O EXISTENCIALISMO EM PASCAL!

Ivonil PARRAZ?

n RESUMO: O homem traz inscrito no mais profundo do seu ser “a marca do
nada”, “o trago vazio”. Porque traz esse vazio, ele tudo faz para preenché-lo.
Cria “eus imaginarios” formando-os com as qualidades que estima e que os
outros também estimam; tenta impd-los aos outros buscando assim a admira-
¢do alheia. O eu imaginario permite a ele livrar-se da visdo do seu eu verdadeiro.

Esse eu que o coloca diante do seu vazio, produz nele o tédio e a inquietude.

n PALAVRAS-CHAVE: Nada; angustia; divertimento; admiragdo; estima.

“Nada ¢ tdo insuportavel ao homem, quanto estar em pleno repouso,
sem paixdes, sem negocios, sem divertimento, sem atividades. Ele entdo
sente seu nada, seu abandono, sua insuficiéncia, sua dependéncia, sua
impoténcia, seu vazio. Imediatamente saira do fundo de sua alma o tédio,
0 negrume, a tristeza, a afli¢do, o despeito, o desespero”, afirma Pascal
no fragmento 131 dos Pensamentos.

Esta afirmacdo basta, por si s6, para revelar a leitura que Pascal faz
do homem empirico, do homem que experimenta em seu interior o vazio
e, buscando socorro nas coisas exteriores, tudo faz para preenché-lo. Os
termos essenciais para a compreensao da leitura pascaliana do homem tal
como ele se apresenta sdo: angustia e divertimento.

1 O presente artigo ¢ fruto de uma palestra apresentada na XXVI Jornada de Filosofia e Teoria da
Ciéncias Humanas — a filosofia da existéncia e a tragédia moderna, FFC/UNESP — Marilia, em
07/11/2002.

2 Doutorando em Filosofia — FFLCH — Universidade de Sao Paulo — USP
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No século XVII o termo ennui, que pode ser traduzido por similares
em portugués tais como: aborrecimento, angustia, tédio, entre outros,
tinha uma forte conotacao de angustia essencial, associada a impossibili-
dade de sair de tal estado, como uma espécie de patologia espiritual. O
termo divertissement, por sua vez, tinha um forte carater militar: desviar
de inimigos, manobras estratégicas. Podemos traduzir esse termo como:
desviar de obstaculos indesejaveis, divertir-se, alienar-se.

Assim, o divertimento ¢ a forma privilegiada que o homem encontra
para desviar o olhar de si mesmo, pois o seu eu verdadeiro, que traz a
marca do nada, o trago vazio, lhe ¢ insuportavel. A condi¢do ndo alienada
(ndo divertida) é o bastante para a consciéncia do nada materializar-se
existencialmente (afetivamente) como angustia (Pondé, 2001, p.236).

O termo nada (néant) ¢ usado por Pascal para traduzir a inconsistén-
cia do homem, sua precariedade. A incapacidade em que ele se encontra
para descobrir sua origem e conseqiientemente seu fim. Nada (néant) ndo
significa entdo nao-ser, significa, segundo Pierre Magnard, “de nenhuma
familia”, “de nenhuma na¢@o”. Sem o conhecimento de sua origem, ¢
interditado ao homem encontrar os fundamentos de sua existéncia (Mag-
nard, 2001, p.39-40).

Sempre utilizando o termo existencial ou existéncia como uma vari-
acdo proxima de “vida interior consciente de si mesma”, ou “percepgao
dessa vida interior nas suas manifestagdes temporais”, ndo pretendemos
fazer de Pascal um “existencialista avant la lettre”, apenas procurar mos-
trar que na busca humana de repouso (felicidade) manifesta-se a busca
inconsciente de um ser universal. A este ser a que o homem ndo pode
chegar pelas vias naturais e, por conseguinte, encontrar seguranga exis-
tencial, justificacdo para o seu existir.

“Sinto que posso nao ter existido; pois o eu consiste no meu pensa-
mento”, afirma Pascal. “Portanto, eu, que penso, ndo teria existido se
minha mae tivesse morrido antes de eu ter sido animado: portanto, ndo
sou um ser necessario. Nao sou também eterno, nem infinito; mas vejo
bem que ha na natureza um ser necessario, eterno e infinito” (fr. 469).
Enquanto Descartes saca a existéncia do ato de pensar: “penso, existo”;
Pascal saca a sua ndo necessidade: “eu, que penso, ndo teria existido se
minha mée tivesse morrido antes de eu ter sido animado”. E no interior
do tempo que o filosofo situa a contingéncia humana. Diferentemente de
Descartes que — embora o eu seja contingente, posto ser criatura — o situa
na origem da criagio. E na origem da criagdo que no eu pensante sio
impressas “sementes de verdade”. Por considerar que o eu pensante traz
em si mesmo essas “sementes de verdade”, Descartes pode ligar o eu ao
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Absoluto, o qual lhe da subsisténcia no tempo. Nada semelhante encon-
tra-se em Pascal. Mesmo “vendo bem” que “ha na natureza um ser neces-
sario, eterno e infinito”, o filésofo ndo pode ligar a contingéncia do eu a
necessidade; a sua temporalidade a eternidade; a finitude do eu a infini-
tude de Deus, pois a consciéncia imediata (ver bem, sentir) é propria da
ordem do coragdo e ndo da razdo. Nao ha passagem possivel, via racio-
nal, da finitude do eu a Deus. Logo o eu s6 pode ser pensado em sua con-
tingéncia. Como ser contingente, o eu ndo encontra seguranga existencial
alguma. A consciéncia imediata da existéncia de um ser necessario,
eterno e infinito ndo oferece ao homem nenhum socorro na busca de
conhecer a si mesmo.

Como nao ha a possibilidade de encontrar os fundamentos do ho-
mem pela razdo, pois esta s6 nos leva a conhecer ou a grandeza ou a
miséria humana, tais como as filosofias de Epicteto e de Montaigne nos
mostram; como também partir da geometria (geometria projetiva) para
conhecé-lo, pois, pela geometria projetiva o observador sempre se situa
fora e, nesta situag@o conduz a tomar o homem em sua horizontalidade,
Pascal parte entdo das verdades reveladas as quais permitem, pela apre-
sentagdo de dois estados distintos da natureza humana que elas oferecem,
unir grandezas e misérias num mesmo sujeito. Unido esta impossivel de
se estabelecer pela razdo, visto ser uma contradi¢cdo manifesta atribuir a
um mesmo sujeito grandezas e misérias.

Tendo em mente a distingdo entre uma natureza sadia (antes da
queda) e uma natureza enferma (depois da queda), Pascal pode sustentar
que a perda de seguranca existencial deve-se a queda adamica. Queda
esta que ocasionou a ruptura entre o homem e o ser por exceléncia. No
estado anterior a queda o que constituia o eu humano era a sua relagédo
com Deus. Relagdo amorosa, em que o amor-de-si era considerado em
relacdo ao amor de Deus, ou seja, 0 homem amava a si mesmo porque
amava Deus. Assim a alma traz nela mesma a capacidade de amar infini-
tamente, posto ser o objeto proprio de seu amor um ser infinito. Rompida
arelagdo com Deus, perdido o objeto verdadeiro do amor, o homem, para
preencher o vazio em sua capacidade infinita de amar, passou a amar a si
mesmo com um amor desmedido, fazendo de si um Deus para si.
Enquanto no estado anterior a queda havia uma propor¢ao entre a capaci-
dade de amar ¢ o objeto amado, no estado presente ha uma desproporgdo:
0 homem ama quase infinitamente um ser finito.

A este amor desmedido, porque ndo mais subordinado ao amor a
Deus, Pascal chama de amor-proprio. “A natureza do amor-proprio ¢
desse eu humano”, assevera Pascal, “é ndo amar sendo a si € ndo conside-
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rar sendo a si. A que pode levar?”, pergunta ele no fragmento 100. Para
punir o orgulho do homem que o levou a querer igualar-se a Deus, Deus
permitiu que ele se convertesse em Deus de seu amor-proprio, sendo por
ele atormentado em todas as agdes de sua vida. Para Pascal, o inferno nao
¢ o outro, o inferno somos nds mesmos, pois jamais podemos estar quie-
tos conosco mesmo, uma vez que o nosso ser verdadeiro traz a marca do
nada, o trago vazio. Perdido o objeto verdadeiro, o homem nao encontra
nada em si mesmo que possa satisfazé-lo. Todavia ele conserva ainda o
desejo de conhecer e de ser feliz. Heranga de uma primeira natureza, cuja
passagem a segunda ndo foi completa. Esta incompletude ¢ verificavel
na propria busca incessante do homem atual. Querer tudo possuir e tudo
dominar para preencher o seu vazio, o seu nada, ¢ miséria, posto ndo ser
possivel encontrar a satisfagdo nos objetos que, assim como o homem,
sdo passageiros. Porém, é nesta miséria que encontramos a sua grandeza:
no fundo o que o homem busca ¢ um ser universal capaz de satisfazer a
sua capacidade infinita de amar. Sem ter consciéncia disso, pois esta
busca essencial ndo sdo “sementes de verdade” depositadas nele, mas
apenas vestigios da grandeza de sua primeira natureza presente em sua
segunda natureza, a busca humana da verdade e da felicidade se trans-
forma em uma busca incessante. O repouso momentaneo que o homem
encontra naquilo que, em seu estado presente, se apresenta a ele como
verdade e felicidade, transformase em aguilhdo, pois o coloca diante de
sua miséria. Ou em outros termos, procurar resolver um problema meta-
fisico, conquistar uma praga inimiga, concentrar-se no jogo de cartas
para fazer a melhor jogada, armar estratégias na caca para capturar a
presa, isto tudo implica em desviar de considerar a si, em ocupar-se de
coisas para ndo pensar em si mesmo. Isto ¢ que ¢ divertimento.

Todavia, na resolugao do problema metafisico, na conquista da pra-
¢a inimiga, no ganho do jogo, na captura da caca, o homem encontra ilu-
soriamente repouso. Porém, no momento de fruir desse repouso, por-
tanto, na volta para si, 0 homem depara consigo mesmo, depara com o
seu nada, o seu vazio. O homem procura o repouso sem poder gozar do
repouso. Pois é no repouso que, deparando com o seu nada, surge nele a
angustia. Assim aquilo que o homem julga ser sua felicidade, transfor-
ma-se em aguilhdo que o excita a se langar fora de si para ndo ver seu eu
verdadeiro. O divertimento torna-se entdo necessario para um ser que
carrega a marca do nada, o trago vazio. Estar ocupado o tempo todo ¢é o
unico modo que o homem encontra para ndo pensar em si mesmo, para
livrar-se da angustia.
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A angtistia e o desespero — que traduzem o termo ennui — sdo eviden-
temente ligados, pois o sentimento do vazio que surge de seu proprio nada,
ligado a soliddo, a inevitabilidade da morte préxima — esta que € o “arre-
mate eterno”— e a impossibilidade de lhe atribuir alguma significacao, faz
surgir o desespero que, segundo Pascal, ninguém pode deixar de experi-
mentar mesmo quando a causa ndo lhe apareca claramente.

Fugir do espetaculo do seu nada passa a ser necessario para que o
homem subtraia-se ao desespero. O temor ndo aparece somente quando o
homem contempla o siléncio eterno dos espagos infinitos, diante dos
quais sente-se como um ponto no infinito, isto €, sente sua nulidade
diante da ampliddo da natureza. Ou quando o homem sente-se extraviado
“nesse recanto afastado do universo”. Universo este que, com a introdu-
¢do do infinito, via matematica, ndo apresenta mais espagos qualificados
nem diregdes privilegiadas. No universo infinito, qualquer lugar em que
nos situemos equivale a qualquer outro. Nao ha razao de preferir estar
aqui ou ali. Sem poder conferir um lugar no universo que lhe seja pro-
prio, o homem ¢ um ser errante na natureza. Nesta, o homem sente medo
como se estivesse em uma “ilha deserta”, a deriva no eterno desespero
sem poder conhecer seu principio e o seu fim. O temor aparece também
quando ele esta diante do espetaculo do seu nada, o qual, assim como os
espagos infinitos, € silencioso. Silencioso, pois 0 homem nao pode con-
ferir-lhe significagdo alguma.

As ocupagdes que o homem busca para livrar-se do espetaculo do
seu ser nao sdo diversdes isentas de paixdes:

0o homem passa a vida sem tédio jogando todos os dias coisa de pouca
monta. Dai-lhe todas as manhas o dinheiro que ele pode ganhar a cada dia,
sob a condi¢d@o de ele ndo jogar, ireis torna-lo infeliz. Dir-se-4 talvez que o
que ele busca ¢ a brincadeira do jogo ¢ ndo o ganho. Fazei entdo com que
ndo jogue a dinheiro: ele ndo se animara e se aborrecerd. Nao ¢ entdo s a
diversao que ele busca. Uma diversdo desanimada e sem paixao o entediara.
Ele precisa se animar e criar um engodo para si mesmo imaginando que
seria feliz ganhando aquilo que ndo quereria que lhe fosse dado sob a condi-
¢do de ndo jogar, a fim de que forme para si um motivo de paix@o e¢ que
excite com isso o seu desejo, a sua colera, o temor por esse objeto que for-
mou para si como as criangas se apavoram vendo a cara que lambuzaram de
tinta (Pascal, 1988, fr. 139).

E preciso entdo que o homem se atenha ao divertimento por paixao.

Embora Pascal ndo ofereca nenhuma definicdo de paixdo, podemos
dizer que ela aparece como um sentimento intenso, fixado sobre um
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objeto cuja posse ¢ incerta. Ela ¢ entdo produzida pela contrariedade
(Lazzeri, 1993, p.30). Ndo ¢ a presa, ndo ¢ o dinheiro do jogo que o ho-
mem busca, pois se oferecemos a ele a lebre que poderia capturar na
caca, ou o prémio que poderia ganhar jogando, isto o faria infeliz. Por-
tanto, nio sdo as coisas que 0 homem busca. Ele busca a propria busca. E
na busca que o homem aviva suas paixdes. “Nao buscamos nunca as coi-
sas, mas a busca das coisas”, sustenta Pascal. “Assim, nas comédias, as
cenas alegres, sem temor, ndo valem nada, nem as extremas misérias sem
esperanga, nem os amores brutais, nem as severidades asperas” (fr. 135).

Se ¢ na incerteza de obter aquilo que o homem procura que ele se
livra da visdo de suas misérias; se é no prazer “em ver duas paixdes con-
trarias se chocar” que ele aviva suas proprias paixdes; isto revela que seu
eu verdadeiro lhe ¢ insuportavel. Ele ndo encontra nada em si mesmo
para ater o seu amor. O homem ama desmedidamente a si, mas ndo
suporta a si mesmo. E preciso “criar um engodo para si mesmo” para des-
viar a consideragdo de si.

Considerar ¢ se ver por inteiro. Considerando-se, o homem vé suas
misérias, fraquezas e imperfei¢des. Ele percebe assim que o seu eu verda-
deiro ndo ¢ merecedor de amor. Necessario se faz esconder o eu verdadeiro
de si mesmo e dos outros. Necessario se faz trocar o sentimento do seu
nada pelas paixdes nascidas da certeza que um certo objeto podera satis-
fazé-lo e a incerteza de possui-lo. E preciso preencher o vazio do eu. Para
tanto, ndo bastam entdo somente as ocupagdes constantes. Necessario se
faz atrair a admiragdo e a estima alheia.

Mas para que o homem possa atrair a admiracao e a estima alheia
sobre o seu eu, ele ndo podera deixar transparecer o seu eu verdadeiro,
posto ndo ser amavel. Ele constroi um eu, enfeitando-o com todas as qua-
lidades que sdo valorizadas pelos homens. Esse eu construido ndo ¢é
somente para arrancar a admiragdo e a estima dos outros, ¢ um eu que o
homem constroi para si mesmo para aplicar-lhe o seu amor. E este eu
engrandecido pelas qualidades apreciadas por todos que ele tenta impor
aos outros.

Nao nos contentamos com a vida que temos em nos e em nosso Ser:
queremos viver na idéia dos outros uma vida imaginaria e, para isso, esfor-
¢amo-nos por fingir. Trabalhamos incessantemente para embelezar e con-
servar nosso ser imagindrio e negligenciamos o verdadeiro (...). Grande
marca do vazio de nosso proprio ser, ndo estar satisfeito com um sem o
outro, e renunciar muitas vezes um pelo outro (Pascal, 1988, fr. 147).
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A angustia que surge como consciéncia do nada que se materializa
existencialmente, quando ¢ interrompida a cadeia continua do diverti-
mento, leva o homem a trocar o ser pelo parecer, o eu verdadeiro pelo eu
imaginario. Esta troca ¢ a conseqiiéncia da nulidade de ser do eu. O vazio
do eu nao ¢ preenchido quando, narrando aos outros a dificil cacada, ou a
grande jogada, ou a dificil resolugdo de um problema de algebra, ele con-
segue arrancar dos outros a admiragdo. Esta somente ndo ¢ capaz de
negar o seu nada. Além da admirag@o € preciso conseguir a estima dos
outros. Porque o seu eu verdadeiro lhe € insuportavel, o homem nao con-
segue viver contente consigo mesmo, ¢ entdo necessario viver na idéia
dos outros: “o mais belo lugar do mundo”.

A maior baixeza do homem ¢ a procura da gloria, mas nisso mesmo
esta a maior marca de sua exceléncia; porque, por mais posses que tenha
sobre a terra, por maior saude ¢ comodidade essencial que possua, ndo se
sente satisfeito se ndo estd na estima dos homens. Ele considera tdo grande a
razdo do homem que, por maior vantagem que tenha sobre a terra, se ndo
estiver situado vantajosamente também na razdo do homem, ndo se sente
contente. E o mais belo lugar do mundo; nada pode desviar o homem desse
desejo... (ibidem, fr. 404).

Viver na idéia dos outros, querer ocupar este “mais belo lugar do
mundo”, ¢ precisamente dominagdo. O desejo de dominacao se explica
em Pascal pelo desejo de fugir de seu proprio nada e, para isso, o desejo
de se dar todo o ser possivel (Lazzeri, 1993, p.39), em vista de dominar,
ocupar este que ¢ “o mais belo lugar do mundo”.

A insuficiéncia do eu, pois somos algo e ndo tudo, conforme afirma
Pascal no fragmento 72, opde-se a satisfacdo que o homem espera de seu
amor-proprio. Ele “ndo pode impedir que esse objeto que ama esteja
cheio de defeitos e misérias”, afirma Pascal. “Quer ser grande e acha-se
pequeno; quer ser feliz e acha-se miseravel; quer ser perfeito e acha-se
cheio de imperfeicdes; quer ser o objeto do amor e da estima dos homens,
e vé que seus defeitos s6 merecem deles aversdo e desprezo” (fr. 100).

Nao podendo renunciar a sua condi¢do miseravel, a unica saida ¢
negar esta condi¢do no conhecimento de si e no conhecimento que os
outros tém do eu. E para negar isso, ¢ preciso mudar o olhar sobre si para
ndo mais perceber suas propriedades. Ora, como ha vestigios da grandeza
de sua primeira natureza em seu estado atual, o desejo primeiro da vontade
do ser universal e perfeito permanece. Como conseqiiéncia desse desejo
confuso, o nada e a imperfeigdo ndo podem desaparecer.
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A contradi¢do entre o amor-proprio e o estado do objeto desse amor
que priva a vontade da satisfacdo que ela procura, engendra, afirma Pas-
cal, “a mais injusta e criminosa paixdo que se possa imaginar: pois o
homem concebe um 6dio mortal contra essa verdade que o repreende ¢ o
convence de seus defeitos” (fr. 100). Para negar essa verdade do eu, ¢
preciso destrui-la ndo somente no conhecimento que se tem de si, mas
também naquele que os outros tém do seu eu, pois toda reprovagao alheia
sustenta a idéia do nada do eu.

Do mesmo modo que o eu langa-se fora de si buscando possuir os
bens exteriores (riquezas, cargos publicos, por exemplo) para ndo ver o
seu vazio, também na busca de passar do vazio a Deus, ou seja, de fazer
do seu eu um Deus para si e para os outros, o eu pde-se fora de si para ndo
mais perceber suas misérias. Ao invés de desviar-se de sua condigdo pela
alienagdo nas coisas exteriores, o eu agora desvia o olhar de si, alienan-
do-se no espirito dos outros. O meio para isso reside na aprovagao de seu
comportamento pelos outros, cuja conseqiiéncia ¢ a homenagem que os
outros prestam as qualidades que o eu deixa aparecer.

A grandeza do outro ndo ¢é vista pelo eu como aquela idéia obscura
que todos trazem como vestigios de sua primeira grandeza: o desejo de
atingir o ser universal. O eu toma tal desejo como exclusivamente seu,
devido ao amor-proprio. A grandeza do outro ¢ vista somente como a
estima que ele pode dispensar ao eu. Esta estima ¢ que torna o eu ade-
quado a seu desejo de grandeza e de poténcia.

A estima é compreendida, em Pascal, como uma avaliagdo das qua-
lidades e das poténcias acompanhadas de um sentimento de aprovagao.
Assim para atrair sobre si a estima dos outros o eu deve mostrar somente
as qualidades que todos aprovam, pois se deixar aparecer o que ¢ real-
mente podera suscitar nos outros a aversao e o desprezo. “Temos uma
idéia tao elevada da alma do homem”, assevera Pascal, “que ndo pode-
mos tolerar que sejamos desprezados e ndo estimados por uma alma, e
toda a felicidade dos homens consiste nessa estima” (fr. 400).

A estima recebida do outro como aprovagdo leva o eu ao contenta-
mento. O contentamento, por sua vez, nao ¢ outra coisa senao a gloria: o
eu admira a si mesmo na estima do outro, isto é, no sentimento favoravel
que o outro tem do eu (Pascal, 1988, fr.82, 151, 158, 404). E este desejo
de gloria que faz que todos os homens busquem ocupar “o mais belo
lugar do mundo”: a alma alheia. Gloria va na verdade, pois para ocupar a
idéia do outro, para atrair a estima do outro sobre o eu, forjamos um eu
enfeitando-o com as qualidades que sabemos ser aprovadas por todos, e €
essa imagem de um eu engrandecido que apresentamos aos outros.

122 Trans/Form/Agdo, Sdo Paulo, 26(1): 115-128, 2003



O sentimento de gloria determina o amor-proprio a dirigir a imagi-
na¢do para a Unica consideragao das qualidades positivas e a ndo consi-
derar aquelas que se opdem a um tal amor, ou seja, aquelas que merecem
dos outros aversio e desprezo. E olhando a si mesmo através do olhar do
outro sobre o eu que o eu passa a ignorar as suas fraquezas e imperfei-
¢oes. No olhar do outro, na imagem que o outro tem do eu, ¢ que o eu se
aliena. E ¢ por isso que o conhecimento de si encontra-se destruido. Des-
truido, pois a imagem engrandecida do eu, com as qualidades aprovadas
por todos esconde o eu verdadeiro de si mesmo. O eu imaginario, alie-
nado na imagem de si no outro, preenche o vacuo que ha entre o eu verda-
deiro — com suas fraquezas e imperfeigdes — e a vontade de se amar.

A imagem do eu se apresenta como um véu que impede o eu de ver o
seu ser mais profundo. Mas ndo s6. Ela impede também o eu de se amar
tal como ¢, pois 0 que o eu ama ¢ esse outro de si, que ¢ a imagem de si
estimada pelo outro. Ora se 0 eu ndo se ama tal como ¢, 0 amorproprio ¢
desamor.

Para que o amor-prdprio seja possivel, o eu deve usar de todos os
artificios para que o seu nada ndo ressurja. Para isso, primeiro: ele ndo
deve deixar aparecer suas imperfei¢des; e, segundo: ele deve utilizar-se
de todos os meios para que sejam conhecidas por todos as qualidades ou
poténcias que possam ser aprovadas. Nos ndo expomos a nés mesmos,
apenas expomos as qualidades que apreciamos e que julgamos ser apre-
ciadas pelos outros. O amor-préprio, o desejo de estima, ocupa o lugar
central nas relagdes humanas. Por isso ¢ que se faz conhecer as qualida-
des de julgamento, de memoria, de forga, de saber, de saber fazer, nas
conversas, na danca, na caga, no jogo, nas batalhas ganhas, na execugao
dos negocios, nas descobertas cientificas, na liberdade de espirito, na
sabedoria. E assim também por que os nobres se apresentam com muita
pompa para mostrar a quantidade de empregados que possuem, exigindo,
com isso, o respeito exterior como signo de estima.

Ser elegante ndo ¢ demasiado vdo, pois ¢ mostrar que um grande
numero de pessoas trabalha para si; ¢ mostrar, pelos cabelos, que se tem um
criado grave, um perfumista, etc.; pelo ornato, o fio, os passamanes, etc.
Ora, ndo ¢ simples aparato, nem simples arnés, ter varios bragos. Quanto
mais bragos se tém, mas forte se é. Ser elegante ¢ mostrar a propria forca
(Pascal, 1988, fr. 316).

A exibicdo constante das qualidades que tem por finalidade a apro-
vacdo dos outros leva em Pascal o nome de vaidade. Vaidade porque,
expondo suas qualidades aos outros, cada um procura substituir o nada
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do eu pela aparéncia, deixando no espirito do outro uma imagem dessas
qualidades.

Se temos tranqiiilidade, ou generosidade, ou fidelidade, apressa-
mo-nos em fazé-lo saber, a fim de ligar essas virtudes a esse nosso outro ser;
¢ de bom grado as destacariamos de nos para as junté-las a ele; seriamos pra-
zerosamente poltroes para adquirir a reputagdo de ser corajosos (Pascal,
1988, fr. 147).

O nada do eu s6 podera ser substituido se a estima adquirir a reputa-
¢do, esta forma publica que nada mais ¢ do que a aprovagao das qualida-
des do eu por todos os outros. E exatamente esse reconhecimento ptblico
que o eu procura adquirir ao mostrar a todos suas qualidades.

Para que a estima adquira a reputagdo e, com isso, 0 eu atinja a satis-
fagdo nessa imagem que ele faz de si, é preciso zelar para que o eu imagi-
nario, o eu engrandecido nao desaparega no espirito do outro. Por isso o
eu fantasia uma vida imaginaria para viver ndo em si mesmo, mas nesse
outro que ¢ a imagem de si no outro.

O eu imaginario ¢ fruto do proprio nada do eu, pois ¢ devido a nuli-
dade de ser do eu que o homem troca o eu verdadeiro (cheio de fraquezas
e imperfei¢des) pelo eu imaginario (o eu que se toma por Deus). Esse
idolo que o cu fabrica para si ¢ para os outros, o impede de ver suas misé-
rias e também que os outros a vejam. “O homem ndo passa, portanto, de
disfarce, mentira e hipocrisia, tanto em face de si proprio como em rela-
¢do aos outros. Nao quer que lhe digam verdades e evita dizé-las aos
outros; e todos esses propositos, tdo alheios a justica ¢ a razdo, t€ém em
seu coracdo raizes naturais” (fr. 100).

Desejando ser o centro da admiracdo alheia, o eu forja uma imagem
de si e tenta impo-la aos outros. Esta imagem, conforme vimos, o eu a
toma por realidade. E uma imagem forjada para si mesmo e para os
outros. Como imagem forjada ¢ uma ilusdo que, devido a credibilidade,
iguala-se a realidade. Logo o eu ¢ enganador.

Interpondo eus imaginarios entre ele (que se quer como Deus) ¢ ele
mesmo (cheio de imperfeigdes), o eu se livra de pensar a verdade que o
convence de seus defeitos; e interpondo eus imaginarios entre ele (cheio
de misérias) e os outros, o eu impede os outros de ver suas fraquezas.
Forjar um idolo para si é o unico modo que o eu encontra para aplicar o
seu amor. Todavia uma vez que, para satisfazer-se nesse outro de si, essa
imagem de si necessita da aprovacao alheia, isso implica que o eu
tomado por Deus ndo basta a si mesmo. Longe entdo de dar todo o ser
possivel, o idolo que o eu forja para si e para os outros, o leva a trabalhar
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incessantemente para conserva-lo na idéia dos outros. Logo o eu ¢ es-
cravo de sua propria imagem. Escraviddo infeliz (Lazzeri, 1993, p.35),
uma vez que o eu necessita do olhar de aprovacao do outro para satisfa-
zer-se consigo mesmo. Sempre ocupado em conservar esse outro de si na
idéia do outro, o eu nega conhecer e amar-se tal como é. E negando a si
que o sujeito do amor-proprio perde-se a si mesmo, pois impede a si ¢
também aos outros de conhecer que o seu desejo mais profundo € o de-
sejo infinito de atingir o ser universal. Tanto ¢ assim que, na auséncia do
ser universal, o eu toma-se por Deus. Narciso ndo nos abandona, posto o
eu perder-se na imagem que ele faz de si.

Nao conseguindo preencher o desejo infinito de atingir o ser univer-
sal com o seu eu verdadeiro, isto €, com suas forcas, o eu s6 podera se
amar infinitamente se for estimado universalmente. Somente com uma
estima universal ele pode adequar a dimensdo do objeto a seu desejo.
Com efeito, ele devera renovar constantemente as operagdes pelas quais
ele adquire a reputagdo e a gloria. Mas por mais que ele intensifique essas
operagdes, jamais podera atingir a plena realizagdo do seu desejo: ser
tudo para todos.

Quanto mais o eu se toma por Deus, mas distante de si ele perma-
nece. Quanto mais o eu quer ser perfeito, mais imperfeito se torna.
Quanto mais ser quer conferir a si, mais longe do ser universal ele se
encontra.

Quem ndo odeia em si 0 seu amor-proprio, e esse instinto que o leva a
fazer-se Deus, ¢ bem cego. Quem ndo vé que nada ¢é tdo oposto a justica ¢ a
verdade? Porque ¢ falso que meregamos isso; e ¢ injusto e impossivel che-
gar a isso, uma vez que todos pedem a mesma coisa. E, pois, em uma mani-
festa injustica que nascemos, da qual ndo podemos desfazer-nos e da qual
devemos desfazer-nos (Pascal, 1988, fr. 492).

Enquanto no fragmento 100, o eu enganador ¢ alheio a justica e a
verdade, pois o prop6sito de enganar a si € a0s outros tem em seu coragao
“raizes naturais”, neste fragmento 492, o eu que faz de si um Deus para si
e para os outros, ¢ também apresentado como “oposto a justica e a ver-
dade”, manifestando a injustica na qual nascemos. Mas por que o eu
enganador, o eu que se faz Deus, ¢ injusto para si e para os outros? Em
primeiro lugar porque o sujeito do amor-préprio ndo ama a si mesmo. O
que ele ama é uma imagem de si em relagdo a qual comporta-se servil-
mente. Em segundo lugar porque nutre uma aversao a verdade presente
em seu proprio ser. Embaragoso ¢ o sujeito do amor-proprio, pois nin-
guém em sa consciéncia sustenta preferir a mentira em detrimento da
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verdade, entretanto faz tudo para evitar a verdade que o convence de seus
defeitos e ndo suporta que os outros digam verdades a ele. E, uma vez que
o sujeito do amor-préprio faz de si um Deus para si e para os outros,
escondendo o seu eu verdadeiro, a imagem de si ¢ a inica maneira que o
eu encontra para vazar seus olhos agradavelmente e para vazar os dos
outros. Logo a imagem de si que o eu deixa aparecer cega a si ¢ aos
outros. A aparéncia nos cega. Aquilo que nos ¢ dado ver, isto ¢, a visibili-
dade que o eu deixa transparecer, transforma-se em seu oposto.

O sujeito do amor-proprio ¢ também injusto com os outros, pois ao
desejar ser tudo para todos, nega aos outros o desejo de se tomar por
Deus. Deus ¢ uma singularidade. Ao tomar-se por Deus, o eu nega sua
particularidade e procura afirmar-se como uma singularidade, negando
assim esse mesmo desejo aos outros. Além disso, por querer ser amado
pelos outros como se fosse um Deus, o sujeito do amor-proprio rompe a
reciprocidade do amor. A justiga do amor é precisamente a igualdade. S6
pode haver reciprocidade na relagdo amorosa se houver igualdade.
Assim, impondo-se aos outros como se fosse um Deus, desejando ser
amado e admirado por todos, o eu rompe aquilo mesmo que constitui a
relacdo amorosa: a igualdade. Logo, o sujeito do amor-proprio € tirano.
Por ser tirano, o sujeito do amor-proprio se faz odiar, por isso mesmo €
que o homem deve odiar o seu amor-préprio. “O eu tem duas qualida-
des”, afirma Pascal. “E injusto em si, fazendo-se centro de tudo; ¢ inco-
modo aos outros, querendo sujeita-los: pois cada eu € o inimigo e deseja-
ria ser o tirano de todos os outros” (fr. 455).

Pascal define a tirania como “o desejo de dominagdo, universal e
fora de sua ordem” (fr. 332). Ele apresenta as experiéncias humanas divi-
didas em trés ordens: ordem do corpo, ordem do espirito e ordem do
coragdo (ou caridade). O dominio dos bens exteriores € proprio da ordem
do corpo; o conhecimento, proprio da ordem do espirito. Esses dominios,
0 eu os agrega a imagem de si exigindo com isso a estima de todos, reve-
lando assim uma outra face de sua injusti¢a: como a estima (amor) ¢ da
ordem do corag@o, o eu quer receber, situado em uma ordem, o que € pro-
prio de uma outra ordem. Situado na ordem do corpo ou do espirito, ele
quer receber o que ¢ proprio da ordem do coragdo. Logo o sujeito do
amor-proprio apresenta-se na desordem.

Toda a tentativa humana de preencher o seu nada, o seu trago vazio,

procurando passar desse vazio ao Deus que deseja substituir, estd, como
vimos, fadada ao fracasso. Nada podera preencher o seu vazio. A busca

126 Trans/Form/Agdo, Sdo Paulo, 26(1): 115-128, 2003



de subsistir na idéia do outro, no reconhecimento alheio é uma busca
desesperada de conferir ser a um ser no qual a marca ¢ a auséncia de ser.

“A marca do nada”, “o trago vazio” que o homem traz no mais pro-
fundo do seu ser, interdita-lhe encontrar um ponto fixo em si mesmo, o
qual lhe possibilitaria encontrar alguma seguranga. A angustia e a neces-
sidade de divertir-se, esse vai e vem constante do interior ao exterior,
mostra que o homem ¢ um ser cindido, ndo ha em si mesmo um ponto de
ancoragem. [lusdrio, portanto, é procurar compreender a si através da
coincidéncia imediata de um representante e de um representado, na cla-
reza e disting@o da idéia de um eu abstrato, como pretende Descartes. Ilu-
sorio também ¢é procurar dominar o tempo ao se expressar no tempo,
como faz Montaigne que, ensaiando-se, erige um monumento para si.
“Sou eu mesmo a matéria desse livro”, “é a mim mesmo que pinto”,
escreve ele ao leitor dos Ensaios. A tentativa de Montaigne de dominar o
tempo, 0 monumento que erige para si a fim de subsistir na idéia dos
outros, mesmo quando ele ndo mais existir, traduz a incapacidade do
homem de aceitar a aniquilagdo total.

Talvez a saida possivel, capaz de dar algum sentido a essa vida efé-
mera, seja aquela que Pascal aponta no fragmento 233, intitulado “Infi-
nito. Nada”, mais conhecido como argumento da Aposta. Apostando na
existéncia divina, o homem vislumbra a possibilidade, de jogando o
finito, ganhar o infinito, jogando a vida cujo fim ¢ a morte, ganhar a vida
eternamente feliz. Toda aposta ¢ arriscada, corre-se o risco de ganhar ou
de perder. Por ser arriscada, ha a esperanga do ganho e o temor da perda.
“Nao ha esperanga sem temor, nem temor sem esperanca”, dird Espi-
nosa. Assim mesmo aquele que aposta na existéncia divina, encontra-se
na inquietude, sem saber quando o jogo sera interrompido, isto €, quando
a vida sera interrompida e ela ¢ sempre interrompida quando menos se
espera. Jamais ele podera estar certo de que sera resgatado do nada eterno
que ¢ a morte.

Finalmente a morte, que nos ameaga a cada instante, deve infalivel-
mente nos levar em poucos anos a horrivel necessidade de sermos eterna-
mente aniquilados ou eternamente infelizes.

Mas nao ha nada de mais real do que isso, nem nada mais terrivel. Apa-
rentemos a coragem que quisermos: eis o fim que espera a mais bela vida do
mundo... (Pascal, 1988, fr. 194).
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n ABSTRACT: Inscribed in his innermost being, man carries “the mark of

CLINT3

nothing”, “the empty trace”. Since he carries that emptiness, he does every-
thing to fill it up. He creates “imaginary selves” with the qualities which he
values and which other people also value, and tries to impose them on others,
seeking their admiration. The imaginary self allows him to get rid of the vision
of his true self. That self which puts him in front of his emptiness produces in
him tedium and uneasiness.
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