentimentos,
interesses, vontades. Sera temperado pela vida e pelo amor a vida e tornar-se-a
parte integrante daquele individuo, mesmo que apenas como nostalgia de uma

juventude apaixonada que se foi.

No entanto, sempre existe o risco de que a ferida que tanto coca acabe por
proporcionar uma sensacao de prazer (HR, p.19). Os discursos que buscam uma
solucdo definitiva para o absurdo ou a satisfacdo da nostalgia por meio de
promessas de algo parecido com um retorno — a cidade perfeita da raca ou da
classe, o0 paraiso, o0 nirvana — conotam, para Camus, falta de carater
(HENGELBROCK, 2006, p.114). Assim como a adesdo ao absurdo é uma
resisténcia obstinada que é sinal de uma saude, o salto para a metafisica é um sinal
de fraqueza e doenca daqueles que, ndo conseguindo aceitar os proprios limites, os
muros que a condicdo absurda revela, acabam por tornarem-se “adolescentes
envelhecidos” (HR, p.345), complacentes, avarentos e prontos para negar o mundo

e suas belezas em nome de conceitos artificiais. Segundo Hengelbrock:

Quando o jovem “quer tudo”, isso tem um encanto que vem de uma ingénua
confianca em si e na vida e aceita-se. Mas quem, sem aquele encanto,
ainda continua a querer tudo, quem néo revela uma boa compreenséo e
consciéncia da sua responsabilidade, esse torna-se insuportavel: possui a
arrogancia da juventude sem o seu encanto (0 que o torna odioso) e sem a
sua ingenuidade (0 que o torna perigoso). (HENGELBROCK, 2006, p.117)

Lidar com o absurdo da vida significa, basicamente, aprender a crescer:
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aprender a lidar com os limites da propria condicdo e com uma nostalgia de sentido
que se torna intangivel. E saber lidar com o fato de que a razdo n&o pode ser
absoluta, pois opera com um conjunto de signos cuja relacdo com a realidade é
incerta e com a memoria que nada mais € do que um repositério de nuances®®; é
aprender a, uma vez que “todo conhecimento” se reporta a poesia, avaliar o mundo
também de uma forma estética ou mesmo instintiva. Finalmente, é aprender a lidar
com o0s proprios sentimentos, dando a eles vazdo de modo a que nenhum se
sobreponha de forma absoluta sobre os demais. Trata-se da aquisicdo de uma
sabedoria préatica (VIESENTEINER, 2009, p.180) que vem apenas com a vivéncia da

condicdo absurda, do pathos revoltado.

Tal processo de adesdo, amor e aprendizado s6 pode dar-se na passagem do
tempo, é crescimento do individuo que, apds vivenciar uma paixao, adquire um
conhecimento acerca dos proprios limites que permita a superacdo daquele
sentimento. O absurdo é uma “passagem vivida” (HR, p.18). Em si, ele é contradi¢éo
(HR, p.18) e viver nessa contradicdo é antes de mais nada uma tensdo. Camus
mencionara, em dois momentos de O homem revoltado, a metafora do arco (HR,
346), numa dupla alusdo a Nietzsche e a René Char. Também far4 alusdo ao
pensamento mediterraneo como forma de superagdo do nillismo (HR, 342). O
pensamento solar atribuido aos gregos em especifico e a civilizacdo mediterranea
em particular serve de mediador entre histéria e natureza. Assim, escreveu Camus

na conclusdo de O homem revoltado:

[...] a juventude do mundo encontra-se sempre em volta das mesmas praias.
Lancados na ignébil Europa onde morre, privada de beleza e de amizade, a
mais orgulhosa das racas, nés mediterraneos, vivemos sempre da mesma
luz. No coragdo da noite europeia, o pensamento solar, a civilizacdo de
dupla fisionomia, espera sua aurora. Mas ela ja ilumina os caminhos do
verdadeiro dominio. (HR, 344)

28 Entendemos que a memdria, para Camus, assume a funcao de repositério, onde as nuances
das vivéncias esgotadas pelos individuos, convertidas em imagens, ficam “armazenadas”
para uso posterior. Desde o momento em que, com a descoberta absurda, a relacdo
teleolégica entre passado e futuro é abandonada, o conhecimento humano, que também se
estruturava de forma teleoldgica, passa a ter que lidar com uma grande série de imagens em
si desconexas a serem integradas pela imaginagdo apdés terem sido acessadas pela memoria.
A vivéncia de uma determinada situacdo deixa uma impressdo, esta serd convertida em
imagem e como imagem passara a integrar a memoria do individuo. Também pelo fato das
vivéncias s0 serem passiveis de revisitagdo enquanto imagem, elas sdo incomensuraveis.
Este argumento recebera tratamento mais detalhado no capitulo 8. Trataremos ainda, no
capitulo 9, da forma camusiana de pensar por imagens € nao necessariamente por conceitos,
bem como das implicacdes deste expediente em sua obra. Finalmente, sobre a relagéo entre
memoria e nuance, ver nosso artigo Absurdo e memdria: Albert Camus e o eterno presente.
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O pensamento solar, 0 meio-dia, € a adesdo a natureza contra a historia e a
histéria contra a natureza. E a coragem para se equilibrar entre os contrarios e, no
surgimento da contradi¢cdo, querer ambos os termos da contradicdo e seu combate,
pois ndo existem certezas além da contradicdo e do combate. E no combate que 0s
homens forjam a si mesmos e € dele que os “adolescentes envelhecidos” se
escondem ao divinizar 0 que os esmaga. Se a Unica certeza € o absurdo, que se
aceite, ou mesmo que se queira entdo o absurdo - pois ele é, pelo menos, uma
certeza. Se a revolta apresenta-se como paixdo, que se queira a paixdo. O
importante é que se queira tudo isso com uma temperanca que, paradoxalmente, sé
surge apos a vivéncia de uma paixao. Inicialmente, tudo que se pode “exigir’ do
revoltado €& honestidade e persisténcia. Dessa “passagem vivida” surge uma
sabedoria. Como a tenséo do arco faz a flecha voar e a tenséo da lira a faz ressoar,
€ desse pathos que surge algo que torna o individuo criador, “ensinando-0” a
transvalorar e superar o nillismo reconhecido na descoberta absurda. Conforme

Hengelbrock:

O homem absurdo toma a sério as consequéncias que seus atos podem ter.
Baseado nas suas experiéncias, ponderara no que deve fazer porque a vida
deve servir a vida e o passado actua no futuro. O homem absurdo ndo pode
escapar a continuidade do tempo. Absurdo e moral ndo sdo, de modo
nenhum, valores que se excluam. Mas nédo pode existir uma ética como um
canone de normas obrigatdrias. HA porém um Ethos do Absurdo, isto é,
uma atitude que se impde. Mas uma atitude ndo se deixa prender em leis;
sé a podemos esbocar em formas concretas de vida. (HENGELBROCK,
2006, pp. 98/99)

Dissemos que a constatacdo absurda € um ponto de partida. Pois ela s6 pode
ser vista como tal na medida em que seja considerada como o reconhecimento da
necessidade sempre presente de um eterno renascimento (HR, p. 344 e Quilliot,
p.197), de um recomec¢o constante(RIBEIRO, 1996, p.220). Se todo valor revelado
pela revolta acaba, por sua propria medida, revelando-se absurdo, a situacdo do
individuo € a de um certo retorno eterno desse absurdo e da sempre presente

7

necessidade da transvaloracdo dos valores apresentados pela revolta. Se é
impossivel obter o conhecimento pleno de qualquer coisa; se € impossivel
solucionar a nostalgia que funda o absurdo; se a vontade de sentido e a nostalgia
nunca se aplacam, podemos entéo concluir entdo que o absurdo, para quem adere
ao sentimento e ndo busca evadir-se de seu universo, implica na disposicao de
sempre recomecar. O absurdo implica na busca do sentido e o sentido na

descoberta do absurdo. E a revolta é paixdo que, diante desses sentimentos
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contraditérios, mantém o individuo em movimento, disposto a depor a moral formal
gue paralisa os movimentos da revolta e o absurdo completo que impede a forja de

um ethos.

Segundo Ribeiro, “A revolta ndo nos ensinara mais nada”. Sua “fungao” é
apenas manter sempre presente a questdo que paradoxalmente fundamenta esse
sempre constante recomeco: “pode o homem criar os seus proprios valores, sozinho
e sem recurso ao eterno?” (RIBEIRO, 1996, 268) A resposta a esta questdo sera
tratada mais adiante. Prosseguindo com a tentativa de enumerar algumas das
consequéncias da descoberta absurda e seu enfrentamento pela revolta,
verificaremos a seguir que o pensamento de Camus desenrola-se por paradoxos e
termina por reivindicar uma unidade estética como meio de possibilidade para tal
criacdo sem recurso ao eterno. E também encontraremos a presenca e influéncia do
pensamento de Nietzsche, fato este que, por suas ramificacbes, funda a hipGtese

gue tentamos verificar nestas reflexdes.



6- NIETZSCHE E CAMUS: INFLUENCIA E USO

O leitor mais atento certamente percebeu que muitos dos conceitos utilizados
no capitulo anterior fazem referéncia direta ou indireta ao pensamento Nietzschiano.
Camus dedicou-se durante toda a sua vida a um grande didlogo com o filésofo
alemao, com o qual se familiarizou ainda jovem, em suas aulas de filosofia na
Universidade de Argel (TODD, 1998, p.55), contato este encerrado apenas no dia de

sua morte, quando portava um volume de A gaia ciéncia em sua valise.

7

Nietzsche é, para Camus, o grande profeta e cirurgido do processo de
decadéncia intelectual e moral da Europa (HR, p.86). E, como tal, foi o precursor na
construcdo de um discurso filoséfico que, conforme a pergunta que encerra o
capitulo anterior, buscava manifestar-se sem apoio no eterno, ou seja, sem apelar
para a autoridade da religido, da ciéncia ou mesmo da propria filosofia. Como

registrou Camus em O homem revoltado:

Como viver livre e sem lei?. O homem deve, sob pena de morte, responder
a esse enigma.

Nietzsche pelo menos néo se furta a isso. Ele responde e sua resposta esta
no risco: "Damocles nunca dancou melhor do que sob a espada”. Aceitar o
inaceitavel e manter-se no insustentavel. Substituir todos os juizos de valor
por um (nico sim. A adesdo total a uma necessidade total. A coercao
absoluta ndo implica em coercao, pois ndo ha outra possibilidade, ndo ha
espaco para juizo, para escolha. A liberdade em Nietzsche é obediéncia
total. Livre de que? Livre para que! A liberdade é confundida com o
heroismo, com o asceticismo do grande homem, "o arco mais esticado que
existe". (p.93)

A interpretagdo que Camus oferece ao pensamento de Nietzsche tenta integrar
suas diversas fases e momentos n&o enquanto um todo logico, numa
sistematizacdo, mas na propria vida do intérprete, que utiliza os conceitos fornecidos
pelo filosofo alemé&o desde os sentimentos e sensacdes que estes provocam em sua
propria subjetividade. Segundo Michel Onfray, trata-se de uma caracteristica Unica

dentre os filésofos que dedicaram-se a tal empresa:

Camus foi de fato quem melhor o compreendeu [a Nietzsche]: enquanto
Bataille, Deleuze, Foucault, Derrida se apropriaram de um pedaco de
Nietzsche (o anticristianismo, a vontade de poténcia, o0 método genealdgico,
a destruicdo da metafisica), Camus toma-o em sua totalidade e integra
todas essas partes. Mas ele também acrescenta uma reflexdo sobre a
antologia fatalista, a articulacdo entre o apolineo europeu e o dionisiaco
mediterraneo, a ética imanente, o papel do filésofo-artista, a arte mais
verdadeira do que a dialética, o niilismo europeu, etc.”. (Revista Cult, ano
15, n° 170, pp. 24/30)
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Esta visdo integrativa faz com que a propria analise da relacdo entre os dois
autores seja fragmentada. Deste modo, diversos comentadores filiam Camus a
algumas das linhas mestras de interpretacdo ou mesmo a obras especificas da
filosofia Nietzschiana. Para exemplificar algumas destas posicdes, temos
Hengelbrock, que vé, dentre influéncias de outros autores, a presenca constante da
visdo de mundo e da simbologia expressas em Além do bem e do mal, de onde
Camus teria retirado figuras como a do suicidio da razdo e mesmo metaforas caras a
sua expressao artistica, como as do mediterraneo, do meio-dia e do arco, para
arrolar as mais presentes em sua obra (2006, p.29, nota).; Enquanto isso, Amitrano
ressalta a influéncia de Vontade de poténcia, texto a partir do qual Camus retirou sua
definicdo de niilismo — nocdo de fundamental importancia, uma vez que se confunde,
na vida do individuo, com a prépria descoberta absurda e o consequente pathos de
revolta (n/a). Ja Malafaia detém-se na influéncia das obras da primeira fase do
filosofo alemdo, nas obras de juventude e do primeiro ciclo, ressaltando a ébvia
influéncia do mito do deus Dioniso e da concepcdo nietzschiana de tragédia na
formacdo dos personagens Patrice Meursault, de A morte feliz e Meursault, de O

estrangeiro. (2009).

Todas essas posi¢cdes ndao sao excludentes umas das outras, e ndo implicam
na afirmacao de que tais autores entendam a presenca de Nietzsche no pensamento
de Camus apenas a partir de seus recortes, mas demonstram a dificuldade existente
na tentativa de diferenciar, na leitura que Camus faz de Nietzsche, o que é influéncia

do que é uso; o que é aplicado de forma direta do que é reinterpretado e

ressignificado.

A maior influéncia que Nietzsche exercera sobre Camus, em nossa Visao,
reside justamente na pratica da virtude da probidade por parte do fil6sofo alemao.
Esta serd sempre um norte na avaliacdo que Camus fez das filosofias e ideias sobre

as quais se debrugou. Em anotagéo de 1953 aos Carnets, lemos:

E dito que Nietzsche, ap6s o rompimento com Lou, entrou numa soliddo
final, andando pela noite has montanhas que dominam o Golfo de Genova e
acendendo fogueiras imensas que ele assistia arderem. Eu frequentemente
pensei nessas chamas e seu brilho dancou por trds de toda minha vida
intelectual. Entdo se algumas vezes eu tenha sido injusto com certos
pensamentos e homens com quem me encontrei neste século é porque eu
os coloquei diante de tais chamas e eles foram prontamente reduzidos a
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cinzas. (C3, p.89)"

Os leitores familiarizados com a leitura dos textos de Nietzsche sabem o pouco
que resta do que é testado sob o calor de tais chamas. Mais do que influéncia
filoséfica, Camus aplicou em sua prépria vida, em seu modo de pensar e escrever, 0
que absorveu do pensamento de Nietzsche. Este processo € cheio de
deslocamentos, de afastamentos e aproximacgdes, e nele Camus nunca deixou de
registrar suas diferencas e discordancias, colocando-se “entre o sim e o ndo a
Nietzsche”, como afirma Alves (2004, passim). Tal movimento teve curso durante
toda a vida de Camus e pode ser exemplificado nas seguintes anotacfes dos

Carnets referentes a questéo da moral:

E se nés todos, que viemos do nietzschismo, do niilismo ou do realismo
histérico confessassemos publicamente que nos enganamos e que ha
valores morais e que daqui por diante faremos 0 que é necessario para 0s
fundamentar? (C2, pp.339/340 — outubro de 1946)

Moral leva a abstragdo e injustica, maes do fanatismo e da cegueira. [...]
moralidade parte em dois, separa desperdica. Deve-se fugir da moralidade,
aceitar ser julgado e nao julgar, dizer sim, criar unidade — e, enquanto isso,
sofrer agonia. (C3, p.269 — junho de 1959)

Camus elaborou, em O homem revoltado, 0 que seria uma das primeiras
defesas em favor de Nietzsche por causa da injusta apropriacdo feita de seu
pensamento pelos nazistas. Pouco importa que tal texto também aponte um
distanciamento em relacdo ao filosofo alemao® - ele reconhece em Nietzsche o
diagnosticador de uma cultura, o homem que deu nome ao problema da decadéncia

; 1 ~ . . .
europeia ao proclamar a morte de Deus®. S3o tais fatos, diagnosticados e

29 Sao de nossa autoria as traducdes referentes a este volume dos Carnets.

30 Curiosamente, a principal critica efetuada por Camus a Nietzsche em HR refere-se a
generosidade deste Ultimo, que ao afirmar a decadéncia da moral, buscava, no entendimento
de Camus, fundar um recomeco, uma ressurreicdo da civilizacdo europeia libertando os
criadores do jugo de uma moral que nada mais representava de modo a aplainar os caminhos
pelos quais uma nova cultura pudesse ser construida. No entanto, ao tornar tal verdade
acessivel de modo tdo achapante, ela acabou por ser apropriada ndo pelos filésofos do
futuro, mas pela canalha mais sérdida pronta para afirmar-se enquanto “além do homem”
para tirar da equivaléncia que todas as coisas que estdo fora do dominio da moral possuem
uma justificativa para a violéncia (HR, pp.96/101).

31 Para Camus, "a filosofia de Nietzsche gira certamente em torno do problema da revolta. Ela
comecga justamente por ser uma revolta. Mas sente-se o deslocamento operado por
Nietzsche. Com ele, a revolta parte do "Deus estd morto", que ela considera fato consumado;
volta-se em sequida contra tudo aquilo que visa substituir falsamente a divindade
desaparecida e desonra um mundo, certamente sem direcdo, mas que continua a ser o Unico
crisol dos deuses. [...] Nietzsche ndo formulou uma filosofia da revolta, mas construiu uma
filosofia sobre a revolta.” (HR, pp.96/97)
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denominados por Nietzsche, que levam o individuo a deparar-se com o
desmoronamento dos cenarios que caracteriza a descoberta absurda. Nao ha Deus,
nao ha historia, ndo ha leis... apenas nostalgia32. Assim, € compreensivel que Camus
fizesse uso de um arsenal tedrico e imagético originalmente nietzschiano para
construir seu proprio pensamento, ndo como exegeta, mas como quem vivenciou 0s
problemas diagnosticados por Nietzsche em sua vida e 0s reconheceu como
latentes em sua época. A relacdo com o texto e o exemplo de Nietzsche é uma de

suas grandes vivéncias intelectuais, talvez a maior. Conforme lemos em Todd:

Camus reencontra a alegria de viver [...] e em Nietzsche: “é o Unico homem
cujos escritos exerceram, outrora, uma influéncia sobre mim. E depois tinha
me desligado dele. Neste momento vem a calhar. Ensina a amar o que é, a
se apoiar em tudo, e em primeiro lugar na dor. [...]O que constitui o grande
estilo, diz ele: sentir-se senhor da propria felicidade e desgraga.” (TODD,
1998, p.520)

Tentaremos entédo oferecer um vislumbre — certamente insuficiente - da forma
como tal influéncia apresenta-se na obra de Camus. Para tal, faremos uso figurativo
do poema denominado Heraclitismo, publicado no prelidio a A gaia ciéncia.
Escolhemos tal poema por ele conter as linhas principais do pensamento de
Nietzsche que vieram posteriormente a ser apropriadas e desenvolvidas por Camus,
o que nos fornece um quadro do ethos filoséfico exposto nos capitulos anteriores, e

que ilustra o quanto este é tributario da filosofia nietzschiana:

Toda felicidade que ha na terra,

Meus amigos, vem da luta!

Sim, a amizade requer

Os vapores da poélvora!

Em trés coisas se unem 0s amigos:

Sao irmaos na miséria,

Iguais ante o inimigo,

E livres diante da morte! (GC, Brincadeira, astlcia e vingancga, 41)

Nestes versos, nos ressaltamos 0s seguintes aspectos:
+ a necessidade da manutencédo de uma tenséo para a conquista da felicidade;
« a alteridade que surge do infortlnio da luta contra os opressores;

+ a liberdade que o homem conquista por causa da sua condi¢cao mortal.

32 Sobre Nietzsche e nostalgia: “Nietzsche também conhece a nostalgia. Mas nada quer pedir
ao céu. A sua solucdo: o que ndo pode pedir-se a Deus, pede-se ao homem: é o super-
homem. Curioso que, para nos vingarmos de uma tal pretensédo, nao tenhamos feito dele um
Deus. E talvez uma questéo de paciéncia. O Buda prega uma sabedoria sem deuses e alguns
séculos mais tarde colocaram-no num altar.” (C2, p.262)
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Todo o pensamento de Camus organiza-se ao redor destes temas. Ao
reconhecer, na descoberta absurda, a simultdnea insuficiéncia e imprescindibilidade
da razdo, este acaba desenvolvendo uma forma de filosofar que se afasta do
dogmatismo racional e rejeita abertamente a vontade de sistema que quer tudo
estabilizar ao partir de uma visdo parcial, fragmentaria de mundo para explicar a

totalidade dos fendbmenos da existéncia.

O pensamento é, para Camus, limitado e deve, portanto, voltar-se para o
limitado, para o multiplo, integrando nuances num ethos quantitativo que entende a
multiplicidade de perspectivas, formas, cores, discursos como mitigadora do fato de
que o verdadeiro conhecimento quanto a natureza Ultima das coisas aos homens é
vedado. O conhecimento absoluto € impossivel ao homem, pois este vive no
contingente, limitado pelo tempo e pelo espaco, com uma vontade de eternidade que
€ sempre negada pela certeza da morte. A vontade de absoluto termina por afirmar-
se no ato de fé que leva aos saltos absurdos caracterizados pelo continuo suicidio
da razéo, figura do pensamento nietzschiano utilizada por Camus em O mito de
Sisifo para ilustrar uma das formas de suicidio implicitas na negacéo do absurdo.

Camus pode ser considerado o filésofo da medida (RIBEIRO, 1996, p.266 e
seg.). O ultimo ciclo de sua obra, cuja producédo foi interrompida por sua morte, seria
dedicado a medida entre a negacdo de sentido proporcionada pelo sentimento do
absurdo e a afirmacédo de valores oriundos da revolta. Tal medida, pelo que escreveu
Camus sobre o tema, é conquistada no combate entre as vontades opostas que sao
ocasionadas pelo divércio que funda o sentimento do absurdo. A revolta é a paixao
que resulta da contradicdo entre vontade de integracdo e multiplicidade das
experiéncias, entre vontade de vida e certeza da morte. Sua vitdria é simbolizada
com a metafora do meio-dia (HR, p.350), momento em que as tensbes se
equilibram, ndo numa trégua ou num arrefecimento, mas num extremo tragico onde
se tencionam e impulsionam o revoltado para frente. Para ilustrar esse movimento
em O homem revoltado, Camus faz uso da metafora do arco, citando poema de
René Char, do qual tratamos no capitulo anterior, e também o epilogo de Além do
bem e do mal (Cf. HENGELBROCK, 2006, p.27), no qual Nietzsche integra as duas
metaforas, tratando do “tempo festivo” do meio dia onde o cagador — personagem do
poema — nao € mais o0 mesmo depois de suas aventuras, “um lutador que a si

mesmo subjugou demasiadas vezes’.
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Porém, o meio-dia € um momento Gnico no dia, na vida. E 0 momento onde o
viajante € abandonado por sua sombra (HH2, posfacio) — ele s6 é possivel para
guem vivencia, durante quase toda sua vida, os jogos de sombra e luz, o claro-
escuro (ALMEIDA, 2005, pp. 118/119) que a vida fora dos universos de sentido

proporciona.

Como ja apontamos, essa luta constante revela seu primeiro valor, a
honestidade, que € o conhecimento da provisoriedade e da precariedade de toda
criacdo, de todo conceito, de toda arte que nasce do pathos revoltado. O meio-dia
para Camus € o momento do renascimento, do recome¢o. O momento em que 0
revoltado torna-se criador, em que constroi sua propria liberdade ou ao menos seu

ethos de homem livre. Conforme Alves:

E no equilibrio tenso que o homem encontra sua melhor paz: a paz do heroi
gue muito viveu e sofreu, que conheceu a gldria e a humilhacao e que agora
sabe dizer sim a tudo que o levou a experimentar e conhecer sua condi¢do
de homem. (2004, p.61)

O meio-dia, como metafora, dentro da obra de Camus, é aparentada a do sol,
tdo cara as obras de juventude e do primeiro ciclo. O homem irrefletido vive sob o
sol, de forma plena, sem sombra — o0 sol do norte da Africa que tudo queima e que
afasta a sombra da racionalidade pura, da vida artificial, absurda. Seu uso também
esta marcado pela ideia de temporalidade. E um momento entre infinitos momentos
possiveis. A honestidade € exigida, pois a Unica certeza que 0 meio-dia traz € sua
“superacao” pelo proximo instante, pela sombra que ja renasce no préximo minuto.

Tao logo a plenitude criadora é atingida, ela sofre a agdo do tempo.

A criacdo é integrada pela logica das limitacbes humanas e torna-se absurda
pois, sendo constantes 0s jogos de for¢ca que existem entre nostalgia, razédo e
mundo, 0s termos em que essas relagcdes se mostram séo alterados constantemente
e, como na plenitude de luz do meio-dia, logo sdo sucedidos por momentos de
sombra. O revoltado sempre volta a reencontrar a sombra e a honestidade € exigida
para que a consciéncia deste fato seja mantida - o que sé é possivel dentro da
tragicidade original de um pensamento que nega a si mesmo, de uma verdade que

s6 se mantém como tal enquanto velada (GC, prefacio, secéo 4).

Tal condicéo tragica também leva os homens a uma certa igualdade, ilustrada

nos protagonistas de A peste em sua luta contra a doenca, em que os homens
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acabam descobrindo-se como iguais perante uma condicdo que 0S nega, OS
esmaga. A peste, como alegoria, também faz mencdo a outra figura presente no
pensamento de Nietzsche, a saber, ao par saude/doenca, este lido sob uma
perspectiva ligada a ideia de nostalgia, que funda a luta contra a doenca baseando-
se numa noc¢édo nao definivel, numa impressao profunda e irredutivel de saude®. A
presenca do sol e do mar, ja explicitadas anteriormente, servem de contraste a
presenca da doenca, de onde a alma pbde fazer sua paz (C2, p.203) a partir de um
combate desesperado pela restauracdo da saude que antes reinava naquela Ora
desprovida de memodrias, de racionalizacfes, plena de sol e de uma vida que estara
proscrita, banida para fora das grades que encerraram a cidade nela mesma durante
a epidemia. Em anotacdo dos Carnets a época da elaboracdo de A peste, Camus

escreveu o seguinte:

A doencga é uma cruz, mas talvez também uma defesa. O ideal no entanto
seria tomar-lhe a forca e recusar-lhe as fraquezas. Que ela seja o refgio
gue torna mais forte no momento requerido. E se é preciso pagar em moeda
de sofrimento e de renudncias, pois bem, paguemos. (C2, p.249)

A ideia da quarentena remete, por sua vez, a ideia de exilio, de recolhimento
que, pago em “moeda de sofrimento e de renuncias” pode levar a um fortalecimento,
a uma restauracdo e ao surgimento de novas forcas que s6 sdo alcancadas apés o
padecimento imposto no enfrentamento da peste. O enfrentamento da doenca pode
resultar no florescimento de uma nova saude. Enfrentamento, aqui, significa revolta
e o resultado da revolta pode ser, como tratamos no capitulo anterior, a aquisicdo
daquela saude, mencionada por Quilliot, que o revoltado encontra na vivéncia do

risco, da tenséo e dos limites impostos por sua condicao.

A alegoria da peste também guarda mais um paradoxo. O enfrentamento da
peste corresponde ao enfrentamento do mal e so é possivel a partir do abandono da
perspectiva moral “de bem e de mal”, quando sua figuracdo se processa de forma
estética e, ao mesmo tempo, quando se liga a defesa da vida, na seara fisiol6gica. O
niillismo € comparado a uma epidemia, est4 para o espirito como doenca e morte
estdo para o corpo e deve ser enfrentado de forma desesperada — a vitoria é
impossivel, mas a luta resulta numa alteridade que concede dignidade, embeleza os

homens e serve de sentido provisorio na vida daqueles que, apds descobrirem o

33 Cf. C1, nas anotag8es do inicio da década de 40, correspondentes ao periodo de escrita de A
peste. Pp. 47, 56, 60 e 98.
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absurdo, ndo mais veem sentido na vida.

O enfrentamento do mal adquire um carater estético, exige uma
fundamentacédo figurativa, alegérica ou até metafisica®® — na medida em que é
absurda e impossivel uma descricdo e uma delimitacdo do mal, todas as suas
manifestacbes podem ser enfrentadas por meio de um modo de acdo que, sem
negar as diferencas conceituais entre mal histérico, natural ou religioso, as coloca
todas como manifestacdes de uma multiforme contradicdo que € a negacdo da

eterna vivacidade pela eterna presenca da morte. Conforme afirma Alves:

O mal, enquanto ndo se apresenta evidente ao corpo, é encarado como
abstracao, o que lhe d& oportunidade para se expandir. Dito de outro modo,
a falta de imaginagdo para concebé-lo e a consequente falta de
solidariedade para combaté-lo fazem com que o mal prolifere. (2004, p.99)

A igualdade perante o inimigo acaba gerando, de forma positiva ou negativa,
uma amizade ou a0 menos uma camaradagem, aquela que nasce entre os soldados
em guerra ou entre os prisioneiros (HR, p.28, nota). Surge de forma positiva entre
todos os que se dedicam ao enfrentamento desesperado da condicdo absurda. E de
forma negativa pois, como ja tratamos ao descrever o uso que Camus da a figura
dialética do senhor e do escravo, ao negar o mal humano, o revoltado ndo pode
negar o humano por trds daquele mal sem negar sua propria revolta e converter-se
em colaborador da peste, em inimigo daquela vontade de vida que sustenta sua

prépria revolta. Ainda segundo Alves:

Dificil é ndo se tornar um colaborador da peste. Mas se a tarefa é uma
tarefa de Sisifo, a exigéncia de felicidade que o homem traz consigo o
impulsiona contra a pedra e ele entdo pode ao menos muda-la de lugar,
ordené-la, imprimir-lhe ainda que provisoriamente, a sua vontade e, com
isso, significar a sua propria existéncia. E desse modo que, para Camus, 0
homem pode ser um criador de valores, mas de valor que, de um lado,
reconhecam o carater limitado da experiéncia humana e, de outro, reforcem
a sua luta "para afirmar contra as abstracdes da histéria 0 que ultrapassa
toda histdria: a carne, seja ela sofredora ou feliz’ (2004, p.109).

Esta atitude & grandemente influenciada (HENGELBROCK, 2006, p.83, nota)
por outra leitura de Nietzsche, a saber, a do aforismo 188 de Além do bem e do mal,

citado indiretamente em O mito de Sisifo (p.86) e cuja atitude de adesé&o termina por

34 HR, p. 29; Entendemos que Camus utiliza aqui o termo metafisica no mesmo sentido
explicitado na nota anterior sobre este tema. O enfrentamento do mal ndo pode fundamentar-
se de modo absoluto, pois ndo ha fundamentacédo absoluta para quem vivencia o absurdo.
Pelo pensamento absurdo, todas as agfes equivalem-se, portanto ndo ha racionalmente
motivos que impliqguem na necessidade do enfrentamento do mal. No entanto, apesar do
desarrazoado, tal enfrentamento imp8e-se, mesmo que ndo seja possivel fazer uma prova
concreta e absoluta de sua necessidade. Voltaremos a esta questao nos capitulos 8 e 9.
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transvalorar a si mesma em religido, musica, arte, filosofia — em criacdo. Porém,
reiteramos o fato de que o que surge como paixdo de criador invariavelmente
esgota-se ao final do padecimento na revolta. O meio-dia passa, a criacdo torna-se
imagem e, como tal, ira necessariamente afastar-se do sentimento vivo que a

originou.

No entanto, € necessario — no sentido de que um sentimento esvai-se apenas
guando vivenciado até seu esgotamento (GC, prefacio, secéo 4)35 - gque o sentido
encontrado apds o pathos de revolta seja vivenciado até o limite. E seu limite é o
reencontro com a nostalgia nunca satisfeita e com o sentimento do absurdo. Por
outro lado, s6 quem passou pela experiéncia de realmente ter acreditado num
universo de sentido, s6 quem de fato viveu a moral pode sentenciar seu
esgotamento. E por excesso de moralidade que alguém se torna imoralista (GC,
372), é por excesso de profundidade que se torna superficial (GC, prefacio, 4). E por
zelo, por amor a verdade que se deve guardar de ver verdade em tudo (GC,

prefacio, 4).

A medida do que é “essencial, ‘no céu como na terra” (ABM, 188) s6 é
encontrada com a obediéncia, e essa obediéncia metddica, constante e honesta —
gque se confunde com a honestidade proposta pelos dois autores - leva ao
esgotamento daquilo que é humano, pois o que € humano — e 0s universos de
sentido o sdo — € limitado na justa medida em que as possibilidades de criacao de
cada individuo séo limitadas. Neste paradoxo reside a medida, o limite tracado por
Camus em sua obra: a transvaloracao dos valores requer um reconhecimento de tais
valores, assim como a superacdo do senhor pelo escravo requer o reconhecimento
do senhor. E € por isso, por exemplo, que apenas quem vivenciou a cren¢a pode
decretar a morte de Deus — nesse sentido Camus afirma que o revoltado é blasfemo

e ndo ateu (HR, p.40).

Apo6s o pathos revoltado, o niillismo ressurge e o sentimento do absurdo se

reinstala. Porém, ao manifestar-se a quem ja vivenciou o sentimento de revolta e

35 Conforme abordaremos no cap. 8, esse esgotamento € imposto pela prépria honestidade
qguando o sentimento se cansa dele mesmo. Nos termos do pensamento de Camus, é
impossivel para o individuo esgotar qualquer situagdo ou experiéncia, uma vez que tal
esgotamento implicaria em plenitude, sensacéo que é impossivel ap6s a descoberta absurda.
No entanto, ha um limite para o que o individuo pode vivenciar em cada situacéo de sua vida,
ha um padecimento que se afirma até, por sua propria dinAmica interna, negar a si mesmo.
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por ele foi curtido, converte-se em convite a um novo padecimento, a uma nova
aventura que resulta em novas criagbes. A citacdo a Van Gogh que trouxemos no
capitulo anterior, apresentamos, a titulo de ilustracdo, outro poema de A gaia
ciéncia, denominado Minha Felicidade:

Depois que cansei de procurar

Aprendi a encontrar.

Depois que um vento me opds resisténcia
Velejo com todos os ventos.

O niilismo deve sempre, para Camus, ser tomado como um ponto de partida,
como a oportunidade para um renascimento. Essa posicdo aparece como uma
constante desde as obras de juventude e depende de uma continua transvaloracéao
de valores (QUILLIOT, 1970, p.198). A oposicdo da necessidade de um
renascimento a constante presenca da morte também delimita o ambito de atuacéo
do criador: preocupacdo com a colheita, indiferenca para com a histéria, abandono
da moral transcendente, do mundo do futuro, do pds-morte e preocupag¢do com o
presente e com a carne. A criacdo que esta submetida a necessidade de um
renascimento para se ver desenrolada também deve conhecer a morte, deve ser
esgotada apos impor sentimentos e paixdes aos homens. O niilismo € um dos limites
da condicdo imposta pela descoberta absurda, € 0 ponto em que 0 movimento
iniciado ao meio-dia se completa, se esgota. De sua constatacdo deve advir uma
grande liberacdo (HENGELBROCK, pp.27/28) que impele o revoltado novamente

para frente, para novas criacdes e paixdes.

Camus toma suas definicdes de niilismo a partir do dialogo que trava com a
coletanea de fragmentos publicada como obra de Nietzsche sob o0 nome Vontade de
Poténcia®® em O homem revoltado. Nesta “obra”, Nietzsche afirma, ao delimitar sua
nogao de niilismo, “que os valores superiores se depreciam” (VP, 1° livro, 1), e 0
sentimento do absurdo pode tranquilamente ser explicado dentro dessa perspectiva

de significacao onde, conforme Nietzsche,

36 Apesar de cientes dos problemas decorrentes do uso da “obra” Vontade de poténcia,
decidimos por fazé-lo em sua forma compilada por Elizabeth Foster, posto que esta foi a
utilizada por Camus, conforme consta em nota redigida pelo préprio autor em O Homem
Revoltado (p.87). De acordo com Alves, “Camus se serve dela nessa condi¢cdo, pois a
falsificacdo editorial s6 vem a tona na Frangca no mesmo ano da sua morte, 1960, através da
traducdo de um estudo de Karl Schlechta, Le Cas Nietzsche”. Entendemos assim que a
substituicdo da obra na forma lida pelo autor pelos fragmentos ali utilizados incluiria um
elemento exdgeno que descaracterizaria a analise por ele efetuada.
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a atividade do espirito pode estar fatigada, esgotada, de tal forma que os
fins e os valores preconizados até o presente parecam impréprios e nédo
mais se imponham, de sorte que a sintese dos valores e dos fins (sobre os
guais repousa toda cultura sélida) se decomponha, e que os diferentes
valores se guerreiem entre si; uma desagregacao... (VP, 1° livro, secéo 1)

Ao constatar que os valores do presente parecem improprios, o revoltado
retesa seu arco. Do mesmo modo em que aderiu de forma honesta aos valores
enquanto estes eram signo de plenitude, ird agora aderir & necessidade da
superacdo do absurdo. Camus aponta o que ele entende por carater estratégico do
pensamento de Nietzsche, que descobre e aponta as consequéncias negativas do
nillismo extremado, “ndo para exalta-lo, mas para evita-lo e transforma-lo em
renascimento” (HR, p.86). A descoberta do esgotamento dos valores, a descoberta
do absurdo liberta — a0 menos em um primeiro momento; quem vive o absurdo esta
livre de Deus, da moral, do outro. Nietzsche, porém, compreendeu - afirma Camus -
que “o espirito sO encontrava sua verdadeira emancipagao na aceitacdo de novos
deveres” (HR, p.92).

Impedida a rejeicdo da razdo que proclama tudo absurdo, cabe ao revoltado
gue se Vé liberto a construcdo de uma moralidade de homem livre, o trabalho da
delimitacdo de valores que correspondam a razdo que julga o mundo absurdo e
exige sentido e a nostalgia de uma unidade que s6 se traduz em memodria e que
sempre termina por julgar os valores absurdos. Trata-se de uma situacao paradoxal:
nao ha saida para o niilismo a ndo ser a criacdo de novos valores que serédo, ao final
do pathos de revolta que lhes originou, julgados absurdos e fundardo o niilismo —
este que “sé pode ser vencido por ele mesmo, a légica s6 pode ser superada pelos
seus proprios limites. A ciéncia se vé obrigada a recuar diante dos muros contra 0s
quais vém embater-se o seu proprio otimismo e confiangca num conhecimento
ilimitado” (ALMEIDA, 2005 p.58).

A liberdade diante da morte - que encerra 0 poema com o qual iniciamos este
capitulo - € conquistada juntamente com a descoberta do dever da constru¢do dessa
liberdade. E esse esforco constante de criacdo e destruicdo, de descoberta
simultanea do valor e do niilismo termina naquele processo paradoxal onde o
revoltado aprende a “velejar com todos os ventos” apds ter enfrentado um vento
forte. Ao esgotar os universos de sentido, vivenciar a nausea da descoberta absurda

e 0 pathos revoltado, o individuo “aprende” a provisoriedade de seu esforco e a
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importancia de sempre estar disposto a um recomego, a uma nova aventura de
criacao, liberdade e obediéncia, em um esfor¢o para acreditar nos valores sabendo
de sua precariedade — em aprecia-los por causa dessa precariedade. A destruicao
dos muros absurdos deve ser seguida pela disposicdo desesperada a construir

novos muros absurdos.

Camus fala em natureza humana, em vontade de vida. A vida ndo é um
argumento e, se a descoberta do absurdo de algum modo liberta, isso se da pelo
fato de que, apesar da certeza da gratuidade dos esforcos de criacdo, apesar da dor
que o individuo sente durante seu processo de revolta, a vida, enquanto forca
ascendente, se impde. Um esforgo consciente, uma lucidez e um orgulho (HR,
p.344) entdo iluminam o revoltado em sua marcha no absurdo em direcdo a morte.
Sabe que ndo marcha sozinho e sabe que, dentro dos limites de tempo e espaco
que sdo colocados por sua vida, € livre e esta liberdade é sempre o convite para o
impossivel e inevitavel projeto de apropriacao e interpretagcdo do mundo.

Em sua autocritica, Camus fala no esfor¢o de criacdo como tentativa de aplacar
a nostalgia, na tentativa de reencontrar aquelas imagens originais as quais se abriu
0 coracao e sobre as quais a experiéncia individual esta fundada. Pouco importa se
0 niilismo sempre ressurge ao final desse esfor¢co. Nao ha retorno a inocéncia, ndo
ha resposta plena para a nostalgia de plenitude. Camus abre o Mito de Sisifo falando
no absurdo como uma “passagem vivida”. A conquista daquele que sofre o pathos
revoltado passa nao exatamente pelo esgotamento e aprendizado oriundo da
vivéncia do sentimento do absurdo, mas pela abertura deste que sofre a novos
sentimentos com suas respectivas paixdes que certamente se fardo impor no futuro,
bem como a multiplicidade das perspectivas que, se por um lado “ensina” os limites
das possibilidades humanas, por outro mantém sempre aberto o caminho da criagéo
- pois a impossibilidade do conhecimento verdadeiro demonstra, principalmente, que

infinitas sdo as nuances de um fato, uma ideia, um conceito, uma pessoa.

A constatacdo da impossibilidade do conhecimento impde, portanto, a
multiplicagdo das possibilidades e formas de conhecimento, de apropriacdo e
interpretacdo do mundo. Obviamente, os novos desafios do futuro também trardo
riscos, e mesmo a possibilidade da pratica de novos saltos absurdos, do assassinato

ou do suicidio — e é bom que assim seja, pois € 0 risco que preserva a tensao que
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caracteriza o equilibrio daquele que atravessa o pathos de revolta para depois
reencontrar 0 mesmo absurdo. O que afirmamos € que a vivéncia e a superagao
deste pathos tornam o individuo mais preparado para o enfrentamento desses riscos
e que o conhecimento dos limites que resulta no ethos do absurdo ajuda o individuo

a “velejar com todos os ventos”.

A construgdo de um discurso filosofico que parte da ideia de uma “passagem
vivida” remete aquele Ethos do Absurdo descrito por Henglebrock e que citamos no
capitulo anterior, que sO6 pode ser descoberto ao final de um processo de
padecimento, de experimentacdo, de esgotamento da “passagem vivida® do
sentimento do absurdo. O sentimento imp8e uma paixao e apenas apos a vivéncia
desta paixdo podera o revoltado encontrar este ethos do absurdo, que corresponde
a uma sabedoria pratica. E ao falarmos em experimento e “passagem vivida”,
padecimento e sabedoria préatica, consideramos impossivel ignorar as similitudes
dessa forma de ver — viver - a filosofia com aquela desenvolvida por Nietzsche
especificamente na nogéo de vivéncia (Erlebnis).



7- AREVOLTA ENQUANTO VIVENCIA DO ABSURDO

Em linhas gerais, podemos afirmar que, para Nietzsche, uma vivéncia surge de
um sentimento (VIESENTEINER, 2009, p.119), pode, portanto, surgir desde a
descoberta do sentimento do absurdo. Nossa hipétese € a de que, considerado o
pensamento de Camus em seu desenvolvimento como enfrentamento do pathos
imposto pelo sentimento do absurdo, é legitima sua interpretacdo nos termos de
uma vivéncia, na significacdo que tal termo recebe no pensamento de Nietzsche. A
revolta seria entdo, pelo que demonstramos até este ponto, a vivéncia do sentimento
do absurdo, o sintoma de uma doenca, a expressdo de uma tensao interna. Nao
afirmamos aqui que Camus tenha estruturado seu pensamento exatamente nestes
termos — embora caracterizasse, desde o inicio, o absurdo como uma “passagem
vivida”. Nossa intencdo € a da constru¢do de uma chave de leitura a partir do
pensamento de Nietzsche — e reconhecendo a grande influéncia que Camus
recebeu do filésofo aleméo - que facilite a compreensado do “método” camusiano e
da forma escolhida para a estruturacdo de sua obra como um plano de mdiltiplas
expressdes para um sentimento fundamental e duradouro e que nao pode ser
contido em uma conceituacdo racional. Demonstraremos, neste capitulo e no
proximo, o raciocinio que sustenta tal hipétese e trataremos de suas consequéncias

para a compreensdo do pensamento camusiano nos capitulos seguintes.

Um sentimento imp&e seu universo (MS, p.25) e a vivéncia é a travessia por
este universo, ou seja, a adesdo e o enfrentamento de sua metafisica e atitude de
espirito (MS, p.25). Em um primeiro momento, cabe afirmar que a nocao de vivéncia
guarda estreita relacdo com as noc¢fes de doenca, padecimento, paixao e pathos.
Ha um duplo carater na acdo que, ao mesmo tempo, implica em aceitacdo e em
enfrentamento, em adesao e rejeicdo, em um entredois (ALMEIDA, 2005, cap.2)
constante que se traduz numa tensdo e que torna a vivéncia incomensuravel®’, ao
menos para a linguagem corrente que depende de definigdes fixas, se cristaliza em
moral e ndo pode ter palavras para algo que tem lugar na vida enquanto ela

acontece.

37 Trataremos deste tema no capitulo 8.
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O termo vivéncia, Erlebnis no aleméo, é resultado da busca dos poetas do Séc.
XVIII por um vocébulo que transmitisse a ideia da passagem por uma paixao, no
irrefletido que se esvai quando é convertido em linguagem corrente
(VIESENTEINER, 2009, p.113). Quem vivencia um sentimento, qualquer que o seja,
sabe que ndo existem palavras que o definam de forma plena. Ndo é possivel
delimitar o amor, a angustia ou o sentimento do absurdo — todas as palavras servem
para este fim e nenhuma delas é suficiente para transmitir o que se sentiu e fornecer
ao interlocutor uma ideia precisa do que se passou no espirito e no coracdo de um
sofredor. Quase todas as cancdes, boa parte da literatura, da poesia e da musica —
bem como a propria filosofia — tém por objeto a tentativa sempre incompleta e
constante de definir o incomensuravel e responder a questdées como “o que é o

tL 1] ” o«

amor”, “quem é Deus”, “o0 que define a amizade”.

A experiéncia demonstra que ndo € possivel escolher um sentimento - o0s
homens sdo por eles escolhidos. E questdo de pele e o “sentir na pele”
(VIESENTEINER, 2009, p.114) que caracteriza uma vivéncia carrega a mesma
restricido. E algo que é imposto, que simplesmente acontece e que deve ser
enfrentado. N&o é possivel para um individuo escolher as préprias vivéncias, na
medida em que estas sao respostas para os grandes sentimentos que nos escolhem
no curso de uma vida. E desde tal perspectiva que Camus descreve a descoberta do

absurdo:

Todas as grandes ag¢fes e todos os grandes pensamentos tém um comeco
ridiculo. Muitas vezes as grandes obras nascem na esquina de uma rua ou
na porta giratéria de um restaurante. Absurdo assim. O mundo absurdo,
mais do que qualquer outro, obtém sua nobreza desse nascimento
miseravel. Em certas situacdes, responder “nada” a uma pergunta sobre a
natureza de seus pensamentos pode ser uma finta de um homem. Os seres
amados sabem bem disto. Mas se a resposta for sincera, se expressar
aquele singular estado de alma em que o vazio se torna eloquente, em que
se rompe a corrente dos gestos cotidianos, em que o coracdo procura em
vao o elo que lhe falta, ela é entdo um primeiro sinal do absurdo (MS,
pp.26/27).

Uma vivéncia é algo que se adquire no enfrentamento, no “sentir na pele” a
acdo de um sentimento que arranca o individuo de seu mundo e transforma sua
realidade desde entdo. Vivéncias sdo adquiridas no escaldar de um sentimento
intenso que tem o conddo de transformar uma existéncia e tal transformacéo s6 é
reconhecivel e pode tornar-se objeto de experiéncia apds ser vivenciada até seu

esgotamento e exaustao.
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Apenas problemas que se apresentam com for¢a tal que ameacam o modo
de vida do pensador levam a indagacdes filoséficas. (KAUFMANN, 1974, p.

89)38

Reiterando citacdo de O mito de Sisifo, que por diversas vezes ja efetuamos,

um sentimento impde seu universo. O primeiro valor revelado pela descoberta
absurda, segundo Camus, é a honestidade (MS, p. 34. Ver também HR, p. 19) — esta
consistente no fato de que o revoltado deve agarrar-se a prépria revolta enquanto
resposta provisoria, inicial, enquanto elo — o Unico apos a descoberta do absurdo e o
abandono dos universos de sentido — entre razéo e sentimento, e entre 0 homem e o
mundo. A descoberta absurda é uma descoberta da razdo e que, desde a razéao,
dispara o gatilho do sentimento que lanca o individuo na revolta. E a Gnica certeza, o
anico conhecimento fiavel do revoltado no inicio de seu pathos € justamente essa
certeza da irredutibilidade das coisas, da impossibilidade do conhecimento, do
divércio entre sua existéncia e o mundo e a certeza da angustia advinda de sua
morte injustificada. Entdo, mesmo sabendo que a razdo nao é suficiente e que o
mundo ndo mais faz sentido, o revoltado deve ser fiel a razdo, ndo abjurando dela
apesar de sua insuficiéncia. A honestidade implica na aceitacdo das conclusfées que
0 sentimento absurdo impde, na disposi¢ao para vivenciar uma nova realidade, com
abertura suficiente para abandonar aquele mundo onde até entdo se era feliz até o
ponto de afirmar, com Nietzsche, que é “melhor morrer do que viver aqui’ (HH,

prefacio, 3).

Camus, ao falar em honestidade como primeiro valor revelado, remete-se

diretamente a Nietzsche e a virtude da probidade:

Nao nos faltaram grandes aventureiros do absurdo. Mas, afinal, sua
grandeza se mede pelo fato de terem recusado as complacéncias do
absurdo para dele s6 guardarem as exigéncias. Eles destroem pelo mais,
ndo pelo menos. "Sao meus inimigos", diz Nietzsche, "que desejam destruir,
ndo criarem a si préprios." Ele destroi, mas para tentar criar. E exalta a
probidade, fustigando os hedonistas com os "seus focinhos de porco". Para
escapar da complacéncia, o raciocinio absurdo encontra, entdo, a rendncia.
Ele recusa a dispersdo e desemboca em um despojamento arbitrario, um
parti pris de siléncio, a estranha ascese da revolta. (HR, pp. 18/19).

Entendemos que ha uma relacdo entre o valor da honestidade, que segundo
Camus é revelado na descoberta absurda e a virtude que Nietzsche denominou
probidade, relacdo esta que se da desde a perspectiva onde virtude corresponde a

acdo, como expressado da adesdo a um movimento imposto pela necessidade de

38 Todas as traducgdes desta obra sdo de nossa autoria.
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superacao do absurdo. Viesenteiner, ao deter-se sobre esta questdo do pensamento
de Nietzsche, afirma que a probidade se imp8e para quem passa por uma vivéncia
como ultima virtude (2009, secéo 2.2.4), como necessidade de adesdo e abertura

para as dores de uma doenca.

Afinal, trata-se de padecimento — o termo Erlebnis, em Nietzsche, também
guarda relacdo com o par saude/doenca, enquanto sintoma de esgotamento,
cansaco de uma moral que ndo mais se justifica e cuja adesao é sintomatologia de
um espirito fraco, que necessita preservar as regras morais apesar de destituidas de
seu élan, de suas razdes de carne por ndo saber conduzir-se sem elas. Pois a
grande liberacdo (HH, prefacio, se¢do 3) que é imposta por uma vivéncia liberta o
individuo dos lacos e vinculos morais. H4 uma relacéo direta entre a intensidade de
uma paixdo e o afrouxamento dos vinculos que o apaixonado guarda com as
instancias de sua vida, de sua rotina até entdo. Sao prosaicos 0s exemplos daqueles
que passam por um grande amor ou conversao religiosa, que descobrem uma
filosofia que explica o mundo ou ilustra o absurdo da existéncia e o consequente
esgotamento da moral vigente — todas estas vivéncias totalmente diversas entre Si
tém em comum o fato de possuirem o conddo de desligar aquele que delas padece
de todas as mascaras que definiam aquele individuo até entdo. Fora do dominio da
moral que vivenciava até entdo, o individuo ter4 que criar a si mesmo sem as
garantias que o mundo do sentido trazia, sem um céu que recompense as boas
acdes, sem a aprovacdo de seus pares — sem pares. E signo de satde (ABM, 382)
ter abertura para enfrentar essa liberdade téo radical que, paradoxalmente, prende e
nao libera e que transforma a acdo em jogo de acerto e erro, e, sem negar a razao,
faz com que esta ocupe seu lugar enquanto ultimo produto de um jogo de for¢cas que

constitui o individuo e que ndo pode por ele ser controlado (ALMEIDA, 2005, p.222).

A criagéo de si mesmo da-se como cultivo. Para Nietzsche:

Que alguém se torne o que € pressupde que ndo suspeite sequer
remotamente o que €. Desse ponto de vista possuem sentido e valor
proprios até os desacertos da vida, os momentaneos desvios e vias
secundarias, os adiamentos, as “modéstias”, a seriedade desperdicada em
tarefas que ficam além da tarefa. Nisto se manifesta uma grande prudéncia,
até mesmo a mais alta prudéncia: quando o nosce te ipsum [conhece-te a ti
mesmo] seria a formula para a destruicdo, esquecer-se, mal entender-se,
empequenecer, estreitar, mediocrizar-se torna-se a propria sensatez. [...] E
preciso manter toda a superficie da consciéncia — consciéncia é superficie
— limpa de qualquer dos grandes imperativos. Cautela inclusive com toda
palavra grande, com toda grande atitude! (EH, por que sou to inteligente,
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p.9)

Quem vivencia o absurdo ndo sabe mais quem €, torna-se estranho a si
mesmo, descobre que o conhecimento é impossivel (GC, 112), que mesmo as
nossas vivéncias mais intimas sao inventadas (A, 119), que ndo ha relacdo entre
palavras e coisas sendo enquanto poesia, como aquilo que se coloca em uma
vivéncia apos o seu final. Preso entre absurdo e nostalgia, cabe ao revoltado a
construgdo de um novo universo de sentido, numa luta desesperada para a
construcdo impossivel de um sentido que aplaque a nostalgia e se coadune com as

experiéncias que surgirdo a partir da vivéncia de seu sentimento.

Mesmo as lembrancas que sédo simbolizadas a partir da nostalgia também sao
inventadas. Dentro da perspectiva colocada por Nietzsche no aforismo 119 de
Aurora, nossas vivéncias sdo o desenrolar da luta de forcas e instintos que
constituem nossa vida. Essa luta é imperscrutavel e o que sabemos dela é apenas
seu resultado final (GC, 354). A nostalgia é retroalimentada por tudo aquilo que nela
colocamos, e colocamos signos, palavras, cangdes, pessoas como semidtica, como
nuances daquele sentimento original sem que, de fato, a ele correspondam
plenamente. Assim como Camus afirmou que o conhecimento reporta-se a poesia
(MS, p.22), Nietzsche afirmou que 0 nosso conhecimento atribui-se como criacao e
invencdo, como tentativa de reconstituicdo de um processo que nos é estranho em
seus eventos principais e que, por isso, acaba convertendo-se em espaco de
criacdo, consagrando o ethos do artista que embeleza seu sofrimento para
emprestar significacdo e beleza a seu proprio carater no cultivo e, assim, acaba

recriando o mundo que, até entédo, era destituido de sentido.

Tal criagdo de si mesmo ocorre em um processo pathetico, onde o individuo ira
enfrentar o ja& mencionado jogo de acerto e erro em busca da medida onde sua agéo
pode ser legitima, na pratica daquela probidade imposta por seu sentimento na
busca da justa medida. Este pathos se confere enquanto padecimento fisiolégico, do
corpo que sofre as dores e de um espirito que sente as frustracbes da auséncia de
sentido confrontada com a exigéncia de unidade. Pathos, no grego, esta tanto para
vivéncia quanto para destino, como “sentimento duradouro, global e confiante”
(VIESENTEINER, 2009, p.149/150). No escaldar de um pathos o individuo “queima
como madeira verde” (HH, prefacio, 3). Para quem é profundo, todas as vivéncias

sdo escaldadas de forma lenta, pois a probidade que se impde no enfrentamento
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exige 0 esgotamento daquele sentimento, esgotamento este que € impossivel na

propor¢cdo em que é impossivel o esgotamento de qualquer coisa.

Sem esgotar um sentimento, porém, ha um ponto em que o espirito e doenca
se cansam um do outro (GC, 295 e HH, prefacio, 1). Nietzsche compara o pathos de
uma vivéncia com a convalescenca do corpo que, apos escaldar lentamente uma
vivéncia, dela se fartou, despedindo-se quando a vivéncia dos excessos, a busca e 0
encontro dos proprios limites enquanto lancado na paixdo cria uma sabedoria
pratica, que transborda apds ndo poder mais ser contida no isolamento do espirito
gue vivencia. e que, para ser partilhada, converte-se em um ethos, em um conjunto
de experiéncias oriundo daquela vivéncia e que sera fonte de novas mascaras,

missoes, deveres.

Cabe ainda reafirmar que se trata de um ethos que, por seu préprio movimento,
ndo pode se ver convertido em codigo de ética e, consequentemente, em moral, por
ter sido forjado na vida e n&o aprendido como “catecismo” ou obrigagdo moral. Ele
mantém aquele vinculo do qual Camus fala em O mito de Sisifo, o do suporte de
carne do pensamento que nado se transforma em ideia pura por ter consciéncia de
seu carater fragmentario, parcial e estritamente individual. Ao mesmo tempo, nédo se
confunde com a vivéncia na medida em que, ao ser construido a posteriori, também
€ inventado e sera rememorado e transmitido enquanto criacdo, arte. Toda a
vivéncia termina por constituir-se em signos de comunicacédo, para Si e para o outro
(ABM, 20). Neste momento, ela se converte em sabedoria pratica transbordante.
Mas também neste momento ela deixa de ser uma vivéncia. Ela abandona o corpo,
e 0 que resta € uma sensacao de gratiddao, de um dever cumprido que resulta em

abertura para a assuncao de novos deveres, na disposi¢cao para novas descobertas.

Uma vivéncia sO pode sobreviver como nostalgia. Apds escaldada, seu
conteudo incomunicavel, pathetico, sé pode sobreviver enquanto simbolo da
nostalgia de um vivenciar que nao pode ser retomado ou revisitado. Ao contemplar
uma paixao que se desenrolou no passado, ou ao rememorar um sentimento, ha o
distanciamento oriundo do fato de que rememorar ndo é reviver. No entanto, quando
uma vivéncia é enfrentada com honestidade, esgotada até o extremo, ela passa,
torna-se nostalgia, como aquele sentimento original que faz com que se julgue a vida

absurda em nome de um sentido que nédo é definivel e que ndo pode ser delimitado
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pela razdo. Todo rememorar de uma vivéncia sera feito por meio de signos, e estes
signos ndo correspondem de forma alguma a plenitude de uma vivéncia. S&o
nuances, perspectivas, inspiracdes que tornam a comunicacdo de um sentimento
em algo rico, inesgotavel em possibilidades de formas e, ao mesmo tempo,
impossivel; pois, uma vez que um signo se forma a partir de uma nuance, ele néo
pode corresponder ao todo da experiéncia que estd gravada no corpo de quem

padeceu de uma paixao que, apos escaldada, integra sua nostalgia.

Em algum momento ha de se abandonar a probidade, pois, como dissemos
acima, a pratica da probidade leva a tentativa de esgotamento da vivéncia e a
correspondéncia entre vivéncia e sentimento impede tal esgotamento pelo fato das
experiéncias humanas serem inesgotaveis. Sem o abandono da probidade, o
individuo ficaria para sempre na mesma vivéncia e nao adquiriria esta sabedoria, de
carater pratico, limitado e que, para Camus, permite a superacdo do niilismo. A
probidade, por probidade (VIESENTEINER, 2009, p.194), abandona a si mesma
guando o corpo se cansa daquele sentimento e impde-se o dever da transformacao

do incomensuravel em universo de sentido.

O resultado do itinerario tracado por aquele que vivencia um sentimento de
forma honesta até seu esgotamento €, conforme afirmamos acima, a aquisicao de
uma sabedoria pratica. Sem recurso a moral, o individuo esta efetivamente ligado as
consequéncias de seus atos. Ndo ha possibilidade de justificacdo uma vez que nao
mais existe autoridade apta a julgar. A sabedoria que resulta de uma vivéncia sera
adquirida a proporcdo em que O paciente tangencia os proprios limites, suas
possibilidades de acdo e, dentro da perspectiva do jogo de acerto e erro que
mencionamos acima, aceita as consequéncias dos erros sobre si, sem imputa-las a
divindade ou aos outros. Como no exemplo que trouxemos ao tratar de Meursault
em seu julgamento, o individuo privado de valores morais, que foi arrancado de sua
plenitude pela descoberta absurda, esta disposto a agir no limite e a aceitar as
consequéncias de sua transposi¢cdo. H4& um paradoxo envolvendo a questdo dos
limites, uma vez que estes sempre se expandem na propria violagdo, pois quando
um limite é transposto, ele € novamente fixado em outro ponto, enquanto “aquele

gue ousasse ultrapassa-lo seria impiedosamente golpeado” (L'ET, p.107).

A lembranca na carne das consequéncias do tangenciamento dos limites
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durante uma vivéncia — sera desta forma que o paciente “consentira utilizar a
experiéncia passada para fundamentar os seus atos futuros” (HENGELBROCK,
2006, p.98). E é assim, no equilibrio que é quase uma ascese gque o revoltado

descobrird o que Hengelbrock chama de ethos do absurdo (2006, pp.98/99).

O que o espirito absurdo encontra ao fim de seu itinerario? “ilustragdes e o
sopro das vidas humanas” (MS, p.74). As ilustragdes sao as tradugdes parciais que a
memoria trara, por meio de simbolos, aquilo que, depois de vivenciado, converteu-se
em nostalgia. E tais ilustragcdes, ao serem comunicadas, adquirem sentido na
medida em que correspondam a nuances do sentimento que fundou a revolta. E
também serdo comunicadas aos outros, uma vez que a revolta revela uma alteridade
gue exige a comunicacdo como elemento de autorreconhecimento do revoltado e
como um dos limites impostos pelo proprio movimento de revolta que reconhece o
valor revelado na descoberta absurda no outro justamente pelo fato de um valor s6
se confirmar na medida em que passa do fato ao direito (HR, p.27), convertendo-se
em valor corrente. E o sopro de vidas humanas refere-se ao fato de que estes
simbolos s6 podem adquirir sentido quando relacionados as experiéncias vivas,
como ilustragdes de formas de vida que vao “ensinar”, como exemplo, as formas em
gue sentimentos que sdo correntes e que impdem vivéncias para outras pessoas
sdo por elas enfrentados. O absurdo é incomunicavel enquanto sentimento, mas o
pathos revoltado implica em acdo e a acdo, como caractere externo do padecer,
como entredois daquela acdo reativa que mencionamos no inicio deste capitulo,
pode ser descrita artisticamente enquanto narrativa, e analisada em suas origens e

fendbmenos.

A sabedoria préatica também consiste naquela atitude que permite que alguém
passe a “velejar com todos os ventos”. Conforme apontamos acima, Camus apontou
esta mesma atitude nos Carnets, justamente na época de concepc¢do do segundo
ciclo de sua obra, durante a elaboracdo de A peste, e a registrou em diversos
momentos nas obras do ciclo da revolta. Os limites ultrapassados, as consequéncias
sentidas na pele, as lembrancas gravadas no corpo de quem escalda uma vivéncia
intensa resultam na aquisicdo de uma “moral de grande estilo” (C1, citado em
HENGELBROCK, 2006, p.83), na “moralidade” de um homem livre que pode até
culminar na adesao a moral corrente, mas sabendo que € possivel ser virtuoso por
capricho (HENGELBROCK, 2006, p.99 e HR, p.15) - dada a indiferenca moral das



76

experiéncias - e que permite, gracas ao enfrentamento honesto das paixdes que lhe
foram impostas, brincar com o resultado de suas vivéncias, com o0s signos dela
resultantes e enfrentar novas situagdes, “adquirindo por acréscimo a compreensao e

o conhecimento de muitas outras coisas”, como escrevera Van Gogh.



8- UM PROBLEMA DE COMUNICACAO

A respeito da hipétese que apresentamos no capitulo anterior, da apreciacao da
relacdo entre absurdo e revolta nos termos de uma vivéncia, resta ainda tratar de
forma mais detalhada uma das questdes relacionadas a vivéncia na forma em que o
termo foi recepcionado na filosofia de Nietzsche, a saber, a questdo da
incomensurabilidade de uma vivéncia e dos problemas de comunicacao
correspondentes a tal fato. A necessidade de “tornar-se o que se &” imposta pelos
“‘desabamentos dos cenarios” que retiram a justificagdo e o conforto de uma
existéncia individual €, exatamente por causa de tal desabamento, incomensuravel,
ou seja, “¢ um conceito que nao pode ser sistematizado ou instrumentalizado”
(VIESENTEINER, 2009, p.223).

A linguagem filosofica corrente ndo serve para expressar a vivéncia de um
individuo que atravessa o sentimento do absurdo por sua revolta. O esgotamento da
razao absoluta, a ndo aceitacdo da irredutibilidade do mundo ao conceito e a
vontade, explicacdo e sistema sdo “sintomas de covardia” (C1, p.135), afirma
Camus, certamente em citagdo indireta a Nietzsche (ABM, 6). A conceitualizagéo
exacerbada retira da experiéncia seu suporte de carne (MS, p.103), vulgariza-a
(ABM, 268) na medida em que implica uma simplificagdo: a transformacdo da
vivéncia personalissima, que € suporte para a experiéncia mais marcante e
transformadora, em signos - estes que, para serem compreendidos pelo outro
devem estar esvaziados de todo seu carater unico, de toda carga pessoal e

incomunicavel que constitui e caracteriza a vivéncia mesma.

Assim, na medida em que uma vivéncia profunda implica na aquisicdo de uma
sabedoria pratica que permite a construcdo de um ethos de homem livre, este ethos
torna-se, a0 menos em termos racionais, incomunicavel, pois comunicacao implica
em sua conversao em ética, em cédigo moral que, para ser transmitido precisa

necessariamente estar esvaziado da plenitude de vida que o ensejou.

A aplicagdo de uma moralidade so6 se justifica dentro de um universo fechado,
com sentido, ou seja, em uma teleologia. Ou a conduta individual apresenta-se como
ethos advindo da experiéncia, do enfrentamento de vivéncias e de seu escaldamento

em sabedoria ou como adesdo a um codigo moral que é a traducdo do ethos de
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outra pessoa em signos, estes petrificados (ALMEIDA, 2005, p.131) e tornados em
moral que sera aceita por comodismo ou por fé, e sempre pela renincia do mundo
paradoxalmente concreto e obscuro das vivéncias em nome da promessa de sentido
e justificacdo em uma profecia para o futuro. O homem absurdo, por sua vez, so
pode viver para o presente, para o eterno presente, desde o0 momento em que a
descoberta absurda é o abandono das teleologias. Ndo hé& relacdo necessaria entre
efeitos e causas (ABM, 21), e os signos que surgem na conversao de uma vivéncia
em conceito sdo criados metaforicamente, como traducdo impossivel para uma

linguagem desconhecida (MS, p.127, Almeida, 2005, p.76 e ZA, O convalescente, 2).

A consciéncia, que € apenas a “ponta do iceberg”, a parte mais aparente, tardia
e menos valiosa de uma grande razéo, cuja acdo também nos € incomensuravel na
medida em que sO nos chega a consciéncia o resultado das forcas interiores
imperscrutaveis (GC, 354), tera como “matéria-prima” para a formagao e aceitagao
de conceitos estes signos, que sdo meras “ficgdes convencionais para fins de
designacao, de entendimento, ndo de explicagao” (ABM, 21). Assim, aquilo que se
acreditava como fundamento do conhecimento humano, a razao reta, esclarecida e
capaz de integrar as contradicdes da existéncia numa sintese racional ou ao menos
razoavel ndo passa de uma metalinguagem, de mentiras da qual se esqueceu de
que eram mentiras, de simbolo sobre simbolo, numa falsificacdo da existéncia que,
apos chegar a um bom termo para uma civilizacdo cansada do préprio sucesso,
volta-se contra si mesma, no mesmo movimento de esgotamento que esta contido
em toda criagdo humana. As sinteses racionais sdo inventadas e ndo podem
conquistar a unidade que a nostalgia reclama e que € o mote sempre renovado do

sentimento do absurdo.

Segundo Nietzsche: “A histéria da linguagem é um processo de abreviagao”
(ABM, 268). Para ser compreendido, um signo precisa referir-se a uma vivéncia
comum, “usar as mesmas palavras para a mesma espécie de vivéncias interiores”.
As vivéncias interiores mais comuns serdo, deste modo, as que serdo comunicadas
de modo mais eficaz, por terem sido atravessadas por um maior nimero de pessoas
e porgue o signo que a elas se refere acaba recebendo, por imposicdo da
linguagem, uma compreensdo mais univoca. Deste modo, pode-se afirmar que a
univocidade de um termo ou de um conceito estdo relacionadas diretamente a

vulgaridade de uma vivéncia e que as vivéncias mais raras, mais nobres, dificilmente
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serdo compreendidas, a n&o ser por aquelas almas “irmanadas”, seja no ouvido
(GC, 381), seja nas vivéncias (GC, 381 e HH, prefacio), e que, vindo desde outras
vivéncias e experiéncias, também possuam um pathos de abundancia, uma colecéo
de vivéncias escaldadas, de mascaras que lhes permitam “velejar em outros ventos”,

compreendendo entdo aquilo que é unico na vida do outro.

Pois um signo é resultado daquela necessidade de criacdo e superacdo que é
imposta durante o enfrentamento de um pathos. Um conceito também pode ter valor
estético, pode ser fruto do trabalho de um criador e ndo de um “ldgico”, pois
conceitualizar é unir na superficie o que ndo possui relacdo na substancia, € tratar o
semelhante como igual e dar aparéncia de unidade ao que € diverso. E o individuo
gue ja tem dentro de si escaldadas algumas vivéncias tem aquela sabedoria, fruto
de sua honestidade, que o impede de ver um conceito como algo mais do que uma
unidade de explicacdo, que aceita a compreensdo pela aparéncia, pois aceita 0
limite que lhe € imposto ao pleno conhecimento pelo fato de que a vida, para ser
conhecida, deve ser mediada pelos sentidos, conceitos e signos. Assim, longe de
implicar em uma rejeicdo do conceito ou em um irracionalismo, a constatacdo da
vida enquanto pathos e a descoberta absurda enquanto um dos sentimentos que
implicam em uma relacdo pathetica com a vida resultam em uma revaloracdo da
funcao racional, que perde a sua centralidade totalizante para passar a relacionar-se
em termos de igualdade com as demais criacfes que sdo fruto de uma vivéncia.

Conforme observa Machado:

N&o se trata de um aniquilamento da ciéncia, mas de seu dominio. Em
todos os seus fins e todos os seus métodos, ela depende, na verdade,
inteiramente de pontos de vista filoséficos, mas o esquece facilmente. Mas a
filosofia dominante também deve levar em consideragdo o problema de
saber até que ponto a ciéncia pode se desenvolver: ela deve determinar o
valor. (1988, p.47)

Um conceito tem valor enquanto nuance, e o fato dele nédo fornecer pleno
conhecimento néo afasta a necessidade do uso da razao, pois, conforme dissemos
anteriormente, a propria descoberta absurda é objeto da razdo e a superacao do
absurdo pela criacdo desesperada implica na criagdo de novos signos, conceitos e
morais que serdo também produtos da razdo, sendo que esta agora possui
consciéncia de seu carater limitado e esta ciente do fato que a nostalgia que julga o
mundo sem sentido pode ser mitigada, mas jamais desaparece posto que integra,

para Camus, a propria natureza humana.
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A incomensurabilidade de uma vivéncia é mais um paradoxo, uma vez que 0
homem tem a necessidade de comunicar-se (HR, p.325) e aquilo que |he importa
comunicar € fruto de uma vivéncia incomensuravel. Viver antecede a logica (GC,
121), conforme ja mencionamos, e a vida esta nessa tensdo entre a necessidade de
sua transformacao em conceito e seu desaparecimento quando tal fato ocorre. Todo
signo é fruto de uma vivéncia e, portanto, guarda uma relagdo que é, principalmente,
estética com seu significado, j& que o signo € produto da razdo humana que €
incapaz de conhecer para além da poesia (ALMEIDA, 2005, p.76). Das pretensdes
de razdo absoluta da cultura ocidental (HR, passim) surge uma crise, que foi
“‘descoberta” por Nietzsche em seu esfor¢co para, conforme afirmou Camus, “tornar
desconfortavel a situacdo de seus contemporaneos’(HR, p.93) e que, desenrolada
desde o0 seu pensamento, é o cenario onde se desenvolve 0 pensamento de

39
Camus™.

Se Camus, em sua filosofia, parte da rejeicdo nietzschiana dos sistemas em
nome de uma apreciacdo estética/mitica da existéncia, ele o faz porque o modelo
racionalista em gque se desenvolveu a filosofia estava esgotado (C2, p.242). A morte
de Deus, os deicidios do processo revolucionéario, implodiram as teleologias que
justificavam e sustentavam a moralidade corrente (HR, p.161 e seg.). As acoes
tornaram-se indiferentes e 0s signos esvaziaram-se de significado, o mar foi
“‘inteiramente bebido” (GC, 125). A morte de Deus demorou a ser apercebida pelos
homens, segundo Nietzsche, da mesma forma que ainda vemos a luz de uma
estrela morta. Talvez mesmo essa luz fria ndo mais fosse visivel nas vivéncias que
resultaram no pensamento de Camus — a tuberculose, a guerra, o sentimento de ser

um estrangeiro...

O fato € que a “crise do pensar”4° € 0 universo que torna possivel a descoberta
absurda. Nietzsche, ao escrever, selecionava seus leitores por meio das vivéncias
gue estes tinham atravessado. Nisso consistia sua arte do estilo (HENGELBROCK,
2006, p.83). Porém, tal arte do estilo pressupde a possibilidade da existéncia de

vivéncias semelhantes — e quando nédo existiam pessoas com vivéncias semelhantes

39 Kaufmann, ao tratar do experimentalismo em Nietzsche, identifica um Zeitgeist, desde o qual
se expressava uma “insatisfagdo crescente com os modos tradicionais de expressao” e que
“marca o inicio de um novo periodo” na histéria da filosofia. (1970, pp.92/94).

40 Usando expresséo de Hengelbrock.
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as de Nietzsche, este falava de modo extemporémeo41 para buscar, no futuro, os
“ouvidos aparentados” com quem poderia estabelecer comunicag¢ao, para comunicar
0S signos que surgiram de suas vivéncias tdo Unicas — tal possibilidade de
semelhanca mesmo nas vivéncias mais diferenciadas transpde, se ndo a
impossibilidade da comunicacdo plena de uma vivéncia, a0 menos 0 risco de um
possivel solipsismo que poderia resultar de vivéncias tao raras que jamais poderiam
se comunicar por auséncia de “vulgaridade” nos signos que delas resultem. A morte
de Deus implica no fim das teleologias e universos de sentido e a presuncédo de
plenitude de comunicagdo (KAUFMANN, 1970, pp.97/98) — ou o adiamento da
compreensao plena para o futuro, o que d4 no mesmo — da lugar a um modo de
conhecimento que, ausentes os codigos de valores, s6 pode advir da experiéncia
pessoal, pré-condicionada por vivéncias personalissimas que s6 podem ser
transmitidas agora como signo, como resultado de uma relagao estética®’. O
esgotamento do racionalismo levou a comunicacdo a um impasse, entre a
vulgaridade e o “mero signo” (VIESENTEINER, 2009, p.251) e, em um dos caminhos

possiveis neste impasse insere-se a crise do pensamento.

Nao ha mais justificacédo racional plena - a comunica¢cdo humana deve entédo
admitir sua dependéncia da metéafora, poesia e criacdo, dos signos que vao sendo
criados apdés vivéncias e entdo cristalizados em sentido, em moral, revelando-se
entdo absurdos para a razdo e em seguida implicando novamente o pathos da
revolta contra o absurdo. A possibilidade de comunicacdo e o “método” de Camus
para transmitir essa circularidade, este impasse, passa hecessariamente pela
rejeicdo categodrica a toda tentativa de sistematizacdo da filosofia (ALVES, 2004,
p.24). Nao € possivel encontrar um sistema em Camus — mas a propria rejeicdo da
forma sistematica de pensar e a consequente construcédo de uma filosofia através de
ciclos articulados em discursos diferenciados possui toda uma justificativa que é
também filosdéfica e que implica em um questionamento do status mesmo da filosofia

enquanto “discurso articulado da razao visando a descoberta da verdade”...

41 Em palestra proferida na Universidade de Uppsalsa em 1957, Camus abordou o tema da
extemporaneidade nos seguintes termos: “A arte ndo pode ser um mondlogo. Quando, mais
solidario e menos famoso, o artista apela para a posteridade, ele estd meramente
reafirmando sua vocacdo fundamental. Considerando um dialogo impossivel com seus
contemporéneos surdos ou desatentos, ele apela para um didlogo mais abrangente com as
geracdes que estao por vir.” (RRD, p.167 — as traducdes desta obra sdo de nossa autoria)
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Os signos articulados em linguagem também possuem um carater paradoxal,
uma vez que, a0 mesmo tempo em que sua compreensao implica em uma certa
vulgaridade, seu uso €, desde uma perspectiva absurda, transgressor, pelo fato de
gue um signo, como afirmamos acima, une realidades diversas pela aparéncia (Z, o
convalescente), violentando as realidades que s&o inacessiveis e criando unidade

onde nado existe. De acordo com Benoit:

Nomear é, de fato, aproximar a forca determinados setores da realidade que
sdo semelhantes ou tém certa semelhanca. E, ao mesmo tempo, é uma
elevacdo porque sdo produzidos vinculos entre diferentes setores da
realidade, sdo concebidas intelectualmente relagBes entre conceitos. (2009,
p.129)

O signo, o conceito e mesmo a obra de arte implicam uma tenséo, um duplo
movimento de afirmacéo e negacdo do mundo, pois a0 mesmo tempo em que néo é
possivel integrar a realidade como um todo em uma criacdo estética — inclusive, tal
incompletude pode ser vista como uma “vantagem” na adogao dos valores estéticos,
ja que estes permitem uma “aproximacao descritiva ao invés de uma normativa”
(KAUFMANN, 1970, p.130) - também ndo é possivel prescindir desta mesma
realidade na criacdo dos signos que serdo resultantes do padecimento e do
curtimento de uma vivéncia. O resultado deste pathos € artistico, pois implica na
unificacao das criacdes humanas como obra de arte. Nesta perspectiva, o conceito é
valido em sua intengcdo estética de corrigir a existéncia e até mesmo o sistema
filosofico fechado € valido enquanto modo de expressdo de um modo de vida

resultante de uma abundancia.

A arte, a obra de arte, transmite sempre algo de uma vivéncia, deixando de fora
porém quase um universo de nuances que lhe escapam. Resta desta tensdo a
relacdo, uma nova tensao entre criacdo e nostalgia, na relacdo que os signos todos
gue povoam a razdo guardam com a mitologia pessoal de cada individuo e povo. A
nostalgia ndo se confunde com, mas refere-se aos mitos que integram as
contradicbes e incompletudes de cada pessoa, povo ou época e que, enquanto
fontes dos contrarios mesmos que estdo em cada relacdo de tensdo que
caracterizam um pathos, legitimam os signos criados para, em um momento
posterior, julga-los absurdos apds seu esgotamento — pois 0 mito cala-se perante a
|6gica e ressurge quando ela se esgota (ALMEIDA, 2005, p.47). Todas as virtudes

42 Ainda sobre a arte do estilo em Nietzsche, veja Almeida, 2005, pp.126/127.
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tém um tempo (GC, 159), que é dado nessa relacdo da criacdo e da nostalgia

humanas.

O problema de comunicacdo ao qual aludimos neste capitulo vem do fato de
gue, a0 mesmo tempo em que uma vivéncia legitima € incomensuravel, que sua
comunicacdo € dependente da existéncia de outros individuos com vivéncias
similares e que, mesmo dentro dessa similitude, a comunicagdo plena é impossivel,
o movimento de revolta implica, necessariamente, em alteridade e impde a
comunicacao (ALVES, 2004, p.100), pois o revoltado s6 se reconhece no outro, uma
vez que o valor revelado pela revolta depende de uma “passagem do fato ao direito”
(HR, p.27), de um reconhecimento que precisa se impor desde a perspectiva do
oprimido ante ao opressor e também mediante o reconhecimento de que o
enfrentamento da condicdo absurda do homem, da sua vontade de vida oposta a
certeza da morte, € o enfrentamento de uma condicdo comum. Ou seja, o absurdo
implica em revolta, que € uma vivéncia comum, mas que ndo se converte em

vulgarizacdo por resultar de um sentimento que é estritamente individual.

Tal tema recebe importancia no pensamento de Camus pelo fato de que o
sentimento de absurdo em relagdo a prépria existéncia é um lugar-comum na
contemporaneidade (HR, p.20). A ja mencionada crise do pensar forca
simultaneamente muitos individuos a depararem-se com o niilismo e, posto que este
€ visto como um ponto de partida, a comunicacdo de seus pathos se torna possivel
na multiplicacdo das nuances e perspectivas oriundas do enfrentamento simultaneo
do absurdo por uma infinidade de revoltas, bem como pelo fato de que a superacao
do niilismo no movimento de revolta decorre pelo ethos da criacdo artistica que
depende justamente da alteridade - que é resultado deste mesmo movimento de
revolta. Trata-se, nos termos da filosofia de Nietzsche, daquele “espago de
discordancia™® existente entre amigos(ABM, 27), que podem compreender-se uns
aos outros dando uma margem para erros, mal-entendidos e confusdes, posto que
utilizam os signos de comunicacdo de formas diferentes, particularissimas, sem,

contudo, impossibilitar a comunicagéo, justamente porque 0 espaco de comunicagao

43 Esta nogdo de abertura para a discordancia e a reinterpretagdo também aparece em Camus,
mais especificamente em discurso proferido para L'Amitié Frangaise em marco de 1945

(RRD, p.46) e é reafirmada no prefacio a edicdo americana de suas pecas (C, prefacio,
pp.14/15).
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oriundo da revolta permite que cada individuo possa inventar as proprias emanacdes
e interpretar tudo o que obtém de seus interlocutores segundo o locus Unico de suas
vivéncias, de sua nostalgia e de sua capacidade de criacdo. Se todo o saber retorna
a poesia, a comunicacdo possui o carater duplice de tornar um signo qualquer, ao
mesmo tempo, em instrumento de comunicacdo e dialogo e ferramenta para obter
distancia e exclusividade. “A descricdo de uma condi¢do absurda, ndo encontrando
outro ponto de repouso que nao seja a espessura de uma constelacdo de signos,

converte-se em producéo de sentidos — em invencéo.” (PINTO, 1998, p.150)

Para Camus, a descoberta do absurdo pode ser interpretada como o primeiro
passo no processo de “tornar-se o que se &” afirmado por Nietzsche em Ecce homo,
uma vez que corresponde ao momento exato em que o individuo percebe que néo
faz a menor ideia de quem seja. A partir de sua revolta, contra essa relacdo de
incerteza, o revoltado ira construir a si mesmo, cultivar-se até que, apos submeter-se
ao “universo” do sentimento do absurdo, encontre uma sabedoria transbordante
como mel (Z, prefacio, 1) — o pensamento mediterraneo, o encontro do meio-dia, a
conquista da medida sdo os momentos em que o revoltado, curtido por sua propria
condicdo, a supera na conquista de si mesmo e, a partir desse momento, ir4
comunicar seu ethos, sua abundéancia, para os outros homens, criando, a partir
dessa comunhdo imperfeita de vivéncias, um espagco de comunicacdo e
solidariedade. A relacdo absurdo/revolta implica na criacdo de uma outra linguagem
filosofica, que nada rejeita da criagdo humana para fazer da impossibilidade do
conhecimento pleno uma oportunidade para a radicalizacdo, a sobreposicdo de
nuances que, em vez de tentarem totalizar o conhecimento, expandem-no na
multiplicagcdo das formas, perspectivas e pontos de vista. Como que retomando

afirmacao elaborada por Nietzsche, o mundo novamente torna-se infinito:

Nao podemos enxergar além de nossa esquina: [...] mas penso que hoje,
pelo menos, estamos distanciados da ridicula imodéstia de decretar, a partir
de nosso angulo, que somente dele pode-se ter perspectivas; o mundo
tornou-se novamente “infinito” para nés: na medida em que nao podemos
rejeitar que ele encerre infinitas interpretacdes. (GC, 374)

A caracterizagdo da revolta enquanto pathos, ja contemplada nos
comentadores de Camus — especialmente em Hengelbrock — unida ao inegavel
parentesco que o pensamento de Camus guarda com o de Nietzsche, lanca luz em

nosso projeto de oferecer uma abordagem daquilo que trataremos por carater
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interdiscursal do pensamento de Albert Camus. Nossa tentativa de tratar da revolta
como vivéncia do absurdo tem por perspectiva a demonstracdo de que ha em
Camus um projeto coerente que reune genealogia, fenomenologia, filosofia, critica
literaria e historica, romance, ensaio e teatro como discursos multiplos para enfrentar
a multiplicidade das possibilidades de transmissdo de uma vivéncia que € Unica e
que, justamente por ser incomensuravel, torna-se rica em formas de manifestacao.
Abandonada a esperanca de tudo explicar, resta a tentativa de iluminar aquele
recondito do ser que sempre resiste a exposicdo de modo ndo a torna-lo evidente,
mas a ressaltar sua existéncia e sua constante emergéncia nas diversas

manifesta¢gdes do espirito humano.

Em anotacéo dos Carnets no periodo de 1956/1957, Camus ressaltou que:

N. [Nietzsche] percebeu. Multiplicacdo de experiéncias, mas controladas,
orientadas na direcdo do melhor ser e da mais elevada época, de extrema
liberdade por disciplina — e a vida arriscada, sem trégua, como uma sancao
permanente — na soliddo aceita e prodiga, inclinada diante do ser humano
apenas, secretamente. Nada mais diz, mas da sentido a um discurso mais
elevado e fala apenas reportando-se a... (para quem esta perdendo a
memoéria, o didrio € como um instrumento de certa ascese...) (C3, p.186,
traducdo modificada pelo autor).

Pela multiplicacdo das experiéncias humanas dentro de um pathos, Camus,
inevitavelmente, precisou multiplicar suas formas de estilo para abordar tal
pluralidade. O “sistema” de ciclos € uma tentativa de transpor a incomensurabilidade
da vida na pluralidade das manifestacdes criativas, ndo para explicar e definir — ou
seja, dissipar — o absurdo e aplacar a revolta, mas para exercitar as possibilidades
contidas nos limites da condicdo humana - “Oh, minh'alma, ndo aspira a vida imortal,
mas esgota o campo do possivel”, fez constar Camus, citando Pindaro, na epigrafe
de O mito de Sisifo. Os limites tornam novamente o mundo infinito, como escreveu
Nietzsche. E a criacdo sem amanhd de Camus caracteriza-se, conforme
demonstraremos a seguir, como uma incursdo a este novo infinito que surge,
paradoxalmente, do abandono das teleologias e dos sistemas de pensamento e fé

baseados no eterno.



9- IMAGEM, SIMBOLO, ROMANCE

Se nossa hipétese mostrou-se viavel, ou seja, se € possivel efetuar uma leitura
da revolta em Camus como uma vivéncia do sentimento do absurdo, e se uma
vivéncia € sempre incomensuravel, resta agora, neste momento de nossas
reflexdes, tratar da forma em que o problema da incomensurabilidade € abordado
dentro do texto camusiano, posto que, conforme tratamos no capitulo anterior, a
incomensurabilidade ndo pode servir de Obice para a comunicacdo entre 0s
individuos que passam pela revolta, especialmente pelo fato de que da revolta
resulta uma espécie de solidariedade (HR, p.29), em uma relacdo de alteridade que
s6 se funda no reconhecimento mutuo e no dialogo (HR, pp. 325 e 326). Assim
tentaremos demonstrar 0s caminhos possiveis para 0 pensamento e sua
comunicacdo a partir da descoberta absurda e consequente abandono das

teleologias.

Y

Da rejeicdo a filosofia sistematica, Camus chega a conclusdo de que o
pensamento corresponde a ordenacgdo estética de simbolos. Antes de avangcarmos
nas consequéncias desta afirmacéo, cabe-nos abordar a questdo do simbdlico na
obra de Camus. O texto referéncia para compreensao do tema € o estudo sobre
Franz Kafka que encerra O mito de Sisifo. Retomando as conclusdes as quais
alcancamos na leitura do pathos de revolta como vivéncia nos capitulos anteriores,
vemos que uma situacdo vivenciada enquanto pathos deixa, apdés seu
escaldamento, apenas uma imagem daquilo que de fato se passou - imagem
imperfeita, disforme e que ndo corresponde de maneira nenhuma a integridade
daqguela realidade vivenciada. Uma vivéncia apenas sobrevive como nostalgia, como
a lembranca de uma plenitude que se esvaiu e que, por iSso, hdo mais pode ser
revisitada sendo como vislumbre de imagens desconexas e, em si, nao

comunicaveis, pois resultantes de uma experiéncia radicalmente subjetiva.

Para Camus, tal desconexado adquire uma radicalidade tal que o leva a afirmar:
"[...]s6 se pensa atraves das imagens" (C1, p.18. Ver também CARVALHO, 2010,
p.42). Mesmo de suas proprias vivéncias pessoais, remetentes aquele universo de
sol e miséria da Argélia ao qual fizemos mencao no primeiro capitulo, 0 que restou

sdo apenas algumas imagens, ilustradas ja nas coletaneas de ensaios que
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constituem suas obras de juventude. Na obra de Camus, desde suas primeiras
manifestacbes, o pensamento tera por funcdo primordial a criacdo de um mundo
(MS, p.102) em que tais imagens possam ser integradas em um todo compreensivel
(CARVALHO, p.150) que viabilize sua comunicacdo e permita a construcdo das
relacdes de dialogo e alteridade nas quais funda-se a revolta. Na perspectiva da
descoberta absurda, ndo resta mais a ilusdo de fornecer as imagens uma integracao

sistematica que possa fazer reviver a plenitude de seu sentido.

A criacdo deste universo requer a conversdo de tais imagens em simbolos.
Para Camus, "um simbolo é sempre genérico"(MS, 127), de modo que, para que a
comunicacdo de uma imagem torne-se possivel, esta deve, em sua conversao, estar
despida de toda carga de subjetividade para adquirir um carater indeterminado. Tal
fato guarda um caréter duplice, a saber, o de tornar a imagem que representa uma
vivéncia Unica em algo vulgar e, ao mesmo tempo, multiplo em possibilidades de
comunicacdo e interpretacdo, pois, conforme escreveu Camus, ainda no ensaio
sobre Kafka, "Um simbolo sempre ultrapassa aquele que o usa e o faz dizer na

realidade mais do que tem consciéncia de expressar'(MS, p.127).

A linguagem simbdlica funda um indeterminismo na comunicagdo na medida
em que o criador de um simbolo ndo controla a significacdo de que este podera
obter apds ser transmitido a outros individuos. Assim, se o pensamento sG se
formula através de imagens e a comunicacao por simbolos construidos a partir de
imagens do real e ndo de realidades, disso resulta a impossibilidade da

comunicacéo plena. Para Camus:

Um simbolo, de fato, supde dois planos, dois mundos de ideias e de
sensacdes, e um dicionario de correspondéncias entre um e outro. Este
I[éxico é o mais dificil de estabelecer. Mas tomar consciéncia dos dois
mundos presentes significa enveredar pelo caminho de suas relacdes
secretas. Em Kafka esses dois mundos séo o da vida cotidiana, por um
lado, e a inquietude sobrenatural, por outro lado. Parece que assistimos
aqui a uma interminavel exploracdo da frase de Nietzsche: "Os grandes
problemas estéo na rua".(MS, p.129)

Ha um paralelo entre a realidade vivenciada, que é incomunicavel e resume-se
a imagem, e o0 simbolo, que tenta demonstrar algo dessa imagem
despersonalizando-a. As relagbes entre imagem e simbolo sdo, como lemos no
trecho acima, secretas. O simbolo €, na melhor das hipoteses, "uma faceta do
diamante cujo brilho interior se resume sem limitar-se"(MS, p.101) e assim a obra,
fruto do pensamento por simbolos, sera fecunda "por causa de todo um
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subentendido de experiéncia cuja riqueza se adivinha"(MS, p.101).

O simbolo permite que a comunicacdo se enriqueca, apesar da vulgarizacao
que lhe é caracteristica, por causa desse todo subentendido. Assim como 0 emissor
de um simbolo guarda um universo de vivéncias ao qual este fard remissao, ainda
que de modo indireto e inexato, seu receptor também o acolherd conforme sua
propria nostalgia de plenitude, significando-o de acordo com suas préprias vivéncias,
numa relacdo que também é Unica, radicalmente distinta da significacdo original
dada pelo criador dos simbolos, embora a ela referente. A esta pluralidade
comunicativa Carvalho denomina capacidade de penetragdo (CARVALHO, 2010,
p.264)*.

A descoberta absurda também € a descoberta de uma incompatibilidade entre
as palavras e as coisas que estas designam. Se 0 pensamento ainda é possivel
apos tal descoberta, isso ndao se da desde uma fundamentagcédo sistematica ou
racional. A descoberta absurda, em ultima insténcia, leva a indeterminacao, a total
aleatoriedade das condutas humanas. Se virtude e vicio sdo apenas caprichos (HR,
p.15) e a vontade de sistema € sintoma de covardia, 0 pensamento sO pode
desenvolver-se — pois o absurdo, como ja alegamos anteriormente, ndo implica em

uma rejeicdo da razédo — partindo de um fundamento que é extra-racional.

Novamente citamos Camus em sua apropriacdo da maxima nietzschiana de
que “A vida ndo € um argumento” (MS, p.23). Apesar da falta de sentido da vida, do
divércio entre homem e mundo, da nostalgia sempre insatisfeita e da auséncia de
correspondéncia entre vivéncias, imagens e simbolos, a vontade de viver impde-se.
Raciocina-se, apesar do absurdo, e vive-se mesmo que a vida seja incomensuravel,
absurda ou cruel; Mas onde encontra o individuo que vivencia a revolta este

. . - . .4
fundamento para o pensar e o viver? Nas situagOes-limite ®. Como anotou Camus

44 Hengelbrock também faz mengdo a esta capacidade ao afirmar que “O encurtamento
intencional da expressao linguistica, a busca confrontacdo entre o discurso culto e as
sensagfes simples tornam a compreensao dificil para quem ndo penetra o pensamento e nao
consegue atingir as sensagdes.” (2006, p.25). H&4 aqui a mesma correlagcdo entre as
sensagfes fisicas/emocionais e a penetragdo dos pensamentos a elas relacionados, mas
nesta perspectiva, fundando um elemento de distancia em relacdo aos que ndo possuem tal
capacidade. Trataremos, neste capitulo e no proximo, da questdo da comunicagdo como
elemento de distancia.

45 Segundo Soares (2010, p.65), Camus toma o conceito de situacdo-limite diretamente de Karl
Jaspers.
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em seus Carnets:

O mundo absurdo comeca por ndo poder ser analisado com rigor. Evoca-se
e imagina-se. Assim, este mundo é o produto do pensamento em geral. Isto
é, da imaginac&o precisa. E a aplicacdo a conduta da vida e a estética de
um certo principio moderno. Ndo é uma andlise. Mas uma vez que este
mundo foi delineado em tracos genéricos, colocada a primeira pedra (nédo
ha sendo uma), filosofar torna-se possivel — ou mais exatamente, se bem o
compreendemos — torna-se necessario. A analise e o rigor sdo exigidos e
reintroduzidos. S&o o pormenor e a descricdo que triunfam. (C2, p.256/257)

E na vivéncia do absurdo na revolta que o individuo encontrara tal fundamento:
nas situacdes-limite o individuo encontra o fundamento para dirigir sua conduta no
mundo que é, como escreveu Camus, apenas genericamente delineado. E o que
compreendemos, por exemplo, na leitura das pecas de teatro que integram o ciclo
da revolta. Caligula, da morte de sua irma e amante Drusilla, tira a conclusdo de que
“os homens morrem; e eles ndo sao felizes” (C, ato 1, p.13) e desta premissa
desenvolve uma légica da total equivaléncia das a¢fes, na qual, pela inexisténcia de
moralidade ou justica, equiparam-se assassinato e virtude. Movido por uma nostalgia
impossivel (C, ato 1, p.11), Caligula dedica-se, desde entdo, a um grande trabalho
de pedagogia (C, ato 1, p.18) do absurdo que consiste em tirar consequéncias dessa
certeza da infelicidade e morte futuras e demonstrar na vida de seus suditos a
arbitrariedade do mal que ele passara, voluntariamente, a encarnar de modo a
personificar a auséncia de diferencas morais entre o vicio e a virtude, entre o bem e

o mal.

Cherea: Certamente eu acredito que algumas a¢bes sdo — devo dizer? —
mais louvaveis do que outras.

Caligula: E eu acredito que todas estdo no mesmo pé.

Cherea: Eu sei, Caius, e € por isso que nao te odeio. Eu entendo e, até um
certo ponto, concordo com vocé. Mas vocé é nocivo e deve partir. (C, ato 3,

p.28)*°

N&o ha refutacdo ldgica, no absurdo, para a total equivaléncia proposta por
Caligula. Ainda assim Cherea op0e-se radicalmente a “pedagogia” do Imperador.
Seu argumento nao tem origem racional mas fundamenta-se em sua vontade de ter
uma vida longa e em paz: “Eu considero vocé nocivo, uma ameacga constante. Eu
gosto, eu preciso me sentir seguro. Assim como a maior parte dos homens. [...] Eu
quero saber onde estou, e permanecer seguro” (C, ato 3, p.26). A vida €& o valor
resultante do absurdo — por isso ele faz tabula rasa — e a defesa da vida - a rejeicao

46 As traducdes referentes ao teatro de Camus sao de nossa autoria.
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do assassinato e do suicidio - serve de limite & equiparacao absoluta das pessoas e
coisas. O fato de que as pessoas morrem nao significa que elas ndo possam ser
felizes. Este conhecimento, a descoberta do niilismo, € apenas um ponto de partida
e a felicidade ndo esta interditada desde este momento. Nao ha, de fato, relacdo
entre a descoberta absurda e a infelicidade ou, se ha, esta relacéo é dada racional e
arbitrariamente por Caligula desde a radicalidade de sua liberdade de criador —
Caligula textualmente afirma-se como artista ao agir deste modo (C, ato IV, p.27) - e
nada impede, uma vez que pensar € integrar imagens de forma arbitraria, que outro
individuo faca a associacdo contraria e transforme o absurdo em oportunidade para
a felicidade:

Cherea: Porque o que eu quero é viver e ser feliz. Nenhum dos dois é
possivel, em minha opinido, se o absurdo for levado a suas conclusdes
I6gicas. Como vocé pode ver, eu sou um tipo comum de homem. Claro, ha
momentos onde eu, para me livrar deles, desejo a morte daqueles que amo
ou desejo mulheres que me sdo vedadas por lagos de parentesco ou
amizade. Se tudo fosse l6gico, eu mataria ou fornicaria em tais ocasides.
Mas eu considero que essas fantasias passageiras ndo possuem grande
importancia. Se todos as realizassem, o mundo seria impossivel de viver, e
a felicidade também. E essas, eu repito, sdo coisas importantes para mim.
(C, ato 3, pp.27/28)

Por honestidade e fidelidade ao absurdo, o revoltado aferra-se a sua prépria
vida e vontade de viver. Conforme lemos em O mito de Sisifo: “No apego de um
homem a sua vida ha algo mais forte que todas as misérias do mundo. O juizo do
corpo tem o0 mesmo valor que o do espirito, e o corpo recua diante do
aniquilamento.” (p.23). A vida confunde-se com o absurdo, o que faz com que este
nao seja combatido mas sim que a vida seja erigida a dignidade de valor a ser
preservado. E se ha um valor, novamente se impde aquela forma de pensar onde,
de certeza em certeza, pode o0 pensamento chegar as suas conclusbes
(HENGELBROCK, 2006, p.46).

A sabedoria pratica que é expressao do ethos que resulta da revolta constitui-
se em algo a ser conquistado no enfrentamento de uma vivéncia, pelo tangenciar
dos limites de cada situac&o. E o que lemos em O mal-entendido, peca que ilustra a
histéria de Martha e sua mée. Ambas mantém uma hospedaria e, regularmente,
cometem crimes contra 0s héspedes sem que tal pratica implique em remorsos ou
sofrimentos até que, por ironia do destino, o hdspede a ser assassinado € Jan, filho
da dona do hotel, irmdo de Martha e que, afastado de ambas por muitos anos,

ocultou sua identidade para surpreendé-las e presentea-las. Se receber ou matar
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héspedes era indiferente para as protagonistas, o ato de matar o préprio irméo e
filho traga uma linha, marca um limite. A partir dali as duas ndo mais poderiam viver

impunemente. O sofrimento instala-se e a indiferenca cessa.

A mée: [...] meu velho coracao, que sempre guardou indiferenca para tudo,
hoje aprendeu o que sofrimento significa, € ndo sou jovem o suficiente para
ficar de acordo com isso. De qualquer modo, quando uma mae nado é mais
capaz de reconhecer seu préprio filho, é claro que seu papel na Terra
terminou.

Martha: N&o. Nao se a felicidade de sua filha precisa ser assegurada. E ndo
mesmo que meu coragdo, minhas esperancas sdo despedacadas quando te
ouco falar desta forma nova, surpreendente — vocé que me ensinou a nao
respeitar nada.

A mée: Isso apenas prova que em um mundo onde tudo pode ser negado,
existem forcas inegaveis; e que nessa terra onde nada é certo nés temos
nossas certezas. [amargamente] E o amor de uma mée por seu filho é
agora minha certeza. (M, ato 3, pp. 5/6)

A linha que divide quais condutas sdo ou ndo permitidas s6 é descoberta apds
o enfrentamento de uma situagao-limite. Como escrevera Camus em trecho que
citamos acima, o pensamento torna-se novamente possivel com esta “verdade
revelada”. Depois de vivenciar o absurdo, o individuo sabe onde esta seu limite, e
nele fundamenta suas condutas e pensamentos que ndo mais terdo a pretenséo de
tudo explicar por estarem vinculados a um carater estritamente pratico, relacionado
as situacdes em que foram forjados e que, ndo sistematizados, terminam por
sempre se reduzirem e remeterem ao simbolo e a sua provisoriedade e isolamento.
O simbolo sé6 mantém sua rigueza comunicativa quando € contemplado sem ser
levado ao esgotamento, quando seu uso preserva algum espaco de significacao e
identificacdo para a atitude criativa do interlocutor. O pensamento passa a consistir

em um grande esforco descritivo.

Em Camus, tal esforco sera organizado de modo a ser apresentado na forma
de ciclos tematicos. Cada um dos temas dentre os quais a obra é estruturada
(absurdo, revolta e medida) sera descrito, exemplificado e delimitado em um ciclo
especifico, denominado por Camus como “Sem amanha”, composto por romance,
ensaio e pecas de teatro. Enquanto isso, as obras da juventude, que ndo integram
nenhum dos ciclos, tém a fungéo especifica de servir de cenério, delineando em
tracos genéricos as imagens da nostalgia, que sao postas sem mediacao,

poeticamente. Conforme afirma Camus na introdugéo a O avesso e o direito:

Cada artista mantém, assim, no fundo de si mesmo, uma fonte Unica que
alimenta durante a sua vida o que ele é e o0 que diz. Quando a fonte secou,



92

vé-se pouco a pouco a obra endurecer, fender-se. S&o as terras ingratas da
arte que a corrente invisivel ja ndo irriga. Com o cabelo ja raro e seco, o
artista, protegido com palha, estd maduro para o siléncio, ou para os salbes,
0 que vém a dar no mesmo. Por mim, sei que a minha fonte esta em O
Avesso e o Direito, nesse mundo de pobreza e de luz em que vivi por muito
tempo e cuja recordacdo me preserva ainda dos dois perigos contrarios que
ameacam todos o0s artistas: o ressentimento e a satisfacdo. (EE, introducao,
pp.11/12)

Posto o cenario, as imagens serdo apresentadas de forma mediata, ou seja,
racionalmente convertidas em simbolos, e a forma utilizada por Camus, por
exceléncia, para tal integracdo simbodlica em um todo coerente para comunicacao é
o romance. “Se queres ser filésofo, escreve romances.” (C1, p.18), anotara Camus
em seus Carnets no mesmo paragrafo onde aludira ao fato de que s6 se pensa por

imagens.

O plano de ciclos tematicos € uma estratégia para a superacao dos limites da
comunicacdo oriundos da descoberta absurda, por meio da sobreposicdo de obras
referentes a um mesmo tema, onde cada obra é estruturada em uma espécie de
discurso e cada discurso assume um papel especifico na necessidade de atingir
uma impossivel — e por isso os ciclos sdo designados pela expressao “sem amanha”
— comunicac¢do da plenitude do significado das imagens e simbolos que sé&o
comunicados. A impossibilidade de comunicacdo plena oriunda da
incomensurabilidade da vida resulta na multiplicacdo das nuances, nas tentativas de
vislumbrar as faces do diamante de mil faces que corresponde as vivéncias
individuais. Assim, a funcdo do romance dentro dos ciclos é a de integrar os
simbolos e conceitos em um universo fechado onde estes podem ganhar um sentido

gue ndo possuem na realidade.

Para Camus, toda relacdo entre simbolos constroi-se de forma estritamente

estética. Como lemos em O mito de Sisifo:

Eis também umas arvores, e eu conheco suas rugosidades, a agua, e
experimento seu sabor. Esses aromas de ervas e de estrelas, a noite, certas
noites em que o coragao se distende, como poderia negar esse mundo cuja
poténcia e cujas for¢as experimento? Mas toda a ciéncia desta terra ndo me
dirA nada que me assegure que esse mundo me pertence. Vocés o
descrevem e me ensinam a classificad-lo Vocés enumeram suas leis e, na
minha sede de saber, aceito que elas sdo verdadeiras. Vocés desmontam
seu mecanismo e minha esperanca aumenta. Por fim, vocés me ensinam
gue este universo prestigioso e multicolor se reduz ao atomo e que o proprio
atomo se reduz ao elétron. Tudo isto é bom e espero que vocés continuem.
Mas me falam de um sistema planetario invisivel no qual os elétrons
gravitam ao redor de um nucleo. Explicam-me este mundo com uma
imagem. Entdo percebo que vocés chegaram a poesia: nunca poderei
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conhecer. Tenho tempo para me indignar? Vocés j& mudaram de teoria.
Assim, a ciéncia que deveria me ensinar tudo acaba em hipétese. A lucidez
sombria culmina em metéafora, a incerteza se resolve em obra de arte. (MS,
p.33)

Todo o saber refere-se ao poético. Da mesma forma em que ha um divércio
entre palavras e coisas, 0 mesmo se da entre os simbolos e a relagéo entre estes é
sempre artistica. Neste sentido é que trouxemos a conceituacdo elaborada por
Hengelbrock na qual este afirma que da passagem vivida pelo absurdo resulta um
ethos que aponta para a criagdo artistica, pois relacionar simbolos e conceitos é
criar artisticamente um sentido para estes - um sentido que ndo possuem e uma
relacdo que s6 se justifica na criacdo elaborada pelo artista. Para Camus, revolta e
arte sdo atitudes equivalentes:

Em toda revolta se descobrem a exigéncia metafisica da unidade, a
impossibilidade de apoderar-se dela e a fabricacdo de um universo de
substituicdo. A revolta, de tal ponto de vista, é fabricante de universos. Isto
também define a arte. Todos os pensamentos revoltados, como vimos,
manifestam-se numa retérica ou num universo fechado. [...] Nestes mundos
fechados, o homem pode afinal reinar e conhecer. Este também é o
movimento de todas as artes. O artista refaz o mundo por sua conta. (HR,
p.293)

O esforco para transformar imagens em simbolos e simbolos em argumentos
s6 pode desenrolar-se dentro de um universo fechado. Apenas pela selecao de
nuances, de facetas das vivéncias e de sua disposicéo arbitraria em um todo que é
criado é possivel expressar um pensamento revoltado. O romance oferece a unidade
“perdida” na descoberta absurda, a plenitude de sentido contida nas teleologias.
Mesmo quando seu significado e alcance séo reduzidos de modo a inseri-lo em uma
narrativa, o simbolo segue remetendo-se a realidade retratada. Ao mesmo tempo, o
conhecimento do fato de que todo simbolo é apenas nuance aponta para a auséncia
do todo daquela experiéncia que ficou de fora do recorte, fato este que dota o
romance da provisoriedade necessaria para servir de modo de comunicacdo que
nao comete saltos metafisicos e néo trai a honestidade revelada na descoberta

absurda.

7

O romance é o universo fechado que se opde ao carater perecivel do que
existe. E um protesto contra o absurdo da existéncia. E também uma fenomenologia,
no sentido em que este termo recebe em O mito de Sisifo (p.51): a descricdo de um
sentimento pela acumulacdo de imagens sobre as afetagbes no sentimento do

absurdo e a narrativa das acdes inspiradas no atravessar do sentimento, no pathos
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da revolta. No romance, a estrutura narrativa d4 unidade as imagens ao permitir que
as relacdes entre os simbolos, conceitos e pessoas tenham solucdo de

continuidade. E no romance “ em que as palavras finais sdo pronunciadas’(HR,
p.301) e é possivel um final feliz (ou infeliz). Tal unidade € dada desde fora, pelo
criador que integra os simbolos de forma coerente, sendo que a coeréncia conferida
€ essencialmente artistica. Carvalho, tratando desta concepc¢do do romance na obra
de Camus, traz uma comparacdo com a concepc¢ao de obra literaria expressa por

Dante Moreira Leite:

O desejo que se revela e o simbolo que procura escondé-lo criam um
dominio de verdade superior ao do mundo real. Ao pretender reduzir a vida
aos acontecimentos, dela retiramos o sentido mais amplo e mais humano, e
apenas por ele podemos compreendé-la. [...] Ao inventar, o criador revela-
se, e essa revelacdo seria impossivel se fosse tentada no dominio
consciente, dentro dos limites da légica e da racionalidade, pois o criador
resistiria a devassa de seu mundo interior. Se se quiser uma frase para
sintetizar a situagao basta lembrar Oscar Wilde: “O homem quase nada nos
diz quando fala em seu nome; deem-lhe uma mascara, e ele dird a
verdade”. (LEITE apud CARVALHO, 2010, pp.121/122)

Camus concebe a impossibilidade da vida na moral (L'ET, p.102) e vé como
resultado da passagem vivida pelo absurdo a conquista de um equilibrio, de um
ethos que s6 se valida no caso concreto, no risco e no provisorio. Tal visdo porém sé
é externada nos ensaios filoséficos®’. Nos romances, a moral é restabelecida - ao
menos, é neles que Camus pode receber uma leitura moralizadora. N&o ha
contradicdo entre as duas posturas: a moral sé pode existir em um universo fechado.
Em um mundo que tem criador, onde ha comeco e fim, regras podem ser tracadas,
0s julgamentos podem ser justos e a vida pode ter um sentido. A criacdo artistica
corresponde a criagcdo de uma moralidade, e esta é valida apenas dentro daquele
universo fechado correspondente a obra, & narrativa onde esta aplicada. E mais uma
daquelas pequenas plenitudes que s6 podem ser criadas artisticamente, a partir da
limitacdo. Criar um mundo é limitar o préprio mundo, € o esforco aparente para
limitar a propria realidade de modo a torna-la exprimivel. Em uma analogia em que

se remete ao esforgo do artista na pintura, Camus afirma:

O principio da pintura acha-se, também, numa escolha. [...] O pintor isola
seu tema, primeira forma de unifica-lo. As paisagens fogem, desaparecem
da memoaria ou destroem-se umas as outras. Por isso, 0 paisagista ou pintor
de naturezas-mortas isola no tempo e no espag¢o aquilo que normalmente
muda com a luz, perde-se numa perspectiva infinita ou desaparece sob o
impacto de outros valores. O primeiro ato do paisagista € emoldurar a sua

47 Retomaremos esta questdo no préximo capitulo.
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tela. Ele tanto elimina quanto elege. (HR, p.295)

Apenas ao limitar o alcance dos simbolos o artista pode integra-los. O
significado de uma nuance remete ao nao retratado, porém, conscientemente, para
fins praticos de comunicacéo, aquilo que, por op¢cdo do artista, ndo € retratado é
momentaneamente abandonado, afinal, por serem infinitas as nuances de um
simbolo, a tentativa de transmiti-las todas impediria o fechamento do universo de
uma obra de arte. Para retratar, o artista precisa impor limites a si mesmo de modo
a, na adesdo honesta a imagem a ser retratada, proceder com a selecdo das
nuances que melhor ressaltam sua perspectiva, que € Unica. Tal movimento,
segundo Pinto, funda uma circularidade e ajuda a identificar o ethos de criagdo como
uma acao autorreferente, como moral que “sé se afirma enquanto selecédo, enquanto
escrita, [e que] que por sua parcialidade, retorna ao momento da selecdo e s6 se

afirma novamente enquanto escrita.” (PINTO, 1998, p.150)

Nesta perspectiva, a criacdo € uma chance de viver duas vezes, de revisitar e
obter um vislumbre daquele universo de sentido originalmente vivenciado. Ao
transformar o simbolo da imagem de uma vivéncia em obra o revoltado revisita uma
nuance de sua plenitude. E, ao mesmo tempo, a nuance revela sua prépria
incompletude e, por ndo servir para dissipar a nostalgia, termina por refundar o

absurdo.

O romance é um experimento de recriacéo artistica de um pathos. E a “fusdo
secreta entre a experiéncia de vida e o pensamento criativo”, nas palavras de
Carvalho (2010, p.51). A autoridade, a verdade do romance depende do exemplo do
narrador, bem como daquela capacidade de penetracdo a qual fizemos mencao
anteriormente. Como tratamos no inicio deste capitulo, a conversdo de uma imagem
em simbolo guarda, ao mesmo tempo, o risco de uma vulgarizacdo e uma
multiplicacdo das possibilidades de comunicacdo. O simbolo € instrumento de
comunicacao e de distancia. Entdo, escrever simbolicamente € exprimir as situacdes

que sao limitrofes para a linguagem. Trata-se, para Sartre, de uma humildade altiva:

A prépria adogado da “forma romanesca” é reveladora de uma “humildade
altiva em Camus: a “conviccdo”, em palavras de Camus, acerca da
“inutilidade de todo principio explicativo” e também da “mensagem instrutiva
da aparéncia sensivel’. Trata-se aqui ndo de ressignificacdo, mas do
reconhecimento revoltado dos limites do pensamento. (SARTRE apud
SOARES, 2010, p.71)

Este carater limitrofe torna-se mais claro na leitura que Ullmann faz das
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espécies de incompreensibilidade envolvidas na estrutura narrativa de A peste
(ULLMANN, 1960, pp.256 e seg.), que guardam relacdo direta com a questado da
vivéncia a qual tratamos nos capitulos anteriores. Logo no proélogo, Camus faz

Rieux, narrador do romance, afirmar:

Esses fatos parecerdo a alguns perfeitamente naturais e, a outros, pelo
contrario, inverossimeis. Mas afinal, um cronista ndo pode levar em conta
essas contradicoes. Sua tarefa € apenas dizer: “Isso aconteceu”, quando
sabe que isso, na verdade, aconteceu; que isso interessou a vida de todo
um povo, e que, portanto, ha milhares de testemunhas que irdo avaliar nos
seus coragOes a verdade do que ele conta. (LP, p.12)

O trecho acima deixa bem claro que apenas aquelas “milhares de
testemunhas” poderdo de fato avaliar a narrativa. Assim, um primeiro limite para a
leitura do romance € tracado: apenas quem passou pela peste, quem a vivenciou na
carne, podera julgar o relato para encontrar nele alguma verdade. Para os demais,
resta uma dimensdo de incompreensibilidade. A narrativa ndo busca o
convencimento daqueles que ndo enfrentaram a peste — € dirigida aos companheiros
de luta para ilustrar os dias que passaram. O simbolismo utilizado requer um grau de
iniciacdo, pois, para os de fora, a relacdo dada pelo autor aos simbolos ndo guarda
sentido (C2, 299. Ver também CARVALHO, 2010, pp.96, 98 e 99). As testemunhas
da peste sdo os interlocutores selecionados, escolhidos pelo criador da narrativa.
Aqui se verifica o aludido carater de distanciamento da comunicagdo simbdlica. A
epidemia ndo é apenas uma epidemia para quem conhece o alcance e significado
dos simbolos empregados no romance. As testemunhas da peste, por suas proprias
vivéncias, possuem a capacidade de penetracdo exigida pela comunicacéo
simbdlica e sdo os Unicos que poderdo, em seus coracdes, ressignificar os simbolos
transmitidos pelo narrador conforme suas préprias imagens pessoais e delas tirar, na
avaliacdo de correspondéncia que conseguirem estabelecer entre tais imagens e 0s
simbolos oferecidos, no uso daquele espago de discordancia entre amigos que
mencionamos no capitulo anterior, um justo julgamento a narrativa em sua

multiplicidade de sentidos possiveis.

A segunda evidéncia deste carater incomunicavel estd simbolizada pela
condicao de exilio que é caracteristica do homem quando atravessa uma vivéncia: o
cerceamento do direito de ir e vir e a proibicdo das correspondéncias com o mundo
exterior durante a epidemia, ainda de acordo com Ullmann, denotam a

impossibilidade da comunicagédo: os oraneses ndo podem transmitir o que estao
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sentindo ou pensando e os que estdo de fora dos muros da cidade ndo podem
receber informagbes quanto ao enfrentamento da peste, fatos estes que
demonstram que o universo de A peste é um universo onde a quarentena € simbolo
de exilio. Sem testemunhas externas, apenas 0s sobreviventes podem trocar
impressfes. Deste modo, tentativas de descricbes plenas dos fatos relacionados a
epidemia ndo sdo apenas impossiveis, mas desnecessarias: quem a vivenciou delas

nao precisa, e quem nao adquiriu tal vivéncia ndo pode compreendé-las.

Conforme vimos mais acima numa citacdo a Camus, todo simbolo guarda uma
duplicidade - ou mesmo multiplicidade - de sentidos, referindo-se sempre a uma
possibilidade metafisica e a um fato da realidade. Em A peste a epidemia é, ao
mesmo tempo, uma epidemia propriamente dita, a ocupacédo alema da Franca na 2a
Grande Guerra e a condicdo de exilio dos homens que vivem o absurdo e nao
podem se comunicar. E doenca fisica e espiritual. E guerra e nostalgia. E é siléncio,
exilio transfigurado em arte. Tais sentidos ndo se excluem, mas séo afirmados em
suas diferencas simultaneamente, como facetas diferentes de uma grande vivéncia
gue €, em sua radicalidade, incomensuravel. E finalmente, em todas essas possiveis
leituras, o enfrentamento da epidemia € sempre revolta: a revolta do individuo contra
um governo injusto, uma guerra injusta, uma doenca injusta e uma condi¢ao
metafisica injusta. O paralelismo entre as dimensdes natural e sobrenatural contido
na representacdo simbdlica sempre aponta para um carater metafisico que nao
exclui o enfrentamento concreto do mal, enquanto a adesdo a realidade e ao
concreto ndo excluem uma apreciacdo metafisica da vida. Sdo planos paralelos que
sobrepbem-se em um todo que sO encontra unidade em sua expressao mitica e

artistica.

Por todo o exposto, comecga a tornar-se claro o motivo pelo qual Camus
sempre rejeitou a alcunha de filosofo para afirmar-se como artista. Tal afirmagéo
sustenta-se no postulado da existéncia de uma relacdo de continéncia e
pertencimento da filosofia para com a arte. E necesséario ser artista para fazer
filosofia, mas ndo é necessario ser filésofo para criar artisticamente. O que se
entende por filosofia na modernidade, o “discurso” filoséfico, € mais uma forma de
arte, de integracdo de conceitos em si desconexos em um universo fechado — o
sistema filoséfico — proferido por um artista que se esqueceu de que € artista, de um
criador que passou a acreditar absolutamente na propria criacdo. O que importa no
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pensamento de Camus entdo ndo é a diferenca — inexistente - entre arte e filosofia:

Nunca se insistira o suficiente na arbitrariedade da antiga oposicdo entre
arte e filosofia. Se pretendermos entendé-la num sentido bem preciso,
certamente ela é falha. Se s6 quisermos dizer que cada uma dessas duas
disciplinas tem seu clima particular, isto sem davida é verdade, porém vago.
A Unica argumentagdo aceitavel residia na contradicdo entre o fildsofo
encerrado no meio do seu sistema e o artista situado diante da sua obra. [...]
O artista, tanto quanto o pensador, compromete-se com sua obra e se
transforma dentro dela. Tal osmose levanta o0 mais importante dos
problemas estéticos [...] Nao ha fronteiras entre as disciplinas que o homem
emprega para compreender e amar. Elas se interpenetram e a mesma
angustia as confunde. (MS, pp.99/100)

Como depreende-se do trecho acima, ndo ha para Camus diferenca material
entre os dois dominios de saber denominados arte e filosofia. A diferenca mostra-se
entre duas atitudes, a dos filésofos no meio de seus sistemas e a dos artistas diante
de suas obras: o artista tenta criar um mundo desde a realidade enquanto o filésofo
quer que a realidade se adapte e se resuma a seu proprio mundo. O artista, ao
selecionar para criar ndo nega o que ficou fora de sua selecdo — pelo contrario, cria
na provisoriedade e a nostalgia que se afirma em cada obra reafirma o todo
existente. A saudade da unidade € um vislumbre da Unidade perdida e ndo uma
negacgédo desta (N, passim). Para Camus, um conceito filoséfico nada mais € do que
um conjunto de palavras arbitrariamente organizadas que recebem sentido pela
vontade criadora de seu autor (C2, p.307). E tais palavras nada mais sdo do que
simbolos de imagens que se referem a alguma realidade vivenciada e
incomensuravel. A filosofia é arte e sua expressdo guarda relacdo direta com o
método empregado pelo autor de romances, ou seja, a criacdo de um universo
fechado onde as palavras recebem um sentido Gltimo. Tal fato néo tira a autoridade
da filosofia, mas a validade dos conceitos filoséficos traz as mesmas exigéncias
feitas ao artista: a autoridade de seu exemplo, esta forjada no enfrentamento, na
passagem vivida por aquela situacdo a qual pretende descrever (C2, p.401); a
aplicabilidade dos conceitos dentro das situacdes concretas a qual se referem; a

avaliacao pelo testemunho daqueles que carregam vivéncias parecidas.

Cada combinacdo de simbolos em conceitos encontra, em Seu universo
fechado, um conjunto de leis, uma coeréncia, uma forma de apresentagdo cientifica
ou moral. Apenas no universo do romance pode-se falar em leis absolutas, em
moralidade transcendente ou em conhecimento pleno. Pois o romance € um

universo fechado, todos os acontecimentos ja tiveram lugar, todas as vidas estao
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definidas em suas peculiaridades e papéis e os fatos e fendmenos estdo
encadeados de uma forma logica. O romance, tal qual a filosofia, s6 encontra, para
Camus, plenitude enquanto recorte idealizado da realidade, e deve guardar
simultaneamente a consciéncia constante de seu carater parcial de recorte ideal e a
adesdo intransigente a realidade da qual foi recortada. Quando as vivéncias séo
convertidas em imagens e como tal recepcionadas na obra de arte, é possivel dar-
Ihes um arranjo simbdlico e deste fazer uma leitura em retrospectiva para fornecer-
Ihes o sentido que ndo possuem. E também é possivel, num esfor¢co aproximativo,
aplicar as mesmas normas internas da obra a situa¢cfes similares, colocando a prova
a ética produzida no universo fechado da criacdo artistica patheticamente de modo a

testar sua eficacia e limites em outras situacdes que nao pertencam a narrativa.

No sistema de ciclos de Camus, tal aproximacao sera efetuada em suas pecas
e ensaios, nos quais as leis, morais e normas do romance serdo explicadas e
analisadas desde suas fontes historicas, literarias, filosoficas e mesmo

genealdgicas. Eis o tema de nosso ultimo capitulo.



10- MORAL X ETHOS

Dando continuidade ao raciocinio que encerrou o capitulo anterior, verificamos
a existéncia, no pensamento de Camus, de um paralelismo entre o ethos
conquistado pelo revoltado no escaldar de suas paixdes e a ética delimitada que
esta presente no interior de seus romances. O revoltado tem sua conduta, conforme
afirmou Hengelbrock em trecho ja citado nestas reflexfes, caracterizada por
“atitudes que nao se podem prender em leis”. No entanto, o pensamento, adstrito as
imagens convertidas em simbolo, opera na criacdo de universos fechados — como
no romance — onde ha uma moralidade que é clara, explicita e delimitada. Ou seja,
Camus sugere a vida como ethos em seus ensaios enquanto propde uma

moralidade em seus romances. Ha contradicdo entre as duas condutas?

Entendemos que, ao invés de contradicdo, o que temos € uma sobreposicéo de
discursos com escopos e alcance diferentes, organizados de forma paralela. Tal
paralelismo ocorre porque a moral afirma-se artisticamente, mas a vida sempre
ultrapassa a arte, que é selecdo arbitraria de algumas imagens que simbolizam
nuances da vida. O artista ndo pode abrir mao do real, mas também n&o pode a ele
aderir (EE, introducdo). A realidade é sempre mais ampla e oferece mais
possibilidades do que o universo fechado que resulta da criagdo artistica e, quando o
revoltado, escaldado por suas vivéncias, adere as verdades que encontrou em seu
caminho, unificando-as de forma analoga a do romancista, ja o faz assumindo uma
provisoriedade e um risco, que € o de vé-las negadas pela propria experiéncia. Ja
abordamos este problema incidentalmente ao tratar das pecas Caligula e O mal-

entendido no capitulo anterior.

Assim, Camus, ao mesmo tempo em que afirmava, em O estrangeiro, a terna
indiferenca do mundo e a equivaléncia das acoes, limitava essas afirmacdes em
Caligula e O mal-entendido ao afirmar que a noc¢do de equivaléncia total nega a si
mesma quando se levanta contra a vida. Da mesma forma, Camus escreve
simultaneamente sobre a necessidade da comunicacdo, da solidariedade e do
engajamento contra o0 mal em suas multiplas dimensdes em A peste para limitar tais
possibilidades nas pecas do ciclo da revolta, especialmente em Os justos. Como

afirma Pinto, “Um livro completa o outro, um € o avesso do outro” (1998, p.135).
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Dentro da perspectiva da multiplicidade de discursos para abordar a
incomensurabilidade da vida, Camus fara uso do teatro, mais especificamente das
situacOes tragicas pelas quais passam seus protagonistas, para exemplificar a
adesao aos valores revelados pelo absurdo, bem como para demonstrar os limites
de tais valores e das acbes por eles orientadas, pois tais valores afirmam-se
esteticamente e estdo adstritos aos limites do ato criativo que permitiu sua
compreensao e integracdo cognitiva. Para além de tais limites o recorte simbdlico
perde seu valor referencial. Nao se trata entdo de uma negativa dos valores e
verdades encontradas no pathos de revolta, mas de sua circunscricdo ao recorte de
realidade as quais elas se referem e ao universo de sentido que fora reconquistado

no ethos de criacdo e afirmado artisticamente na forma do romance.

Abordemos, por exemplo, a situacao experimentada pelos personagens de Os
justos, obra inspirada nos terroristas pré-revolucionarios da Rulssia do inicio do
Século XX, em que Camus narra os dilemas de consciéncia e os limites da moral
revoluciondria na pessoa de Kaliayev, poeta que, apaixonado pela justica e inspirado
pela possibilidade concreta de construir um futuro melhor para seu pais, torna-se
militante de um grupo clandestino que planeja o assassinato de um Gra-duque.
Kaliayev € o escolhido para levar a bomba até o local do atentado e posiciona-la sob
0 carro e aceita tal incumbéncia com alegria, agindo como quem realiza o objetivo de
sua vida, com a conviccdo de quem sabe que esta fazendo a coisa certa. E de

acordo com a légica dos terroristas, ele esta.

A vivéncia da injustica faz com que os terroristas identifiguem-se de forma
plena com a justica de sua propria causa. Porém, a adesao absoluta a um valor
revelado pela revolta leva Kaliayev e seus amigos de volta a uma situagéo absurda.
A logica da ideologia a qual aderiram na luta contra a injustica é irretocavel. Mas
também é limitada ao recorte idealizado que € a forma de conhecer daqueles que

vivem na revolta. E, limitada, € sempre ultrapassada pelos fatos.

No momento em gque tem a oportunidade para afixar a bomba sob o carro do
Gra-duque, Kaliayev percebe que este estd acompanhado de seus sobrinhos, um
casal de criancas. Ele entdo ndo consegue atirar a bomba. Dessa impossibilidade

fisica de agir, ele vé os limites de sua crenca, da moral de seu grupo, de sua nog¢ao
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de justica e novamente reavalia seus limites e possibilidades de agéo48. Aquele que
agia para cumprir o objetivo de sua vida descobre a impossibilidade de obter

plenitude justamente no ato do que seria seu momento de consagracao.

Todos os atos da pecga, desde o0 momento em que Kaliayev recua de sua
missao, repetem-se na demonstragdo dos limites da moralidade formal dos
revolucionarios quando colocados sob a pressdo da vida real. A extensdo dos
direitos do terrorista, do justo, tem lugar em uma discusséo travada entre Kaliayev e
Stepan que sintetiza bem este limite, esta diferenca entre a afirmacao de uma ética e

a pratica de um ethos.

Stepan [com veeméncia]: Ndo ha limites! A verdade é que vocé nao acredita
na revolucdo, nenhum de vocés. [todos se erguem, exceto Kaliayev]. Se
vocés acreditassem sinceramente, de todo coracdo; se tivessem certeza
gue, por meio de lutas e sacrificios algum dia nés construiremos uma nova
Russia, redimida do despotismo, uma terra de liberdade que gradualmente
se espalhard pelo mundo todo; e se vocés se sentissem convencidos de
gue, entdo, libertados dos mestres e das supersticdes, o homem finalmente
olhar4 para o céu, um deus em sua prépria maneira — como, eu lhes
pergunto, poderia a morte de duas criangas ter algum peso contraposta a tal
fé? Certamente vocés exigiriam o direito a fazer tudo e qualquer coisa que
pudesse fazer esse dia ficar mais proximo. Entdo, se vocés tracam a linha
ao matar essas duas criancas, bem, isso simplesmente significa que vocés
nado tém certeza de ter este direito. Entéo, eu repito, vocés ndo acreditam na
revolucao. (J, ato 2, pp.24/25)

A supremacia dos fins afirma-se de forma plena com Stepan, que adere de tal
modo as verdades de suas crencgas politicas que ndo permite que vacilacdes ou
escrupulos figuem no caminho de tdo justos ideais. Mas a pergunta deixada pelo
texto e que demonstra o carater limitrofe da situacédo é: o que saberia ele sobre os
fatos que critica? Com base em qual experiéncia real ele critica a linha, o limite
tracado por Kaliayev? Stepan ndo esteve na linha de frente, segurando a bomba -
estava a salvo no esconderijo. Foi Kaliayev quem teve que decidir sobre uma
situagcdo que n&o estava prevista no rol de conviccbes de sua ideologia. A
moralidade fora ultrapassada e o individuo teve que forjar ali os limites da justica

moral de sua causa.

Kaliayev, dias depois da situacao envolvendo as criangas, consegue explodir a
carruagem do Gré-duque e vai preso. Pouco antes, protagoniza com Dora aquela

que, talvez, seja a Unica cena de amor escrita por Camus em toda a sua obra

48 Cf. Quilliot: “Ele ndo joga a bomba, e ndo pode explicar porque nao o fez. [...] Do que foi
apenas um reflexo, uma falha da imaginacdo, sem duvida os justos irdo tirar um principio e
uma regra. A recusa instintiva a matar criou um problema de consciéncia.” (1970, p.170)
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(QUILLIOT, 1970, p.175). Nela, Dora afirma a impossibilidade de vivenciar o amor
que sente por Kaliayev por conta da adesdo de ambos a causa, haja vista que o
amor que sentem um pelo outro confunde-se com o amor aos excluidos e desvalidos

e apenas na figura destes materializa-se.

Numa situacdo paradoxal, Dora chega a desejar mesmo a morte de Kaliayev:
apos a prisdo deste ultimo, Dora e os demais terroristas recebem a noticia — falsa -
de que Kaliayev pediria por cleméncia aos juizes ap0s ter cometido 0 assassinato,
visando obter a comutacdo de sua pena de morte em prisdo perpétua em troca do
fornecimento de uma declaracédo de arrependimento e de capitulagdo que seria
usada pelo regime para enfraquecer moralmente os grupos terroristas. O amor entre
Kaliayev e Dora s6 era possivel dentro daquela organizacdo, naquele ambiente
isolado de amor absoluto pela justica e, por isso, Dora espera pela morte de seu
amado. Ele precisa morrer para continuar sendo amado. A adesdo a ideologia
impede a vivéncia de um amor, a idealizacdo da realidade afasta sua realizacéo e
uma jovem chega a desejar a morte de seu amado para ndo estragar a imagem

idealizada a qual este correspondia.

Outro momento em que esta questao fica clara é o encontro entre Kaliayev e
Doka. Este ultimo é um preso comum, um membro do povo oprimido tdo amado e
defendido por Kaliayev e seus amigos - e que fica absolutamente espantado pelo
fato daquelas pessoas estarem dispostas a morrer por alguém como ele, o que
surpreende Kaliayev e tal surpresa traz novamente a discussao abordada acima: o
gue aqueles terroristas justos, que amam o povo, sabem sobre o povo? Eles amam
uma ilusdo, uma imagem, uma nuance de uma faceta de um povo idilico vista desde
a perspectiva burguesa — pois os justos sdo burgueses que acreditam que o0 povo

vive em um idilio.

A moralidade, o codigo de valores dos terroristas, s6 tém valor dentro de seu
préprio grupo. O povo de verdade guarda apenas alguma verossimilhanca com o
povo sonhado pelos terroristas, mas ndo corresponde as aspiragfes destes, que
amam uma quimera, uma possibilidade de futuro - e ndo pessoas reais. E em nome
deste nada, desta inexisténcia, desse projeto de futuro que os justos se autorizam a
matar pessoas reais. O amor pelo homem ideal autoriza a morte do homem real.

Mas, novamente, Kaliayev s6 encontrou essa limitagdo de seus ideais ao estendé-
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los a vida real, colocando-os a prova. Tal situagéo repete-se ainda no 4°. Ato com o
aparecimento da Gra-duquesa, que tenta humanizar para Kaliayev a figura de seu
marido para que aquele perceba o quanto este ultimo ultrapassa a figura simbdlica

gue sofrera o atentado.

Todos os protagonistas do teatro de Camus vivenciam de algum modo esta
condicao da revolta que ultrapassa a si mesma. Esta ndo € uma situagdo que possa
ser transmitida no romance ou no ensaio, pois diz respeito a quem esta lancado na
vida e implica ndo apenas em raciocinios ou figuracbes simbdlicas, mas
padecimento fisico, que deve ser demonstrado ndo apenas com palavras mas
também em expressfes corporais e que sO podem ser partilhadas coletivamente. O
teatro em Camus € uma tentativa de emular a situacao tragica de quem persegue o
sentido do mundo apenas para vé-lo negado no momento em que se aproximava da

possibilidade de reconquista-lo, sendo entédo levado a reiniciar sua busca.

O ator, para Camus, € o exemplo do individuo que vivencia esta experiéncia
absurda. Ele empresta seu corpo, sua expressao, sua alma aos personagens que
encarna. Proporciona suporte fisico, lagrimas, expressdo e movimentos a uma
situacdo que sO pode ser reconhecida na vida. Camus ndo escreveu teoria teatral.
No entanto, alistou o ator no seu rol de tipos absurdos (CARVALHO, 2010, p.247),
juntamente com o sedutor — que a seu modo também ¢é ator — e 0 conquistador,
todos eles como facetas do exemplo maior, que é o criador, o artista. Todos estes
exemplos praticam o que Camus chama, em O mito de Sisifo, de ética quantitativa:
“‘Um ator compde e enumera no tempo seus personagens. E também no tempo
aprende a domina-los. Quanto mais vidas diferentes ele viveu, com mais facilidade
se separa delas.” (MS, p.86). No espetaculo, é possivel capturar a consciéncia (MS,
p.81), pegar como que no Voo aquele momento em que as convicgdes pessoais Sao
delimitadas, em que a certeza converte-se em drama e a conduta em arte. A figura
do ator consagra por exceléncia as glérias de quem vivencia o absurdo e conquista
certezas limitadas e pertinentes ao espetaculo, a obra, a criagdo onde circula seu

personagem:

O ator reina no perecivel. Todos sabem que, de todos as gldrias, a dele € a
mais efémera. Pelo menos é o que se diz. Mas todas as glorias sédo
efémeras. Do ponto de vista de Sirius, dentro de dez mil anos as obras de
Goethe terdo se transformado em p6 e seu nome estara esquecido. [...] O
ator escolheu, entdo, a gléria inumeravel, aquela que se consagra e se



105

experimenta. Ele é quem tira a melhor concluséo do fato de que tudo héa de
morrer um dia. Um ator consegue ou ndo consegue. Um escritor conserva a
esperanca, mesmo que seja desconhecido. Supfe que suas obras dardo
testemunho do que ele foi. O ator nos deixard no maximo uma fotografia.
[...] Para ele, ndo ser conhecido é ndo representar, e ndo representar é
morrer cem vezes, com todos o0s seres gue teria animado ou ressuscitado.

De tudo o que trouxemos até aqui, vimos que, em seus ciclos de criacdo, no
romance Camus seleciona suas imagens e cria um universo, enquanto que no teatro
emula a vivéncia deste até seus limites, a partir dos quais os valores que conduziram
a elaboracédo do ciclo sdo negados e o absurdo reinstala-se. O ethos do ator é
proposto como solucdo, dentre os exemplos de vida absurda, como aquele que
vivencia em seu corpo, ho palco, mil personagens, mil dramas e que quanto mais
atua, mais adquire a capacidade para sair de seus personagens e entrar em outros,
esgotando na quantidade o que néo pode unificar (MS, p.83).

O ator adquire um ethos que Ihe permite viver mil morais. O teatro ilustra tal
situacdo de conquista, do individuo que vivencia muitas morais e que por carregar
tais vivéncias, sabe do carater provisorio de todas elas. Isso ndo exclui a moralidade,
mas também ndo a consagra. Ha aqui a mesma cautela que é dispensada a razao:
assim como esta nao unifica tudo, mas serve na pratica, o mesmo da-se com a
moral, que pode ser tomada por regra de conduta parcial com valor de orientagéo,

mas nao como referencial Ultimo na vida de um individuo.

Camus sempre teve uma tendéncia, em seu pensamento, em tratar ideias
como se estas fossem equivalentes a atos (QUILLIOT, 1970, p.188). O ator, bem
como o conquistador, o sedutor e, principalmente, o artista, sdo tratados em seu
ensaio O mito de Sisifo como exemplos, como modos de vida inseridos no absurdo.
Porém, Camus ndo costumava diferenciar em seus ensaios 0S personagens,
exemplos e autores que criava ou citava. O autor afirmava, nesses escritos em
particular, o carater simbdlico dado a tais figuras, todas tomadas como simbolos e
personagens de uma outra trama que soO faz sentido dentro da criacdo do ensaista

(QUILLIOT, 1970, p.200). E o autor que unifica o sentido de sua prépria obra.

A escolha pelo ensaio como forma de comunicacao filosdfica implica em um
modo muito especifico de afirmar e viver a filosofia, uma vez que, mais do que um
género literario, este constitui-se como uma “forma de percepgao do real” (PINTO,
1998, p.23). Camus optou por elaborar seus textos filoséficos fazendo um género
limitrofe entre a literatura e o discurso filosofico (HENGELBROCK, 2006, p.71 e
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Pinto, 1998, p.120). Mais uma vez caminhara na ambiguidade e no paralelismo para
afastar-se do discurso tradicional sem dispensar seu arsenal conceitual, que sera
empregado nos termos por nos colocados no capitulo anterior, ou seja, como
coletanea de simbolos estética e artisticamente empregados por seus criadores.

Tomamos aqui a definicdo de ensaio desde a op cit de Manuel da Costa Pinto:

De acordo com a letra de diversos autores, o ensaio é “a restituicao literaria
da fluidez do mundo e da existéncia”, dando forma, em sua “oscilacao
perene’, a um fragmentarismo cético’, ou entdo, um método de
“auscultacao” interior, corpérea, de nossa vacilante condition humaine;
“auto-exercicio da razdo que — por isso mesmo que repele toda e qualquer
autoridade externa — busca, dentro da disciplina interior da prépria razdo
legisladora, tornar inteligiveis as coisas”; “revanche das 'coisas’ (res), ideias
e reflexBes pessoais contra as 'palavras' (verba)’; forma de expresséo da
experiéncia intelectual enquanto “experiéncia sentimental’; “eternizagdo do
efémero” que tem por tarefa exprimir a ndo-identidade do mundo; “género
do intervalo entre o discurso que tem a forma por principio (0 discurso
poético ou ficcional) e aqueles que tém por principio a pergunta pela
significacdo — sobre tudo o discurso filosofico”; ou, mais simplesmente,
“prosa literaria de nédo-ficcao”. (1998, pp.36/37)

No ensaio Camus também pratica a ética de quantidade que sugere aos tipos
absurdos. Por desconfiar do pensamento sistémico, emprega simultaneamente a
fenomenologia, a genealogia, a narrativa historica, a critica literaria, todas enquanto
formas provisérias de comunicacdo que sdo unificadas pelo préprio autor na justa
medida em que sua combinagcdo oferece esteticamente uma explicacdo de mundo

que corresponda as imagens das suas proprias vivéncias.

7

O ensaio é também a tentativa de construir aquele dicionario de
correspondéncias citado quando tratamos do estudo sobre Kafka, necessario para
facilitar a compreensao da comunicacao simbolica. Apesar do criador ou emissor de
um simbolo néo ter controle sobre sua significacdo, pode tentar delimitar o sentido e

a extenséo de suas afirmacgdes. Conforme afirmou Sartre:

Ao optar por publicar O estrangeiro pouco antes de O mito de Sisifo, é
como, cogita Sartre, se Camus estivesse convidando o leitor a primeiro
testemunhar a "realidade pura" da condicdo absurda, mas bem expressa
pela imagem artistica do que pelo conceito tedrico, para depois alcar-se do
sentimento a nog¢do de absurdo pela transposicado racional. Nada mais
préprio, alias, de um sentimento que, nele préprio, diz da "impoténcia em
gque estamos para pensar com nossos conceitos, com nossas palavras, 0s
acontecimentos do mundo" (SARTRE apud SOARES, 2010, p.72).

Enquanto o teatro emula e ilustra o pathos de quem vive uma moralidade
absurda, o ensaio explica e delimita as imagens que o inspiram (CARVALHO, 2010,

pp.96/97), tendo “a subjetividade como horizonte de representagdo, pensamento por
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imagens e, como consequéncia, oscilacdo constante entre reflexdo e escrita
ficcional’(PINTO, 1998, p.21). O ensaio “se segue ao romance assim como O
comentario segue imediatamente a percepcdo da consciéncia. Ele desenvolve e
reduz a sua esséncia as confusas experiéncias do heréi em sua integridade.”
(QUILLIOT, 1970, p.83)

No ensaio havera espaco para reflexdes de carater genealdgico, em que as
forcas ndo racionais que negam os valores revelados pelo absurdo, quando estes
voltam-se contra a vida, serdo sondadas. Também o eterno jogo (HENGELBROCK,
2006, p.50) entre nostalgia e vontade de sentido € descrito de modo genealdgico,
desde a perspectiva de suas reorganizacdes nas diferentes épocas da historia do
processo revolucionario Europeu. Camus entende a revolta como uma constante
desde o fato de que a nostalgia e a vontade de sentido sdo implacaveis e
insondaveis em si mesmas, sendo que as manifestacbes histéricas da revolta sdo
sintométicas, possuindo o conddo de demonstrar o estado momentaneo dos jogos

de forca entre esses elementos da natureza do homem (QUILLIOT, 1970, p.187).

O ensaio tem ainda, dentro da obra de Camus, mais duas fun¢cbes (PINTO,
1998, p.27). A primeira € a demarcagcdo de um distanciamento. A elaboracdo de
ensaios marca a atitude de quem aborda a filosofia sistemética sem fazer filosofia
sistematica. O ensaio, por manter sempre a provisoriedade de suas conclusées, pelo
fato de ndo guardar as exigéncias metodologicas e os compromissos de verdade da
obra filosdfica tradicional, permite uma abordagem na qual os autores abordados
sao colocados a falar contra si mesmos, em citagdes indiretas e pouco reverentes
que tém a funcdo néo de interpretar — Camus néo faz exegese nos ensaios — mas de
integrar as sensacfes que cada uma dessas filosofias provocaram no ensaista

dentro de um discurso coerente.

Camus ndo queria ser comentador ou exegeta. Na ocasido [da elaboracao
de sua obra] ele fez mesmo um uso muito livre dos textos, como no caso
daquele “estd tudo bem” atribuido véarias vezes a Edipo e pelo qual
procuramos em vdo em Soéfocles. Mas e dai? Ele tomou emprestadas
menos ideias ou cita¢cdes do que atitudes significativas de um modo de vida.
Ele se ateve ao que estava ao alcance da experiéncia vivida (fisica, moral
ou espiritual) e ndo a experiéncia livresca: “as linhas suaves desses montes
e a mao da noite nesse coragdo angustiado me dizem muito mais”. Seu livro
[O mito de Sisifo] € mais sobre Djemila e Florenca do que sobre Husserl ou
Scheler (QUILLIOT, 1970, p.90)

As filosofias e filésofos sdo tomados como simbolos — € assim que a mente
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opera, como afirmou Camus — e 0 ensaio € a tentativa de integrar tais simbolos na
vida, trazendo as conclusdes dos filosofos para as necessidades praticas do homem
comum, numa tentativa de “deles tirar algo que se assemelhe a uma atitude
exemplar para a vida.” (QUILLIOT, pp.94/95). Serdo reunidos aos demais simbolos
que marcam os periodos analisados nos ensaios e a estes igualados. E este o fato
que justifica os estranhos dialogos entre personagens religiosos, miticos, literarios e
historicos. Sdo as impressdes que cada uma dessas falas trouxeram a vida pratica
do autor, os sentimentos e reagcfes provocados que sdo colocados em dialogo,
numa reorganizacdo do discurso onde o criador, 0 ensaista, e a sua vontade de

comunicagao sao os Unicos elos reais existentes entre tais figuras.

Camus descreve uma realidade histérica nos ensaios — e neste ponto ele
também faz fenomenologia — buscando as imagens que sirvam para a criacao de
uma obra aberta, num movimento constante de recusa e construgédo de sentido e na
afirmacdo da multiplicidade de signos e imagens que giram ao redor dos mitos
criados pelo autor e os fortalecem justamente enquanto tornam-se mais dispares
(PINTO, 1998, p.136). E o0 objetivo final do ensaista €, acima de tudo, afirmar esta

sintese como bela, e ndo simplesmente como verdadeira (TODD, 1998, p.232).

O ensaio tem maior compromisso com a estética, com a aparéncia, com a
possibilidade de seducdo para uma visdo de mundo (SOARES, 2010, p.72) do que
com a exegese rigida que pretenda afirmar uma interpretacdo verdadeira. E,
portanto, a atitude de quem radicaliza o ceticismo a ponto de afirmar a
impossibilidade do conhecimento, mas sem estender tal ceticismo até a sugestédo de
uma atitude pessimista que fizesse afirmar a inutilidade de sua busca. E uma
materializacdo da modéstia requerida pela descoberta absurda. A verdade afirmada
no ensaio deve parecer verdadeira, e deve convidar o leitor a uma visdo de mundo
em comum, de modo a permitir que este exercite ainda mais a capacidade de
penetragcdo que abordamos nos dois capitulos anteriores, numa tentativa de
construgcédo de um universo de sentido comum possibilitando que a comunicacao se

torne, ao menos parcialmente, possivel.

A segunda funcdo do ensaio € estratégica. Partindo da hesitacdo entre
literatura e reflexdo, o ensaista instaura nas no¢des que cria e delimita uma errancia,

um movimento circular — que afirma a moral, a reflexdo e a arte ao mesmo tempo em
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que as nega — que s6 encontra um ponto de inflexdo no eterno retorno a seu ponto
zero (PINTO, 1998, p.105 e ULLMANN, 1960, p.255). A moral nega a si mesma. A
arte afirma o incomensuravel. A vida é incomensuravel e a vontade de compreendé-
la e de unificar o mundo sob o jugo da razédo é constante. Todos 0s movimentos do
pensamento de Camus apontam para essa convicgdo do autor de que os discursos
humanos guardam uma circularidade, que sempre apontam a um movimento de
criacao, aniquilacédo e retorno, movimento este similar, por exemplo, ao atribuido por

Araldi ao pensamento de Nietzsche (ARALDI, 2004, passim).

E marcante, nesta assercéo, o fato de que todos os ciclos da obra de Camus, e
especificamente, todos os seus ensaios filosoficos apontam para uma figura mitica
gue guarda justamente este carater ciclico da histéria. Ao afastar-se da filosofia
tradicional, ao afirmar a impossibilidade das teleologias que ditam a histéria desde o
advento do cristianismo e também as ideologias da modernidade, Camus faz uso do
mito, que “fala a respeito de algo para o que inicialmente ndo temos palavras”
(SOARES, 2009, p.21). Ainda em Soares lemos que:

Por essas raz6es 0 "mito" parece despontar na obra ensaistica em Camus
ndo como mero recurso estético, ou como alegorias para conceitos
preestabelecidos, e sim como um estilo "simbélico" de cognoscibilidade que
tem analogias com a ontologia mitica tradicional (Eliade) e que se situa
entre a arte e o pensamento teérico, valendo-se de ambos sem se esgotar
em nenhum dos dois. (SOARES, 2010, p.17)

Em O mito de Sisifo os esforcos do homem na superacdo de sua condicéo
absurda — a de mortal condenado a vida sem sentido — afirmam-se no empurrar a
pedra ao alto do rochedo apenas pela necessidade sempre presente de vé-la cair
para reiniciar o esforco. J& O homem revoltado refere-se ao mito do “Prometeu
portador do fogo” (p.44) que, por sublevar o homem no enfrentamento dos deuses, €
por estes capturado para expiar suas acfes enquanto vé seu figado atacado
diariamente por uma ave de rapina. O figado sempre se recupera e a ave sempre
retorna. Prometeu sempre tenta, com a razdo, dar o fogo do conhecimento aos
homens. E sempre termina dilacerado pela dor... e, pela dor, desafia os deuses e
recomeca seu padecimento. Por fim, o terceiro ciclo, inconcluso pela morte de
Camus em 1960, seria composto, dentre outras obras, por um ensaio que
provavelmente (C3) receberia o titulo de O mito de Némesis. Némesis € a deusa
grega da vinganca, da justa retribuicdo e da medida, e nesta obra, pelo pouco que

sabemos ao verificar os planos tracados nos Carnets, seria buscada uma sintese,
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uma tentativa de equilibrar as atitudes de negacao (1°. Ciclo) e da afirmacéo (2°.
Ciclo). Isso sem falar na alusdo a narrativa do Génese, abordada miticamente em O
primeiro homem, obra que consagra justamente uma tentativa de retorno para fazer
reviver o mito da juventude sob o sol da Argélia de modo a buscar a inspiracédo e a
energia que sempre permitiram ao autor redigir sempre “uma unica coisa sob
diversas facetas” (MS, p.100) em formas diversas que se modificam

permanentemente...



11- CONSIDERACOES FINAIS

Encerramos o Ultimo capitulo com a afirmacdo de que o0s ensaios,
estrategicamente, apontam para a circularidade mitica como alternativa as
teleologias dos universos de sentido enquanto resposta a situacdo do individuo no
absurdo. Podemos falar que toda a empresa camusiana desde a descricdo da
descoberta absurda até a afirmacao da revolta no processo revolucionario constitui-
se em um processo de ascese do individuo que, deparado com a total equivaléncia
das condutas fora dos universos de sentido, procura um fundamento para o0s

julgamentos que precisa proferir a respeito da vida.

A proposta de retorno ao mitico j& se encontra em germe desde as obras de
juventude que narram 0s cenarios da nostalgia e tentam exprimir algo de sua
vivéncia. O jovem Camus, no ensaio O deserto, ofereceu a seguinte férmula: “E eu
chamo verdade tudo o que continua.” (N, p.43). Seu esforgo filosoéfico e literario
consistira na identificacdo dessas continuidades e confunde-se com uma rejei¢céo da
nocao de tempo linear que € caracteristica do cristianismo e da Modernidade, onde
o individuo parte de uma nocdo de Eden e caminha pelo mundo em busca da
salvacao. Quem vivencia o absurdo ndo sabe para onde esta indo. Sem a referéncia
ao futuro, resta o apelo a nostalgia, o confronto com o passado ou com a nocao de
passado, que faz com que o individuo julgue a vida absurda. Nas palavras de

Soares:

Quem diz confronto com o passado, necessariamente presume um retorno
do ou ao passado. S6 nos afetando, sé estando em relagédo ativa conosco, e
nos interessando é que o passado se faz digno de ser confrontado. E a ideia
de revolta porta essa ambiguidade, pela acepcéo de protesto, de ruptura, de
um lado, mas também, de outro, pela hifienizalao possivel como "re-volta",
nova volta. (SOARES, 2010, p.19)

Uma tentativa de retorno, de volta a “infancia”, ao tempo de plenitude, a fonte
daquelas nog¢Bes primordiais desde as quais a vida é julgada absurda é o ultimo
movimento realizado no pensamento de Camus. Desprezando a histéria linear ou as
teleologias dos universos de sentido, restam ainda as continuidades que o corpo e o
mundo sempre revelam, e que sdo as fontes dos simbolos empregados em sua
obra: o mar, a mde, o mediterraneo, o sol. E tais continuidades sao fontes de
verdade, de certeza. Apesar do absurdo do mundo, os homens sempre observam a
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chegada das ondas a costa, 0 nascer e o por do sol, o amor, o orgulho e a revolta
nos individuos, a dedicacdo das maes a seus filhos, a paixdo, a juventude, o
envelhecimento do corpo e a chegada da morte. Tais repeticbes, eternamente
presentes, quando ndo integradas em uma explicacdo de fundo que as totalize,
expressam-se isoladamente enquanto mitos que reapresentam situacoes eternas,
sempre presentes na vida e que sempre ressurgem. Sao verdades ligadas ao corpo
e aos sentidos e, portanto, parciais, ndo integradas, que se transmitem como
histérias exemplificativas das quais o individuo toma, do exemplo passado de um
sem numero de pessoas que passaram pelas mesmas situagoes, ilustracdes para se

orientar em sua vida.

Mito é “saber em histérias”. Também o saber mais englobante, a orientagao
mais genérica sobre a posicdo do homem na realidade circundante, é
transmitido como narrativa mitica, como descricdo de acontecimentos
passados" (BURKERT, apud SOARES, 22)

Camus contrapde suas histérias da Argélia ao esgotamento do cristianismo e
da Modernidade, pois em suas historias ele faz reviver todos esses mitos que se
demonstram enquanto verdades, ou seja, continuidades, no momento em que as
explicacbes ideoldgicas e religiosas de mundo sédo afastadas pelo sentimento do
absurdo. Ao principio de explicacdo racional que as acompanha, Camus opde seus
exemplos, que sabe serem verdadeiros porque vivenciados em sua prépria pele.
Assim como seus personagens renegam a légica em nome da vontade da vida,
Camus nega, ou melhor, releva o absurdo por ter conhecido uma vivacidade plena.
E esta, interditada desde 0 momento em que se converteu em memaria, sé pode ser
narrada enquanto simbolo que, por sua vez, ao ser integrado em uma forma de

narrativa comum, passa a integrar um mito.

Conforme afirmou Ruthven, citando Thoman Mann, “na vida da raca humana, o
mitico € um estagio antigo e primitivo, ao passo que na vida do individuo, ele € um
estagio tardio e maduro.” (2010, p.71). A adeséo aos valores revelados pela revolta
levados até o esgotamento pode ter por resultado a aquisicdo de uma sabedoria, de
um ethos nédo codificavel que vé na atitude do criador uma resposta para a
incomensurabilidade da vida. Mas a criacdo s6 se impde como necessidade porque
o individuo, em sua nostalgia por unidade, busca o tempo todo por fundamentos
para sua conduta. Entdo sera signo de sabedoria pratica a elaboracdo dessas

historias, na narracdo inventada de caracteres simbolizados das vivéncias mais
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pessoais em uma estrutura mitica, que se apoia ndo mais em um universo de
sentido, mas na autoridade do proprio narrador (SOARES, 2010, p.30) que
convence por seu exemplo pelo fato de que os individuos passam por vivéncias
semelhantes, de que a vida passa sempre pelos mesmos lugares (HENGELBROCK,
2006, p.17).

Os mitos, como forma de comunicacéo néo racional, dependem da participacéo
dos individuos nas realidades que séo por eles retratadas para sua validade. Trata-
se de uma condi¢ao de “enfeiticamento voluntario” (RUTHVEN, 2010, p.49) em que
o individuo aceita a narrativa ndo por seu carater metafisico, mas por sua
participacgdo fisica nos eventos narrados. Fazer reviver um mito € afirmar a acdo que
este contém, de modo a utiliza-lo enquanto narrativa e explicacdo. O homem sempre
tenta produzir universos de sentido, para entdo vé-los atingidos pelo sentimento do
absurdo. Se este fato € uma constante, se € uma repeticdo que sempre se observa

na vida humana, ele pode ser retratado miticamente.

E os mitos, ao remeterem-se sempre as experiéncias comuns e perenes,
acabam fornecendo uma interpretacdo ciclica da histéria. Para buscar exemplos de
conduta a partir do mito, deve o individuo buscar em sua memdria imagens de sua
participagcdo na situagdo simbolizada ou aceitar a autoridade da narrativa daqueles
que demonstrarem tal participacdo. E a memdria, como abordamos anteriormente,
contém apenas simbolos formulados desde imagens de situacdes vivenciadas. Nao
€ possivel retornar as vivéncias que fazem nascer os simbolos e movem os mitos,
mas € possivel e — em situa¢des com as narradas por Camus ao abordar a dinamica
do par absurdo/revolta — necessario revisitar sempre as imagens, como historias, de
modo a utiliza-las como exemplos e sinais para ac¢des futuras. A impossibilidade de
retorno a infancia impde sua revisitacdo constante, na busca daquelas “duas ou trés
imagens, simples e grandes, a que, pela primeira vez, abrimos o coragao”, pois sao
tais imagens que levam o individuo a julgar o mundo absurdo; é em referéncia a elas
gue se estrutura a nostalgia que tenta se expressar artisticamente na revolta e é a
elas que retorna o individuo quando os valores descobertos em sua revolta também

séo julgados absurdos.

E sabido que Camus elaboraria um 3°. ciclo em sua obra, ndo fosse o acidente

gue ceifou sua vida em 1960. Deste tema podemos falar apenas em conjectura, mas
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€ certo que o itinerério percorrido pelo autor passaria pelo retorno ao universo de
plenitude de sua Argélia mitica. O ciclo de criacdo caracterizado pelo emprego do
par absurdo e revolta esgotou-se nas polémicas que cercaram o0 encerramento do
ciclo do absurdo com langcamento de O homem revoltado em 1951. Nao cabe nesse
momento um aprofundamento no ja trivial tema da ruptura entre Sartre e Camus. No
entanto, da acusacdo efetuada pelo primeiro de que a revolta afirmada por Camus
em O homem revoltado tornava-o em uma espécie de advogado, “acusador publico
da republica das belas letras” que sempre se sentia apto a julgar o mundo do alto de
sua moralidade “mediterranea”, seguiu-se um movimento de autocritica que se
materializa especialmente em A gueda, mondlogo situado em um cenario que € o
exato oposto do mediterraneo das obras até entdo publicadas. A Amsterda escura e
Uumida, suja e feia onde J.B. Clamence - um advogado — acusa-se para acusar o
mundo marca o fim do universo narrado em O avesso e o direito e Nupcias. Camus,
para prosseguir com sua criacao, sentiu a necessidade de empreender um esforgo
de retorno aquelas imagens originais de sua nostalgia, de modo a estar novamente
apto a criar novas historias e interpretacdes a contar de novas experiéncias com as

realidades expressas por seus mitos.

O retorno a infancia € impossivel. A nostalgia ndo pode ser acessada. Mas
essa vontade de retorno também ndo é mitica? E esse movimento de criagdo e
esgotamento também ndo o é? Se o individuo adquire alguma sabedoria ao
vivenciar a revolta, esta ndo deveria consistir na possibilidade de ver todo esse
processo como ludico, ou seja, como um grande jogo no qual a verdade afirma-se
para ver sua propria negagdo em seguida? Em que a moral se constitui apenas para
demonstrar-se imoral na pratica? Deveria haver um carater ludico na vivéncia dos
valores a partir da aquisicéo de uma sabedoria: o de quem acredita desconfiando, de
guem enfeitica a si mesmo. A pergunta final que nos fazemos nessas reflexdes é: se
mito é autoenfeiticamento voluntario e seu avivamento implica na participacdo nas
acOes simbolizadas, até qual medida poderemos participar dos mitos, ou seja, nos
autoenfeiticar? E possivel utilizar-se da sabedoria para jogar com a ingenuidade? E

possivel viver as proprias paixdes como jogo?

A alusao ao jogo tem lugar desde o momento em que Camus identificava seu
conhecimento da moralidade com o jogo de futebol, esporte que praticou com algum
destaque em sua juventude até ser impedido pela tuberculose. O jogo de futebol tem
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relacdo direta com a caracterizacdo que a moralidade recebeu no pensamento de
Camus, o de um universo com regras estritas que devem obrigatoriamente ser
observadas sob pena de punicdo, onde ha clareza na definicdo de aliados e
antagonistas. Além de tais caracteristicas, o futebol € um universo fechado em que
as amizades, inimizades e puni¢cdes pertencem ao campo de jogo e nele ficam com
o apito final. A presenca de um juiz com o poder de proferir 0 apito final é a maior
caracteristica moral do esporte e sua auséncia fora do jogo € que torna dificil a
aplicacdo deste carater ludico (utilizamos o termo ladico na acepcdo dada por
Huizinga em sua obra Homo ludens) na vida. Quem entra em uma partida, para
torcer ou jogar, sabe que aguelas paixdes intensas tém lugar apenas no campo de

jogo.

Quem vivencia o absurdo até seu esgotamento e adquire a sabedoria prética a
qual fizemos alusdo nestas reflexdes deveria, com seu escaldamento, adquirir esse
distanciamento de uma situacdo enquanto nela langcado, condicdo esta que lhe
permitiria viver cada paixdo com plenitude dentro de seu “campo de jogo”, como
guem participa de uma partida, consentindo nela de forma plena e deixando-a com
naturalidade apOs seu encerramento. E uma ades&o plena, porém restrita, ou seja,
paradoxal. E no cotidiano, somos chamados o tempo todo a aderir. Aderimos a
candidatos, causas, bandeiras sabendo que estes vdo nos decepcionar. Fazemos
amizades, iniciamos relacionamentos pessoais e amorosos sabendo que estes sao
finitos e que certamente resultardo em decepcao e sofrimento. A pergunta que nos
fazemos é: a sabedoria pratica proposta aqui permite esse autoenfeiticamento? E
possivel, para quem ja esta escaldado por muitas vivéncias, entrar em um
relacionamento amoroso sabendo todo o amargor que tal experiéncia guarda e,
mesmo assim, acreditar nas promessas romanticas que tém lugar em seu inicio e
que fazem seu encantamento? E possivel, para quem tem tal sabedoria, o
engajamento sincero em uma causa, sabendo que seus representantes trairdo o
ideal da causa no futuro? Ou seja, o ideal de uma ingenuidade sébia, que se permite

aderir as paix6es sem reservas ndo apesar, mas por causa da sua provisoriedade?

A nos, que trilhamos o itinerario que neste momento se encerra, faltam

sabedoria e pratica para responder.
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