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Resumo 

Em seu tratado O Ser e o Nada, Sartrc sc rcícre explicitamente a uma liberdade 

absolutamente necessária . O homem é condenado a ser livre, A análise dessa realidade 

humana c efetuada também em O Imaginário onde o estatuto ontológico da imagem ó 

elucidado. Em O Imaginário Sartre desenvolve a função irrealisante da consciência 

imaginante, que apresenta seu objeto como ausente, em oposição à consciência perceptiva que 

coloca seu objeto como presente e real. Nessa obra, na conclusão, Sartre diz que as artes 

seriam o lugar privilegiado para um encontro entre o Para-si e o Em-si. A relação da 

consciência com o objeto estético é um choque, um reencontro e esta concepção exemplifica a 

liberdade total e absoluta. 

Resume 

Dans son traité L'Kire el le Néaní, Sartre se réfère explicitement à une liberte 

absolutement nécessaire; L 'Homme est condamné à être libre. L'analyse de cette realité 

humaine est effectuée aussi dans I/Imaginaire oü le statut ontologique de 1' image est 

elucide. Dans L 'Imaginaire Sartre dévoile Ia fonction irrealisante de Ia conscience imageante, 

qui pose son objet comme absent, en opposition à la conscience perceptive qui le pose comme 

present et reel. Cette oevjvre, dans la conclusion, Sartre dit qui les arts seraint le lieu priviligie 

par une fusion entre En-soi et Pour-soi : le rapport de la consciencie avec V object estetique est 

un choc, une rencontre et cette conception exemplifie la liberté totale et absolue. 

Abstract: 

In the treatise A être el le Neanl, Sartre refers clearly to an absolutly necessary freedom: The 

man is condemned to be free. The analysis of this human reality is accomplished in the 

imaginary where the ontologic statute of the image is explained. In the imaginary Sartrc 

develops the unrealized function of the ilusory conscience, that shows his object as absent, 

against the perceptive conscience that puts this object as present and real. In conclusion Sartre 

says that the arts wold be the privileged place to meeting, between the conscience and the 

object. The relation between then is a shock, a meeting and this conception exemplify the total 

and absolute freedom. 
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Introdução 

A Fenomenologla da Imaginação, caminho para uma 

Interpretação Estética da Liberdade Sartreana 

Nossa proposta de interpretação estética da liberdade em Sartre partiu da concepção 

fenomenológica que nosso autor dedica à imaginação, como uma consciência ativa que realiza 

a liberdade absoluta, principalmente através da arte. Tal concepção pode ser encontrada em 

um dos primeiros trabalhos filosóficos de Sartre que, embora tenham sido publicados 

separadamente, A Imaginação (1936) e O Imaginário (1940), fazem parte de uma mesma 

obra. Entretanto, o caminho que acabamos percorrendo no desenvolvimento desta dissertação 

não acompanha necessariamente uma ordem sistemática e cronológica das obras do autor, mas 

uma ordem temática. Os elementos fundamentais, isto é, palavras chaves da nossa dissertação 

- fenomenologia, consciência, imaginação, liberdade e arte - foram realmente os motivadores 

iniciais de nossa pesquisa. Assim, lemos Sartre como um caçador à espreita de sua presa e 

procuramos sempre encontrar tais elementos ora cm artigos, ora em romances ou textos 

filosóficos. 

Nosso trajeto não foi um caminhar no sentido convencional de origem e destino. 

Andamos em círculos, catando pedras e fiores, separando tocos de cigarro, atravessando as 

pontes que faziam a união entre O Ser e O Nada e O Imaginário; parando sempre nos pontos 

em que nos deparávamos com a arte, Se a fenomenologia mostrou-se , desde o início, nossa 

guia em tão árduo percurso, é porque de fato ela é substancial no pensamento sartreano, pelo 

menos no que se refere às obras que analisamos. Nessas, Husserl aparece como o mestre, a 

grande influência do filósofo existencialista. É claro que Hegel e sobretudo Heidegger têm 
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seus grandes papéis na filosofia de Sartre. Mas, da forma como o tomamos para leitura, suas 

obras nos parecem muito mais husscrlianas. 

Encantado pela fenomenologia de Musserl, Sartre seguiu à risca seu objetivo de estudar 

o mestre alemão durante a temporada em que foi estudante bolsista em Berlim. Nosso filósofo 

encontrou na fenomenologia a possibilidade de "falar de filosofia como se fala de um 

coquetel de damascos" Anedota ou não foi essa a grande motivação para Sartre estudar a 

fenomenologia e no seu entender superar a grande oposição entre o idealismo e o realismo. 

Em A Transcendência do ligo Sartre já mostra o que aprendeu sobre a fenomenologia de 

Musserl; 

"A r enomenologia ó um estudo cienlíjlco c não critico da consciência. O seu 

procedimento essencial é a intuição. A intuição segundo Uusserl põe-nos em 

presença da coisa. Deve entender-se que a fenomeiu)logia é uma ciência do 

fato e que os problemas que ela põe são problemas do fato, como aliás se pode 

ainda perceber considerando que Musserl a denomina ciência descritiva "" 

No caso especifico desta dissertação - a concepção fenomenológica da liberdade a 

partir da imaginação - a fenomenologia realmente se mostrou fundamental para o inicio da 

pesquisa, pois vai ao encontro, em uma abordagem sobre a consciência imaginante, de um 

plano que não se restringe apenas ao da argumentação filosófica, mas sobretudo do universo 

literário. Sartrc, mesmo cm obras consideradas estritamente "filosóficas", não abre mão da 

' A descoberta da fenomenologia de Husscrl por Sartre aconteceu em uma conversa que teve com Raymond 
Aron. Neste encontro Aron teria falado a Sartre que se ele queria falar de filosofia como se fala de um coquetel 
de damascos deveria conhecer a obra do mestre olcAlAp. ( Moutinho, Luís Damon, "'Sartre, o existencialismo e n 
liberdade ") 
" Sartre, J-.P. A Transcendência do Hgo, p. 45 
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sua experiência como autor de obras de ficção, ou seja, da sua própria imaginação.^ Portanto, 

a fenomcnologia do mestre Husserl não foi tomada apenas como objeto de pesquisa em Sartre, 

mas sobretudo como método ou estilo que acompanha todo o percurso de sua carreira de 

filósofo c romancista. 

Assim, a leitura estética da liberdade sartreana tornou-se um desafio duplo porque, 

além da dificuldade temática, que nos obrigou a pesquisar as diversas formas de expressão 

utilizadas pelo autor, isto é, seus ensaios filosóficos, romances e peças teatrais, onde de fato 

nos é oferecido um universo que propicia uma interpretação estética, estivemos sempre às 

voltas com o método de argumentação de Sartre. De fato, nesse intuito de buscar em Sartre a 

experiência estética, observamos como nosso autor adota a fenomcnologia como método. As 

descrições fenomenológicas, que acompanham seus argumentos filosóficos sobre qualquer 

tema denotam o grande papel da fenomcnologia nas suas obras. 

Nessas descrições iremos perceber que em muitos exemplos a proposta de Sartre é a de 

que as manifestações artísticas se integrem à sua filosofia da liberdade. Mas o que seria uma 

liberdade estética em Sartre? O que é a liberdade sartreana? Essas são as questões que 

norteiam toda a nossa dissertação, a sombra que nos acompanha em todos os momentos que 

lemos Sartre. 

Em O Ser e o Nada, Sartre traça todo um itinerário para tentar alcançar a liberdade no 

seu cerne. Estabeleceu, primeiramente, que o homem é capaz de realizar uma ruptura 

nadificadora com o mundo e consigo mesmo e identificou essa ruptura com a liberdade. 

Todavia reconhece que a própria denominação de "liberdade" pode ser perigosa, se a 

^ O Escritor e a IJnfiuo in Situações IX. Neste dcpoimcnlo concedido à Pierre Vcrstnielen , o próprio Snrtre 
explica a forira literária dc suas produções filosóficas. 
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submetermos a uma descrição conceituai, o que não impede que tenhamos uma certa 

compreensão "conceituai estética" da liberdade. 

Considerada do ponto de vista existencialista, em que 'Wc/a (liberdade) a cxisfcncia 

precede e comanda a essência podemos pensar que a liberdade sartreana apresenta-se no 

mínimo como paradoxal porque, se somos uma liberdade que escolhe, não escolhemos todavia 

ser livres. Essa inclusive c a condenação que Sartre lhe atribui. De fato, em O Ser e o Nada, 

podemos ver que a liberdade não é o seu fundamento porque não decide sua própria 

existência. Na visão de Sartre; 

"Se ser livre significasse ser seu próprio fundamenio, seria necessário que a 

liberdade decidisse sobre a exisíência de seu ser " ^ 

A partir dessa visão da liberdade sartreana em O Ser e o Nada, fica realmente 

desafiador buscar na arte o ftjndamento para algo tão radicalmente estabelecido como 

condenação. No entanto, nessa mesma obra, Sartre deixa transparecer essa intenção; 

"Para o simples viajante que atravessa a estrada e cujo livre projeto é pura 

ordenação estética da paisagem, o rochedo não se mostra como esca/ável, nem 

como não escalável: manifesta-se somente como belo ou feio 

^ Sartrc, J.-P., O Ser e o Nada, p.541. 
' Sartrc, J.-P., O Ser e o Nada, p. 596. 

Sartrc, J.-P., O Ser e o Nada, p. 600-601. 
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Com o "exemplo do rochedo" Sartre pretendeu dizer que todo obstáculo pode ser 

transposto, tendo cm vista o fim proposto pela liberdade - nesse caso um fim estético - não 

havendo portanto obstáculo absoluto, pois o único limite para a liberdade é a própria 

liberdade. 

Assim, diante dessa tarefa principal e desse desafio de falarmos sobre uma "liberdade 

estética em Sartrc", pensamos que a fenomcnologia da imaginação poderia nos auxiliar no 

cumprimento dessa nossa intenção. É o que tentaremos expor. 

O Imaginário, uma psicologia fenomenológica da imaginação, já nos apresenta 

indicações de uma liberdade de fundamentação estética. Contudo, em nossa análise, ela se 

tornou uma obra incompleta para nossos propósitos. Neste sentido, O Ser e o Nada, ensaio de 

uma ontologia fenomenológica, apresenta-se como uma luz para nossas conclusões. Mas, 

embora tenhamos iniciado nossa dissertação com a obra O Imaginário e nesse caminho 

buscado elementos essenciais em O Ser e o Nada, o certo é que, em nosso procedimento, 

sempre lemos ambas as obras ao mesmo tempo, avançando e retrocedendo, uma iluminando a 

outra. 

Se, por exemplo, nas inúmeras páginas de O Ser e o Nada, a liberdade nos é mostrada 

como a fatalidade de uma condenação, em O Imaginário a liberdade da imaginação torna-se 

um poder mágico que seduz o Para-si. Diante dessas duas concepções, a arte surge em 

minúsculas doses, sugerindo a possibilidade de, em um "terceiro momento", resgatarmos uma 

liberdade benfazeja, no sentido de "participação". 

Dessa forma, se pesquisássemos as obras de Sartre apenas em um sentido cronológico, 

ou se tomássemos suas obras como fechadas e acabadas sem relacioná-las entre si, o risco de 
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prejudicarmos o filósofo seria muito grande. Primeiro, porque cie constrói suas obras cm 

marcantes referencias a outras, muitas vezes clareando aquilo que em um primeira leitura era 

só sombras. Segundo, porque se delimitássemos o tema em referência a uma determinada obra 

ou contexto, estaríamos traindo a própria "liberdade" proposta pelo autor. 

Foi, portanto, seguindo essa concepção, ou melhor, essa nossa pré-concepção de uma 

leitura libertária c estética, que nos deixamos seduzir pelo objeto-tema de nossa pesquisa. 

Em primeiro lugar, procuramos buscar, no procedimento essencial do método 

fenomenológico, ou seja, na redução como intuição das essências, uma interpretação que não 

se desse apenas no plano da reflexão, mas em um esforço de meditação que não poderia ser 

colocado somente no terreno dos conceitos, dos juízos e dos raciocínios, mas principalmente 

no plano de uma "estética intuitiva". 

Em segundo lugar, selecionamos como principais as obras da fase da juventude de 

Sartre, mais próximas de seu contato com a fenomenologia de Husserl, indo de 1933, com À 

Transcendência do Ego, até 1943, com a edição de sua obra filosófica mais famosa, O Ser e 

o Nada. Nesses primeiros 10 anos dos escritos de Sartre, já nos deparamos com o grande (e 

talvez o único) tema de toda a sua vida: a liberdade. Contudo, tendo em vista nosso objetivo 

principal de uma leitura estética da liberdade sartreana, também não poderíamos deixar de 

lado os textos do autor que tratam especificamente da arte. São obras circunstancias em que o 

filósofo apresenta obras de artistas, às vezes como uma encomenda para abertura de 

exposições ou catálogos, às vezes como uma necessidade de expor fenomenologicamente 

concepções sobre a liberdade c o seu sistema filosófico, como e o caso do artigo sobre 

Tintoretto. 
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Em terceiro lugar, procuramos salientar, naquelas obras sartreanas que não tem o 

intuito principal de falar sobre a arte, a utilização, muitas vezes, de exemplos tirados da arte, 

seja na pintura, na música, na literatura, no espetáculo teatral ou ate na natureza descrita 

esteticamente, como oportunidade de uma reflexão fenomenológica sobre imaginação, 

liberdade, enfim sobre temas da sua filosofia, o que nos motivou bastante a falar de uma 

liberdade estética. 

Por fim, não poderíamos dissertar sobre as obras de Sartre deixando de lado suas 

entrevistas. Nessas, o filósofo fala das suas obras já publicadas, de momentos históricos e 

situações em que Sartre, o homem, o cidadão, está vivendo ou viveu e de como tudo isso será 

relacionado às suas obras futuras. Assim, compreendemos porque, da mesma forma como não 

poderíamos isolar uma obra da outra, não poderíamos deixar de lado as circunstâncias vividas 

pelo autor. 

O Ser e o Nada, por exemplo, foi escrito durante a II guerra, em um período em que a 

França estava ocupada pelos nazistas. Aí a liberdade, enquanto tema principal dessa obra, é 

uma liberdade de escolha do indivíduo diante de situações em que na maioria das vezes não se 

pode escolher. Talvez seja por isso que o fundamental para Sartre, nessa obra, seja a 

consciência e uma filosofia da liberdade como filosofia da ação. Com a análise existencial 

Sartre mostra um homem que se faz diante de suas escolhas e de suas ações porque para o 

filósofo não há uma coisa chamada "natureza humana" . A escolha humana é o caminho que o 

homem não pode deixar de seguir; e o próprio fluxo do ser e de seu próprio ser. 

Seguimos, então, para a exposição de nossa questão-tema estruturada cm quatro 

capítulos. 
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O primeiro capítulo da dissertação - Construindo uma Fcnonicnologia da 

Imaginação - tem como objetivo principal esclarecer o papel da imaginação na liberdade 

sartreana. Iniciaremos com o conceito de "intencionalidade da consciência" de Ilusserl. A 

máxima "toda consciência é consciência de alguma coisa" se desvela na obra O Imaginário, 

sobretudo nas distinções entre consciência que percebe e consciência que imagina. Os 

conceitos de Para-si (consciência) e Km-si (objeto), embora só venham a ser amplamente 

utilizados por Sartre em O Ser e o Nacía, também serão apresentados como bastante adequados 

à nossa construção, enquanto duas regiões do ser cm geral que nunca se encontram, mas sc 

mantêm e existem na própria intenção de se completarem. Por fim, a concepção da 

consciência como "Nada fenomenológico" será de grande relevância para nossa pesquisa e ate 

mesmo em todo o sistema sartreano. 

O segundo capítulo - Fenomenologia, Imaginação e Estética - procurará traçar um 

paralelo entre essas três dimensões fundamentais á pesquisa. Aqui comparecem em nosso 

trajeto a companhia de outros autores, nem sempre citados por Sartre, como c o caso de Mikel 

Dufrenne, em fortalecimento ás próprias idéias do nosso autor. Os diálogos que o filósofo 

mantém com Hegel e Heidegger em O Ser c o Nada também foram muito bem vindos nessa 

etapa da pesquisa, embora tais filósofos sejam tomados do ponto de vista de Sartre. 

Em termos metodológicos, nesses dois primeiros capítulos, nossa intenção será 

apresentar em obras e planos diferentes, um paralelismo ou coerência das idéias de Sartre, 

onde o filósofo reflete sobre os seus conceitos principais. 

O Terceiro capítulo - É possível uma Liberdade Estética em Sartre? - é uma 

investigação em que sc procurar elaborar uma síntese entre a liberdade sartreana, tomada do 

ponto de vista da imaginação, e a liberdade sartreana, mais conhecida do público em geral 
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como unia liberdade da ação. É priiicipalniente nesle capítulo que buscaremos a concepção da 

liberdade em Sartre para avaliarmos se tal concepção é de fato uma noção motivada por 

projetos e responsabilidades ou se é possível uma liberdade onde prevaleça a imaginação. 

Neste sentido estará, segundo nosso pensamento, aberto o caminho para uma liberdade 

interpretada no plano estético, tendo em vista uma preponderância da teoria da imaginação em 

Sartre. 

No Quarto Capítulo - A Fenomcnología da Imaginação Criadora como 

Fundamento para uma Liberdade Estética - já de posse dos conceitos básicos 

desenvolvidos por Sartre em suas obras, isto é, fenomenologia, consciência, imaginação, 

estética e liberdade, e dos argumentos preliminares para nossa interpretação, iremos procurar 

inverter a situação de nossa pesquisa. Se nos capítulos anteriores buscamos "a estética" nas 

obras de Sartre que não tratavam exclusivamente sobre a arte, nesse quarto capítulo 

procuramos buscar conceitos como liberdade e a imaginação, na arte descrita por Sartre em 

seus artigos específicos sobre o tema. 

Como já dissemos, nosso filósofo escreveu, além de romances e obras filosóficas, 

alguns artigos e ensaios exclusivos sobre a arte. Nesses textos percebemos que, embora Sartre 

esteja falando sempre do artista em questão, há um privilégio do objeto estético e 

principalmente do espectador. Sartre, em seus artigos sobre a arte procura sempre nos 

transmitir a experiência estética vivenciada por ele mesmo. Seus textos não se prendem a 

teorias, pois deseja ardentemente que olhemos diretamente para obra. Por isso, pretende ser o 

mais invisível possível nessa intermediação. Mas é claro que ele não se ilude, pois qualquer 

texto nunca é isento de interpretação. Entretanto, ao lermos seus artigos, a nossa vontade é de 
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buscarmos a obra por nós mesmos. Nesse sentido, achamos que o filósofo atinge seu propósito 

de nos convidar, enquanto "espectadores livres", a contemplar a obra de arte. 
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1® Capítulo 

Construindo uma Fenomenologia da Imaginação 

Nosso objetivo neste capítulo é descrever a pesquisa que Sartre desenvolveu cm um de 

seus primeiros trabalhos filosóficos. Trata-se da teoria da imagem, fortemente influenciada por 

Husserl, em um primeiro momento, e mesclada a concepções hcideggerianas em um segundo 

momento. 

Essa pesquisa iniciou-se quando Sartre partiu para Berlim com a intenção de estudar 

llusserl. O mestre alemão ofereceu a Sartre o caminho "fenomenológico" necessário aos seus 

propósitos. Entretanto, Sartre, enquanto aluno de Heidegger, já demonstrava uma preocupação 

existencial, situando a consciência no horizonte do ser-no-mundo. A inlluência desses dois 

autores é sem dúvida significativa na fenomenologia da imaginação . 

Notamos também que a "imaginação" é um argumento privilegiado em muitos outros 

textos do autor, pois tem papel importantíssimo na sua concepção filosófica da liberdade c 

obviamente no conjunto de suas obras. Mas, por ora, iremos nos ater a um texto principal, que 

trata especificamente da "imaginação" e da sua relação com a consciência e a fenomenologia. 

Embora publicados separadamente, os textos "A Imaginação, de 1936 e "O 

Imaginário", de 1940, compõem uma única obra. Em A Imaginação, nosso filósofo começa 

' Segundo alguns biógrafos dc Saitrc c cm especial, a cilaçao dc Siinonc de Deauvoir {La 1'orce cie 1' (igc% p. 157), 
o encontro de Sartre com a fenomenologia começou com uma conversa entre nosso autor, Raymond Aron c 
Beauvoir cm um café, onde teriam pedido coquetéis de damascos. Entretanto, o primeiro conlalo dc Sartrc com a 
obra dc Husserl, foi através de Emmanuel Lcvinás na obra Théorie de I 'intuition dans la phénonienologie de 
IlusserP. O certo é que após esses contatos com a fenomenologia, Sartrc parle para a Alemanha com uma bolsa 
de estudos do governo francês a fim dc estudar Husserl. 
Quanto à Heidegger, este é sem dúvida o outro filósofo de grande importância no pensamento dc Sartre. O 
contato com o pensamento do mestre alemão aconteceu através de Henry Corbin (1930) que sc mostrou fascinado 
pela obra O Ser e o Tempo. Tal livro foi a partir dc cntüo um dos mais solicitados pelos acadêmicos franceses. 
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por criticar os grandes sistemas metafísicos de Descartes**, Espinosa'^, Leibniz'" e Hume", que 

são reduzidos a suas teorias sobre a relação matéria e consciência. Na teoria cartcsiana, 

havendo uma separação entre corpo e pensamento, o corporal é reduzido ao mecanicismo e a 

imagem, sendo produto da ação dos corpos por intermédio dos sentidos, é também um objeto 

material na consciência. Para Espinosa, a imagem também é uma afecção do corpo que 

pertence ao homem no seu modo finito e, por isso, é uma idéia confusa. No entanto, há uma 

possibilidade de passagem dessa idéia confusa para o plano do entendimento ou das idéias 

claras. Em Leibniz, o associacionismo, materia-consciência, não é mais fisiológico, pois as 

idéias se conservam na alma como um signo, mantendo entretanto o mesmo sistema de 

relações que o objeto. Em Hume, o alvo principal da crítica sartrcana é o "psicologismo" que 

identifica o modo de ser das coisas a fatos psíquicos. A Sartre incomoda principalmente o falo 

de as idéias serem tratadas como "meras cópias de impressões no espírito". 

Sartre considera posteriormente uma nova geração de filósofos que vão contra a 

associação matéria e consciência como é o caso de Kant'^, Ribot'^ e Bergson'''; cada um à sua 

incluindo Sartrc. F.ni uma carta Sinionc de Rcauvoir (9 de janeiro dc 1940) o próprio Sarlrc se diz fortcmcnlc 
influenciado pela obra dc Heidegger. (Lévy, Bemard-Hcnri, O Século de Sartre, pn6-146). 
** Em o "Discurso do Método", o racionalismo cartcsiano possibilita a descoberta do pensamento a partir da 
dúvida metódica, "duvidar é pensar", e da e.xistcncia, "penso, logo e.xisto", meditaçüo que levou Descartes ao 
dualismo, separando a "realidade do mundo fisico" d;i "e.xistcncia do espirito". 
^ Pani Bcncdictus Spino/a, a realidade constitui uma única substância infinita (Deus ou Naturc/;i) 

Para Gottfried Wilhclm Von-Lcibniz, os seres são constituídos dc substâncias simples (mônadas). entre as 
quais reina uma liarmonia pré-estabeleeida, sendo que a mônada suprema é Deus. 
'' David Hume, qimndo fala da associação das idéias, reduz os objetos da ra/iio e da investigação luimana à duas 
classes dircrentes; as relações dc idéias c as impressões. É através destas classes que se explica a diferença entre 
sentimento e pensamento, conforme o grau dc força e vivacidade com que chegam ao espirilo. As impressões nos 
penetram com maior força e compreendem todas as nossas sensações, pai.xões e emoções, enquanto as relações 
dc idéias pertencem às ciências ou a toda investigação tida como certa c bem demonstrada. 

Emmanuel Kant assume uma posição ao mesmo tempo contrária ao empirismo c ao nicionalismo de sua época. 
Para o empirismo a razão é como uma tábula rasa sobre a qual se imprime o mundo extenio. O racionalismo 
entende a razão como fechada sobre si mesmo sem relação com o mundo externo. Pani Kant a ciência é 
impossível tanto para o racionalismo, porque este só fornece juízos analíticos "a priori", como para o empirismo, 
porque este só fornece juízos sintéticos "a posteriori". A ciência, segundo Kant. é possível quando a razjio, em 
relação ao mundo, age segundo regras próprias c categóricas, portanto segundo juízos sintéticos "a priori" que 
julgam o fenômeno. 
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maneira. Kant responde a Hume dizendo que, mesmo o laço entre causa e efeito 

permanecendo no domínio da experiência empírica, não nos devemos esquecer que para uma 

experiência ser possível é necessário que os princípios sintéticos a priori a constituam. Já para 

Ribot - que Sartre considera como psicólogo positivista - o homem é um organismo vivo; e o 

pensamento, um órgão que certas necessidades desenvolveram. Em analogia com o sistema 

digestivo, que não funciona sem alimento, o pensamento também não poderia funcionar sem 

imagens vindas do exterior. Em Bergson, Sartre vê propriamente uma vontade filosófica, 

decididamente contrária ao associacionismo, mostrando-se todavia muito próxima à 

concepção empirista de Hume. Para esse autor, a imagem é lodo objeto possível de ser 

representado. Supõe, entre as imagens, um espírito que se define como memória: "í/a' imagens, 

uma vez percebidas, se fixam na memória Essas imagens continuam a ser, como em Hume, 

um decalque exato da coisa, opaca, impenetrável, rígida e fixa, como a coisa em si mesma. 

Sartre chega finalmente a Husserl, para quem a significação e a consciência de 

significação escapam á psicologia. Desse modo, o estudo da consciência de significação 

passaria a pertencer a uma nova disciplina: a fenomenologia. Sartre assume de vez, em A 

Imaginação, toda a influência que a filosofia de Husserl despertou em seu pensamento'^': 

Em 1876, Théodulc Ribot, com a criaçilo da Rcviic Philosophiquc dc Ia France ct dc L'Etrangcr, apresenta suas 
novas tendências cm filosofia e psicologia. 

Sobre a memória em Bergson. há dois tipos: uma memória prática, isto é a mcmória-hábito, quando p. ex. 
decoramos um texto; e a memória-recordaçao que. de fato, "registra sob a forma de imagcns-lembranças. todos 
os acontecimentos de nossa vida cotidiana, à medida em que eles se desenrolam". Contudo, pani se atribuir um 
valor à memória-recordaçao, isto é, ao passado cm forma de imagens, é preciso sonhar. Portanto, mesmo nesse 
caso, há uma interaçüo entre sujeito e memória. 

Sartre, J.-P., A Imaginação, p.61 
Sartrc, J.-P., A Imaginação. Em^l Imaginação, Sartrc coloca a obra dc Musserl./Moç-o de uma I'enomenologia 

Pura e cie uma Filosofia Fenomenológica, publicada na Revista Anual de lulosofia e de Pesquisas 
Fenomenológicas, como o grande acontecimento da filosofia antes da guerra e como uma revoluçüo pani a 
psicologia, p. 103. 
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"Husserl libertou o mundo psíquico de um peso grande e suprimiu quase iodas 

as dificuldades que ohscureciam o problema clássico das relações da imagem 

] 7 
com o pensamento " . 

" Sabemos agora que é preciso tornar a partir do zero, negligenciar toda a 

literatura pré-fenomenológica e tentar antes de tudo, adquirir uma visão 

intuitiva da estrutura intencional da imagem . 

A fenomenologia então passa a ser guia das obras sartreanas, tanto filosóficas como 

literárias*'^. 

Segundo Sartre, o psicologismo, ao separar as imagens materiais das imagens 

psíquicas, no fundo estava reduzindo as imagens psíquicas às imagens materiais em nós. 

Husserl desta forma abre o caminho para Sartre anunciar, ainda na primeira fase da sua teoria 

sobre a imagem, A Imaginação, seu projeto de continuar desenvolvendo uma teoria sobre a 

psicologia fenomenológica da imagem, preocupado sobretudo em relacionar imagens mentais 

e imagens materiais (quadros, fotos), comparando a consciência de imagem e a consciência de 

signo, pois para Sartre, imagem e signo são distintos, ao contrário do que se pensava na 

psicologia. Por fim, pretendia estudar a hylé^" própria da imagem mental. Sartre lança então a 

segunda parte do projeto sobre a teoria da imagem, intitulado: O Imaginário. 

Em O Imaginário, Sartre irá descrever com maior profundidade a concepção da 

imagem como ato, e não como coisa, ao expulsar todo conteúdo da consciência. Essa obra está 

" Sartrc, J.-P., A Imaginação, p. 107 
Sartrc, J.-P., A Imaginação, p. 111. 
É o caso p. c.x. do romance A Náusea, os contos dc O Muro c a peça de teatro As moscas. 
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dividida em quatro partes e tem como objetivo principal descrever a função irrealizante da 

consciência. Na primeira parte, O Certo, com uma proposta fenomcnológica da imagem, seu 

método é simples: produzir imagens, refletir sobre elas e descrevê-las. Na segunda parte, O 

Provável, Sartrc vai da descrição da imagem às induções que tocam a natureza da imagem, 

caminhando desde o conteúdo absolutamente certo da imagem e, portanto, passível de 

descrição e de apreensão da sua essência, até um conteúdo provável e inesgotável 

possibilitado pela imaginação. Ao trabalhar os dados prováveis, desenvolve sua teoria do 

analogon na imagem mental. Na terceira parte, O pape! da imagem na vkia psíquica, propõe 

uma retomada da imaginação como a grande função da vida mental do indivíduo, a qual abrirá 

caminho para, finalmente, na quarta parte, A Vida Imaginária, ter como objeto de estudo nosso 

comportamento diante do irreal, pois aqui ele irá distinguir radicalmente nossa atitude diante 

da imagem e nossa atitude diante das coisas. 

No ato reflexivo sobre o conhecimento certo da imagem, Sartre introduz quatro 

características básicas da imagem. 

A primeira característica é da imagem como consciência. A imagem é uma 

consciência e não um objeto na consciência. Para Sartrc somos vítimas da ilusão da imancncia 

porque temos o hábito de pensar no espaço em termos de espaço fisico, pensando sempre em 

algo como localizando-se cm algum lugar. Cita Hume, para quem ter uma "idéia de uma 

cadeira" é ter a "cadeira na consciência". Dessa forma, a ilusão da imanência faz com que o 

mundo do espírito seja constituído por objetos do mundo exterior. 

Em O Ser e o Nada, confonnc o entendimento de Sartrc sobre o conceito em Husserl, hylé é a passividade da 
noese, como síntese passiva do vivido. Sartrc nSo concorda com essa definição porque pensa que Ihisscrl estaria 
dando atributos da coisa (passividade) à consciência, (O Ser e o Nada, p. ."í 1) 



22 

A segunda característica da imagem é o fenômeno da quase-observação. Sartre 

relaciona a imagem à percepção, dizendo que um objeto pode ser dado por dois atos: perceber 

e imaginar. Na percepção eu observo o objeto, é um saber concebido de forma lenta através 

das partes observadas, já na imaginação o saber e concebido de forma imediata, pois a 

imagem é dada por um ato sintético. Nossa atitude em relação ao objeto imaginado é o de 

quase-observação porque no ato de imaginar o objeto já é conhecido. 

Na terceira característica, a consciência imaginante íenJo seu ohjeío como Nada, nos 

mostra que, por mais viva que seja uma imagem, a consciência concebe seu objeto como não 

sendo. Para Sartre isso significa que a consciência transcende ao visar um objeto exterior à ela. 

''Por exemplo se a consciência imaginante visa uma árvore, um corpo da 

natureza exterior à consciência, ela sai de si mesma, ela se transcende"''. 

A quarta característica diz respeito à espontaneidade da consciência. Se uma 

consciência perceptiva aparece como passiva frente ao objeto, a consciência imaginante, ao 

contrário, aparece como espontaneidade que produz o objeto, é uma consciência realizante e 

criadora.^^ 

Através dessas quatro características dadas à imagem, Sartre pretende mais do que 

simplesmente discorrer sobre "o que caracteriza uma imagem". A ilusão da imanência, em que 

recai tanto o idealismo quanto o realismo da filosofia francesa, também é denunciado nesse 

Sartrc, J.-P., O Imaginário, p.25. 
Pensamos que nesse ponto Sartrc admite a hyle da consciência, já que liá uma distinçHo entre consciência 

perceptiva (passiva) e consciência imaginante (ativa). O que nSo acontece em O Ser o Nada, quando escreve 
sobre O ser do Percipi (percebido), isto é a passividade pertencendo ao pcrcipi e só podendo pertencer ao 
percepiesns (consciência) cm uma relação que inclui uma ação (O Ser e O Nada, p. 29-32) 
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momento, pois não há imagem na consciência. Sartre critica a epistemologia alimentar, no 

qual "conhecer é comer com os olhos". 

Duas sugestões fundamentais da fenomenologia de Ilusserl são absorvidas e 

desenvolvidas por Sartre, ainda cm A Imaginação. A partir da primeira, a intcncionaliJaJc, 

ele assume que "toda consciência é consciência de alguma coisa", procurando renovar a noção 

de imagem como intenção da consciência. A segunda, a distinção radical entre consciência e 

objeto, é levada por Sartre as últimas conseqüências, ao expulsar todo o conteúdo da 

consciência; 

"O primeiro passo de uma filosofia deve ser, portanto, expulsar as coisas da 

consciência e restabelecer a verdadeira relação entre esta e o mundo". 

Contudo, nesse caminho, antes de prosseguirmos em O Imaginário, achamos 

conveniente esclarecermos as noções sartreanas da consciência como Para-si e das coisas 

como o Km-si, desenvolvidas em ü Ser e o Nada, como um recurso de argumentação e 

introdução à etapa em que Sartre, denotando a influência heideggeriana, amplia a relação 

consciência/objeto, tendo a concepção da consciência como Nada fenomenológico. 

'"Ele a comia com os olhos'. Esta frase e muitos outros siiuiis indicam suncientcmcnte a ilusíio comum ao 
realismo c ao idealismo, segundo a qual conhecer é comer.l...] O que é uma mesa, uma rocha, uma casa? Um 
certo conjunto de 'conteúdos na consciência', uma ordem desses conteúdos. Oh! filosofia alimentar!" (Uma Idéia 
I'undamental cia Filosofia cie Ilusserl: a intencionaliclack', in Situações I, p. 28). 

Sartre, J.-P., O Ser e o Nada, p.22. 
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1.1. A Intencionalidade da Consciência e a Imaginação 

Ao pretender desenvolver a noção de imagem, Sartre retoma a relação entre sujeito e 

objeto partindo da intencionalidade proposta por Husserl. A intencionalidade suscita a 

revelação do sujeito e do objeto, pois ambos só existem na correlação intencional. Em um 

primeiro momento pode-se falar da relação sujeito-objeto como perceptiva, porque na análise 

da percepção do real teremos a captura do objeto dado pela sensibilidade. Mas, em um 

segundo momento, teremos a imaginação porque, além da intenção perceptiva, sempre ocorre 

nessa relação a participação de um sujeito que cria e se envolve trazendo justamente o 

"fenômeno" , aquilo que lhe aparece. 

Em Husserl a consciência é uma atividade, pois dizer que uma consciência é 

intencional, é o mesmo que dizer que ela é constituída de atos que visam algo. A esses atos ele 

chama de noesis e ao que é visado nocma. A proposta da fenomcnologia c justamente a de 

descrever esses atos e seus correlatos ou significações como por exemplo: percepção- 

percebido, imaginação-imaginado. Vários são os autores que seguiram a proposta husserliana, 

tendo Sartre, no caso em O Imaginário, procurado desde o início de seu pensamento descrever 

a função irrealizante da consciência, isto é, a imaginação, e seu correlato noemático, o 

imaginário, partindo da estrutura intencional da imagem. 

Sartre pretende, através da análise da estrutura intencional, uma fundamentação para a 

teoria dos objetos. Para o autor, existe uma identidade do objeto ora percebido, ora imaginado, 

recordado ou idealizado, pois, considerando a consciência como ativa na definição e apreensão 

de qualquer "coisa-em-si", o objeto não mudaria conforme a intenção dirigida a ele, Um 
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objeto percebido, imaginado ou idealizado é sempre o mesmo, o que muda são simplesmente 

os atos intencionais. 

Desse modo, primeiro: a consciência e o objeto constituem uma estrutura intencional 

cuja unidade permanece invariável, apesar das diversas transformações de um modo 

intencional à outro. Segundo, a distinção entre os tipos de experiência de um objeto refere-se, 

pois, não tanto ao objeto percebido em si mesmo, em seu estatuto ontológico, mas quanto à 

modalidade de sua apreensão. Assim, um objeto intuído pode ser apreendido mediante os 

sentidos, percepção ou mediante à imaginação, sendo o mesmo objeto. 

Para nosso autor, somente na perspectiva da consciência intencional pode-se chegar a 

uma solução possível ao problema da identidade do objeto, seja este tomado como "coisa', 

como "significação" ou "espécie ideal". Sartre percebe neste ponto o grande auxílio do 

método fenomenológico à sua pesquisa porque, mediante a análise fenomenológica, a 

identidade do objeto fica a salvo, podendo a consciência transitar entre uma função e outra, 

percebendo, imaginando, recordando, sem contudo abandonar o objeto, que continua o 

mesmo. 

Nesse sentido, em A Imaginação, Sartre afirma que sem dúvida a "folha de papel" que 

"percebo", quando a olho em cima da escrivaninha, é a mesma que "recordo" quando volto 

meu olhar para a parede cinzenta, porque há uma identidade de essência que me diz que trata- 

se da mesma folha, independente da função que minha consciência executa. Porém essa 

identidade de essência não é uma identidade de existência. 

Sartre acolhe a sugestão sobre o fenômeno puro de Husserl; para se chegar ao 

fenômeno puro, devemos primeiro suspender o juízo em relação ao mundo exterior e 

descrevê-lo como se apresenta à consciência. A atitude diante da totalidade do mundo é 
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caracterizada como uma passagem a uma reflexão nova, isto é, a redução ou epoché, ou 

"suspensão da tese do mundo". Assim ela, reduz o mundo a um dado puramente imanente, 

incluindo-o como puro correlato intencional, isto é, o mundo do ato puro que o visa. 

Porém, segundo Sartre, o fenômeno puro de Husserl pode implicar uma distância entre 

o homem e a sua vivência, por isso apropria-se também das sugestões de Heidegger porque, 

enquanto sujeito, não posso desligar-me totalmente do mundo. A verdade como essência 

implica "o homem em relação com o mundo" e "o homem no mundo" porque é no mundo 

que ele se reconhece. 

Dessa forma Sartre, embora tenha perseguido a essência que permitiria a identidade do 

objeto nos planos do real e do irreal, preocupou-se mais com a identidade do objeto no campo 

existencial. Portanto, a pergunta que guiaria tal investigação é uma pergunta que considera não 

apenas o objeto em sua pureza, mas o sujeito e sua relação existencial com o objeto. Sua 

pergunta é: um objeto que percebo existe da mesma forma que um objeto que imagino? 

Mesmo reconhecendo a dificuldade em apreender a existência em imagem, Sartre 

segue no seu propósito; 

"Para isso é preciso contenção Jo espirito; é preciso sobretudo que nos 

tiesembaracemos do hábito cfuase invencível de constituir todos os modos de 

existência segundo o tipo de existência física 

Sartre chama a esse hábito de "metafísica ingênua da imagem", que consiste em fazer 

da imagem da coisa uma cópia que representa a coisa, isto é, a imagem como uma espécie de 

Sarlrc, J.-P., A linafyinaçâo, p.42 
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inferioridade que representa o objeto real. Mas na teoria sartreana dos objetos e da imagem, 

uma folha de papel que percebo existe como "coisa-em-si", c inerte, enquanto a folha que 

recordo ou imagino, e que está em outro tipo de existência, está relacionada ao pensamento. 

Sartre insiste nessa relação ao justificar a elaboração da imagem através do 

pensamento, pois a imagem, enquanto estrutura autônoma, é mantida e penetrada pelo 

pensamento. Ao citar Hoernlé^^' diz que a nossa consciência da imagem implica nossa 

consciência de sua significação porque nossa atenção está dirigida primeiramente para o 

sentido da imagem e não à imagem propriamente. 

Sartre apresenta alguns autores que abordaram a relação imagem e pensamento. 

Meyerson p. ex., diz que a imagem é um substituto da coisa, uma espécie de signo que 

indica uma realidade lógica. Na imagem o significante e o significado estão unidos 

apresentando um mistura entre o sensível e o inteligível que forma um todo porque, mesmo 

sendo apresentada por partes, na imagem sempre há a idéia de conjunto. 

Sartre entende que essa definição de imagem dada por Meyerson ainda a mantém 

profundamente material, porque se a imagem deve ser compreendida pelo signilicado, há 

todavia uma separação entre a natureza própria da imagem e a maneira como o pensamento a 

apreende. Se colocarmos a imagem como signo a ser compreendido, permaneceremos com a 

imagem material da filosofia clássica. Sartre dá um segundo passo na pesquisa ao apontar 

que, de fato, sempre houve um postulado metafísico que identificava percepção e imagem. 

Entretanto, ele deseja distingui-las. 

Sarlrc, J.-P., A Imaf^inaçâo, p.79. Sobre a obra Iniaf^e, Idea andMeaniiif^, 1907, onde Meyerson cila o 
filologista indiano Augustus Frederic Rudolf Hocmlc. 

Sartre, J.-P., A Imaginação, p.80. Émilc Meyerson buscava uni caminho entre a filosofia c a ciência, propondo 
c.xplicaçõcs para a ciência com base cm dois princípios fundamentais: da reaçíío e da causalidade. 
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Para Sartre, o grande problema surgido na relação entre imagem e pensamento Toi 

justamente o de se materializar a imagem. A imagem considerada como "possuidora ck um 

conteúdo sensível" era identificada à percepção, Para Sartre, o objeto percebido se opõe e se 

impõe ao pensamento pois é fundado na observação. A imagem, ao contrário, serve para 

decifrar, explicar, compreender porque é dotada de significação. Apoia-se em Spaier^*', que 

recorre ao juízo e ao raciocínio, para distinguir imagem da percepção. A imagem para esse 

autor, não tem a mesma função que a percepção. Sartre demonstra essa teoria de Spaier 

mediante o exemplo do "sorriso": 

"Vejo um sorriso (as comissuras dos lábios erguem-se, as narinas dilaíam-se, 

as sobrancelhas elevam-se, etc.) epercebo a amabilidade."^'^ 

Esse semblante, manifestado pelo ato de sorrir, tem uma existência própria com uma 

infinidade de aspectos, portanto o conhecimento desse semblante necessita de uma 

aproximação infinita, porque ele é infinitamente mais rico do que aparece a mim. 

Assim, em A Imaginação, Sartre se mostra convicto de que o caminho para sc sair das 

dificuldades apresentadas pelas teorias clássicas sobre a relação imagem e pensamento é 

renunciando à distinção entre aquilo que a imagem de fato é, e aquilo que ela parece ser, pois 

o "modo de ser da imagem é exatamente o seu parecer"^", isto é, transcender a imagem como 

coisa em direção ao seu sentido. 

Albert Spaier, citado em/l imaginação, p.91/96, 
Sartre, J.-P,, A Imaginação, p, 96 
Sarlre, J,-P., A Imaginação, p. 97 
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Em O Ser c o Nada, Sartre permanece dando ênfase a essa convicção, pois se na 

tradição filosófica a aparição era considerada como aquilo que não é o ser, ele nos lembra que, 

em Nietzsche, a aparência é a medida do ser, pois sua essência se torna um "aparecer"^'. 

Portanto, a teoria dos objetos não pode desenvolver-se na dimensão ingênua do 

realismo epistemológico, que distingue os objetos segundo características regionais que 

afetam o seu modo de ser. Ao contrário, por intermédio da fenomenologia, o fundamento da 

teoria dos objetos situa-se no terreno da análise intencional onde as distinções regionais 

dependem de uma estrutura intencional complexa, na qual o objeto revela seu pleno sentido. 

Assim, nosso filósofo seguiu o conjunto de "sugestões proveitosas"^^ de seu mestre ao 

constatar que, partindo da intencionalidade, Husserl construiu as bases de uma teoria da 

imagem. Na distinção radical entre consciência e aquilo de que se têm consciência, o objeto 

apresenta-se como transcendente porque não é um conteúdo da consciência. Se o psicologismo 

faz de um objeto, como uma árvore que percebo, uma soma de conteúdos simbólicos, visuais, 

tácteis, térmicos, etc., Husserl os coloca como fora dc nós. o verde da árvore é uma qualidade 

transcendente que pertence á arvore mesma. 

Da mesma forma, uma imagem é também imagem de alguma coisa, é uma relação 

intencional de uma certa consciência a um certo objeto, portanto ela não é um conteúdo 

psíquico, pois não se encontra na consciência. 

Mesmo no caso de imagens fictícias como, p. ex., um centauro que loca flauta, a livre 

reunião de representações não significa que o centauro imaginário exista na alma ou na 

consciência. Para Husserl não podemos reduzir quimeras a simples formações psíquicas. Não 

Sartrc. J.-P., O Ser e o Nada, p. 16 
Sartrc, J.-P., A Imaginação, p. 103 
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importa se imagino uma árvore real ou um centauro inventado, trata-se, nos dois casos, de 

imagens transcendentes. 

Para Sartre não é possivel defmir o objeto em seu estatuto meramente ontoiógico, 

como pretensa "coisa-em-si" independente da consciência que o apreende, ou seja, é preciso 

levar em conta não só o objeto como dado e elaborado, mas também os atos que o 

"apreendem", "pensam" e claro "imaginam". É preciso levar em conta toda a estrutura 

intencional vivida pela consciência. Portanto é preciso considerar a redução como 

transcendental porque, junto à percepção do mundo, há o sujeito transcendental. Assim, 

devemos reduzir as coisas à aparência, entretanto, as aparências, por sua vez, reivindicam um 

ser que não é a aparência. É o que procuraremos ver com o "ser-em-si" e o "ser-para-si" da 

ontologia sartreana. 

1.2. O Em-si e o Para-si da Ontologia Sartreana 

A partir das "aparições fenomênicas" foram estabelecidos dois tipos de seres: o "Em- 

si" e o "Para-si", ambos pertencentes ao ser em geral. Como poderão ser cindidos? essa é uma 

das questões levantadas por Sartre em O ser e o Nada, e aí melhor desenvolvida do que cm O 

Imafíinário. 

No final da introdução de O Ser e o Nada as investigações chegam a um impasse, pois 

não foi possível o estabelecimento de uma ligação entre as duas regiões do ser que foram 

descobertas, ou seja, a ligação entre o "Em-si" e o "Para-si". Sartre menciona Descartes, que 

enfrentou o mesmo problema, quando estudou as relações entre a alma e o corpo. O conselho 

de Descartes é que se procurasse explorar o terreno onde, de fiito, dar-se-ia a união das duas 
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substâncias, a pensante e a extensa: esse terreno era precisamente o da imaginação. Apesar de, 

em Sartre, tanto a concepção da imaginação, quanto a sua preocupação serem diferentes, o 

filósofo existencialista não dispensa a sugestão de Descartes que desaconselha separar dois 

termos de uma relação para uni-los em seguida, ou seja, a análise e a síntese. Sartre, na esteira 

de Descartes, apontou para os riscos de os resultados da análise não coincidirem com os 

momentos da síntese. Nesse argumento, cita o lógico francês Jean Laporte e o mestre Husserl; 

''Laporle diz que caímos na abstração se pensarmos isolado aquilo que não 

foi feito para existir isoladamente", dando-nos o exemplo da cor em Ilusserl; 

"O vermelho é uma abstração porque não pode existir sem a figura"^^. 

Do mesmo modo, Sartre tentará pensar o Em-si c Para-si, isto e, dois seres 

radicalmente opostos, como sugerido por Descartes, Laporte e Husserl, como uma relação 

vital. 

O Em-si e o Para-si são dois modos fundamentais de ser. O primeiro é o ser das coisas 

materiais, não possui intenção que vise o mundo, é pura imancncia a si. Já o Para-si e a 

consciência humana e, na concepção de Sartre, não sendo coisa alguma é o Nada, ou seja, não 

tendo conteúdo, é pura transcendência. No entanto, esse vazio do Para-si faz com que apareça 

o mundo do Em-si, no ato intencional que busca completar-se. 

Para Sartre a própria existência da consciência e do mundo reside nessa tentativa 

constante do sujeito em unir esses dois seres. Contudo, essa relação entre pólos separáveis por 

um abismo, c, no entanto, causa da existência dc um c do outro - como na metáfora da 

Sartre, J.-P., O Ser e o Nada, p. 43 
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montanha e do vale- não é um duelo ou um conflito, mas uma relação de confiança e de 

descoberta, pois o Para-si, movido pelo desejo, busca sua satisfação no Em-si e este, por sua 

vez, revela-se nessa busca. 

Entretanto, apesar da fenomenologia nos mostrar que essa busca e inesgotável, Sartre 

aceita que a união entre o Em-si e o Para-si ocorra em certos momentos. Por exemplo, quando 

o sujeito realiza uma ação que termina em um prazer intenso ou na angústia. Esses estados 

podem ser provocados pela emoção estética, ou mesmo, a náusea. 

Em O Ser o Nada, por exemplo, Sartre afirma que o "ser" pode nos ser desvelado por 

algum meio de acesso imediato, como o tédio ou a náusea. Entretanto, uma pergunta 

permanece: o fenômeno de ser, que alcanço de modo imediato, e o mesmo ser dos fenômenos 

existentes, isto é: 

"O ser que a mim se revela é da mesma natureza do ser dos existentes que me 

aparecem . 

Sartre irá buscar uma solução ontológica para tal questão. A liberdade da consciência, 

desenvolvida em O Ser e o Nada, mostra que a transcendência é a estrutura constitutiva da 

consciência, porque a consciência nasce tendo por objeto um ser que não é ela. Sartre chama a 

isso de prova ontológica. Para Sartre, a prova da existência da consciência é justamente o fato 

dela não ter conteúdo, ser um Nada. 

Sartrc. J.-P., O Ser e o Nada, p. 19. 
Sartrc segue o argumento ontológico dc Santo Anselmo que prova que a essência de Deus é a sua própria 

existência. 
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Logo, o fenômeno de ser é "ontológico" no sentido da prova onlológica de Santo 

Anselmo e Descartes pois seu fiinJamenlo c Iransfenomenal. Com a prova ontológica, dizer 

que uma consciência é consciência de alguma coisa é dizer que ela se produz como revelação- 

revelada de um ser que ela não c e que, no entanto, dá-sc como existente cm um mundo 

quando revelado. 

Assim, a ontologia será a descrição do fenômeno de ser, isto c da aparição do ser, tal 

como se manifesta sem intermediário. Mas Sartre não fica satisfeito com isso, pois o ser da 

consciência não basta para fundamentar o ser da aparência enquanto aparência. Ao contrário 

do idealismo, em que o "ser" se mede pelo conhecimento, aqui há um "ser" que escapa ao 

conhecimento, ou seja, um pensamento que não se dá como representação ou como 

significação dos pensamentos expressados, mas é captado diretamente. 

Sartre pensa que é inútil dirigir-se ao objeto e as suas qualidades para apreender o 

"ser". O "ser é "ser" para desvelar e não para ser desvelado. O objeto não mascara o "ser" nem 

o revela. Assim, o existente designa-se a si mesmo e não a seu "ser": ele é fenômeno. 

O caminho proposto por Sartre, em O Ser e o Nada, é fazer um exame das exigências 

ontològicas do "percipi" , isto é, do percebido e do "percipiens", isto e, a consciência. Para 

Sartre, há um "ser da coisa percebida" enquanto percebida, esse ser é o percipi. Um ser do 

percipi não pode reduzir-se ao percipiens (consciência) porque o modo de ser do percipi e 

passivo e do percipiens não. Vejamos o que diz Sartre: 
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"Meu ser sustenta uma maneira de ser cia qual não é fonte. Só que para 

sustentá-la ó necessário que eu exista e, por isso, minha existência situa-se 

sempre para além da minha passividade 

Portanto, se o ser do fenômeno reside em seu percipi este ser é passividade, mas para 

ser afetado (passivo), o percebido tem antes de existir. Sartre elabora, provisoriamente, trcs 

características para o fenômeno do ser e analisa cada uma delas: o ser é em si, o ser é, o ser é 

o que é. 

O ser é Em-si porque está para além da negatividade e da positividade, porque afirmar 

ou negar pressupõe um juízo de alguma coisa. Também não pode ser atividade nem tampouco 

passividade pois essas são condutas humanas. Portanto, tais características são relativas à 

consciência, enquanto "Para-si"; e o Em-si está para além dessas relações, ou qualquer sentido 

relacionai, o ser-em-si é apenas ele mesmo. 

O ser-em-si jamais pode ser reduzido à leis necessárias porque a necessidade concerne 

às proposições ideais e o percebido, enquanto existente, é puramente contingente. Da mesma 

forma, o ser-em-si também não pode derivar-se do possível pois o possível é uma estrutura de 

outra região do ser, do "Para-si". Na verdade, o ser-em-si jamais é possível ou impossível, ele 

é. 

Mas, se o ser-em-si é si mesmo, significa que ele não remete a si, tal como acontece 

com o Para-si, que é a consciência (de) si. O ser-em-si é opaco a si mesmo porque está pleno 

de si, isto é, o ser-em-si é uma síntese absoluta porque é absolutamente idêntico apenas a si 

mesmo. Em suma, o ser ó o que ó, ao contrário do Para-si que é o que não é. 

^ Sartrc, J.-P., O Ser e Nada, p.3(). 
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Sartre ainda tenta outra solução para justificar uma possível "razão de ser"^' do ser-eni- 

si. Através do "criacionismo" ou o ser no mundo dado por Deus. Nesse, o ser é passivo e sua 

subjetividade não poderia ter uma representação da objetividade ou uma vontade de criar o 

objetivo. O ser-em-si é inexplicável pela criação divina porque ele é o ser da sua própria 

sustentação, o ser-em-si é incriado porque o ser é si-mesmo. Mas, isso não significa que o ser- 

em-si cria a si mesmo, o que faria supor ser anterior a si mesmo. 

Na verdade, o que distingue os dois seres da ontologia sartreana e que realmente 

importa para a nossa pesquisa, são precisamente dois pontos. Primeiro, o Km-si, que não é um 

ser consciente, não tem "razão de ser", enquanto o Para-si , sendo sempre relativo ao Km-si, 

precisa deste como "razão de ser". Segundo, quando tenho consciência, anulo-a, pois o ser da 

consciência é o Nada. 

De fato, se o Para-si é constitutivamente intencional, é porque a consciência é um Nada 

que busca afirmar-se perseguindo justamente o ser que ela não é, ou seja, busca conhecer e 

estabelecer o ser-em-si. Portanto, ao enunciar e diferenciar as duas regiões do ser, o ser-em-si 

e o ser-para-si, Sartre dá um grande passo em direção a uma outra questão, o problema da 

relação humana, característica que, como vimos, pertence ao Para-si, e portanto diz respeito à 

consciência humana e sua busca do "sentido das coisas". 

Em síntese , o sentido do ser do existente é o fenômeno do ser, na medida cm que se 

revela à consciência. Porém essa elucidação só vale para o ser-em-si do fenômeno, não para o 

ser da consciência. O ser da consciência é outro que exige uma elucidação a partir da 

revelação-revelado de outro tipo de "ser". O Para-si, que se opõe ao ser-em-si do fenômeno, é 

" niison d' ctrc 
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uma elucidação provisória porque nos remete à outras elucidações que só poderão ser 

desenvolvidas a posteriori. 

Segundo Sartre essa é também a idéia de fenômeno em Husserl e Heidegger: o 

fenômeno como rclativo-absoluto, quer dizer, c relativo porque pressupõe alguém a quem 

aparecer (sujeito); é absoluto porque "é absolutamente indicativo de si mesmo"'^^. 

Assim, o filósofo conclui que o fundamento ontológico do conhecimento - o ser ao 

qual todas as aparições aparecem; o absoluto em relação ao qual todo o fenômeno é relativo - 

é a consciência, imanência de si a si. Já o "ser-em-si", por estar pleno de si mesmo, e 

imanência que não pode se realizar, é afirmação que não pode afirmar-se, é atividade que não 

pode agir. 

Contudo a consciência, considerada como absoluto por Sartre, é um absoluto não 

substancial, porque, com a primazia da existência sobre a essência, a consciência é pura 

aparência pois só existe na medida em que aparece. Além disso é um vazio total , já que o 

mundo se encontra fora dela. 

Dessa forma, com as reflexões anteriores, percebemos que as duas regiões do ser, 

embora incomunicáveis, devem ser colocadas na mesma posição para o estabelecimento de 

suas relações com o ser em geral, sendo inclusive, essa própria relação que os unirá. 

O caminho que Sartre irá percorrer para tentar solucionar tal impasse é buscando 

estabelecer uma ligação entre o Para-si e o Em-si através do Nada, porque, se o Para-si é 

constitutivamente intencional, e porque a consciência é um Nada que busca afirmar-se 

perseguindo justamente o ser que ela não é. Portanto, a relação estabelecida entre o Para-si e o 

Sartrc, J.-P., O Ser e o Nada, p. 16. 
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Em-si é sempre uma relação de negação, de ausência ou de falia. Nesse caminho entendemos 

que a "imaginação" tem um papel de destaque. 

1.3. A Consciência como Nada Fenomenológico e o Imaginar 

Em O Ser e o Nada, o fundamento da consciência está no empenho da busca constante 

do fenômeno. Dessa forma, tanto a consciência, isto e, o "Para-si", quanto o fenômeno, isto e, 

o "Em-si" seriam abstrações, a consciência porque busca um fundamento no fenômeno; e 

este, porque precisa "aparecer" à consciência. Mas, como diz Sartre, não se pode chegar ao 

concreto a partir da soma ou organização desses abstratos. Como fazer então? Para o filósoío 

existencialista a atitude interrogativa ainda c o melhor ponto de partida, assim sugere que 

basta interrogarmos sobre a totalidade homem-no-mundo. 

Apoiando-se na noção de "ser-no-mundo" de Heidegger, Sartre irá elaborar nesse 

momento duas questões; 

"1" ) Qual a relação sintética que chamamos de ser-no-mundo? " 

"2" ) Que devem ser o homem e o mundo para que seja possível uma relação 

entre eles? 

Para o filósofo essas duas questões não podem ser respondidas separadamente. A 

sugestão de Sartre é que a conduta humana, sendo conduta do homem no mundo, poderia nos 

Sartrc, J.-P., O Ser e o Nada, p. 44 
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revelar o homem, o mundo e a relação que os une. Algumas condutas humanas são propostas 

pelo filósofo. A primeira escolhida é: O homem que eu sou. 

No momento em que pergunto; Há uma conduta capaz de me revelar a relação do 

homem com o mundo?^", estou fazendo uma interrogação. O que essa interrogação nos revela 

e: 

1. Essa pergunta não é apenas um conjunto objetivo de palavras, mas é também uma 

atitude humana dotada de significação; 

2. em toda interrogação ficamos ante o ser que interrogamos, o que se presume que há 

um ser que interroga e outro que é interrogado; 

3. sempre interrogamos o ser interrogado sobre alguma coisa. Esse sobre o que faz 

parte da "transcendência" do ser, pois interrogo o ser sobre suas maneiras de ser ou o seu ser; 

4. a interrogação corresponde a uma espera: espero uma resposta do interrogado. 

Assim, há uma familiaridade pré-interrogativa. 

5. pelo princípio da interrogação há duas possibilidades de respostas, igualmente 

objetivas e contraditórias; sim e não. Mesmo que exista perguntas que, aparentemente, não 

comportem uma resposta negativa, sempre se pode responder com um "ninguém", um "nunca" 

ou um "nada". 

Em resumo, para Sartre, quando pergunto se há uma conduta capaz de revelar a 

relação do homem com o mundo, admito a possibilidade dessa resposta ser negativa ou que tal 

conduta não exista e, portanto, que aceitamos o fato transcendente dessa conduta ser pura 

Sartrc. J.-P., O Ser e o Nada, p.45 
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ficção. Contudo quem responde negativamente c o próprio homem, logo é o homem quem 

revela a negação. 

Como podemos notar, Sartre está profundamente inspirado em Heidegger porque, 

segundo este autor, "o homem ó o ser que questiona seu próprio ser". Em O que ó 

Metafísica?, Heidegger nos mostra que uma questão (metafísica) deve desenvolver-se na 

situação fundamental da existência que a interroga, havendo portanto um confronto na 

consideração de duas posições: de um lado, há o problema da definição do ser que, dado o seu 

caráter metafísico, implica a compreensão do todo; do outro, há o problema da existência do 

homem que, além de fmito, constitui-se como aquele ser-livre que existe sendo. Assim 

percebemos em Sartre a relação elaborada entre o Em-si e o Para-si. 

Sartre também é profundamente heideggeriano ao adotar a atitude interrogativa que 

leva à negação. Heidegger, em O que é a Metafísica?, escreve que podemos chegar à 

experiência do Nada através de sentimentos como a angústia. 

"Na angiisíia - dizemos nós - 'a gente se sente estranho'. O que suscita tal 

estranheza e quem é por ela afetado? Não podemos dizer diante de que a gente 

se sente estranho. A gente se sente totalmente assim. Todas as coisas e nós 

me.smos afundamo-nos numa indiferença, isso, entretanto, não no .sentido de 

um simples desaparecer, mas em se afastando elas se voltam para nós. Esse 

afastar-se do ente em sua totalidade, que nos as.sedia na angústia, nos oprime. 

Não resta nenhum apoio. Só resta e nos sohrevem - na fuga do ente - esse 

"nenhum 

■'' Heidegger, Martin, O que é a Metafísico?, Coleção Os Pensadores, Sartre e Heidegger, p. 2.37 



Sartre chegou à atitude interrogativa como atitude exclusivamente humana e, com a 

interrogação, levou-nos ao problema da negação. Contudo, ao contrário de Heidegger, Sartre 

utiliza de exemplos mais simples e cotidianos para o problema do ser: 

"K porque esperava euconlrar 1500 francos na minha carteira que não os 

. ■ «42 encontrei 

Com esse exemplo simples Sartre quis dizer que o mundo só revela os seus não-seres 

(o não existir 1500 francos) a alguém que os colocou previamente como possibilidades. 

Assim, o não-ser surge sempre nos limites de uma espera humana, porque a negação aparece 

sempre sobre o fundo de uma relação entre o homem e o mundo. 

De fato, existe uma quantidade de realidades que não são apenas objetos de juízo, mas 

sim experimentadas, combatidas, temidas, etc. pelo ser humano e, cm sua infra-estrutura, são 

habitadas pela negação como condição necessária de sua existência. Mas, para Sartre, o 

melhor é considerar um juízo negativo cm si e perguntar se faz aparecer o não ser no meio do 

ser. Por exemplo: 

''Tenho encontro com Feüro às quatro. Chego com atraso de quinze minutos; 

PeJro ó sempre pontual; terá esperado? Olho o salão, os clientes e digo: 'Não 

Sartrc, J.-P., O Ser e o Nada, p.47 
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Quando entro no bar a procura de Pedro, o bar constitui uma plenitude, pois não 

significa que descubro a ausência de Pedro em algum lugar especifico do bar, Pedro está 

ausente de todo o bar. O bar se mantém como fundo e oferece-se como totalidade, pois só se 

faz fundo para uma forma determinada e e Pedro que se destaca como Nada sobre o fundo de 

nadificação do bar. Mas estamos aqui na esfera da consciência e a consciência não pode 

produzir negação, salvo sob a forma de consciência da negação. 

Portanto, é falso que a negação seja somente qualidade do juízo porque, se a questão é 

formulada por um juízo negativo, não significa que se trata de um juízo, mas de uma conduta 

pré-judicativa. Mesmo porque, o ser interrogado pode não ser um ser pensante, como por 

exemplo: 

".vt? meu carro sofre uma pane, interro^^o sobre o carhurador, sobre as velas, 

etc.; se meu relógio pára, posso perguntar ao relojoeiro sobre as causas do 

defeito, mas ele, por sua vez, interrogará os diversos mecanismos da peça. " 

Se interrogo o carburador, espero uma revelação de ser com base na qual eu possa 

emitir um juízo, inclusive negativo, pois existe a possibilidade de que no carburador não haja 

nada. O que o relojoeiro espera das engrenagens do relógio não é um juízo, mas urna 

revelação de ser com base na qual possa emitir um juízo. 

Assim, para Sartre, há um certo paralelismo entre condutas humanas frente ao ser e as 

que o homem tem frente ao Nada. Tanto o "ser puro" quanto o "não-ser" seriam abstrações 

cuja reunião estaria na base das realidades concretas. 

Sartrc, J.-P., O Ser e o Nada. p. 50 
Sarlrc, J.-P., O Ser e o Nada, p 48. 
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Mas isso não é hegelianismo, pois, do ponto de vista de Hegel, os pensamentos, conio 

os representamos, não são puros, pois quando consideramos as coisas em si e por si 

deduzimo-las do próprio pensamento. No "sistema das determinações puras do pensamento", 

o verdadeiro concreto para Hegel é o existente, com a sua essência e a totalidade produzida 

pela integração sintética de todos os momentos abstratos que nela são transcendidos, exigindo 

seu complemento. 

Para Hegel "ser e nada" são dois contrários cuja diferença, ao nível da abstração 

considerada, não passa de simples "modo de pensar . No entanto, para Sartre, o não-ser não c 

o contrário do ser, mas o seu contraditório, pois não são conceitos de igual conteúdo. Para 

Sartre, quando Hegel escreve que o "ser e o nada' são abstrações vazias se esquece que o 

vazio é vazio de alguma coisa. Ora o ser é vazio de toda determinação que não seja a da 

identidade consigo mesmo, enquanto o não-ser e vazio de ser, ou seja, o ser e, enquanto o não- 

ser não é. 

Isso significa que não podemos colocar o ser e o não-ser no mesmo plano, assim como 

não devemos colocar o nada como abismo original de onde surgiria o ser. 

Ao criticar Hegel, Sartre buscou uma saída cm Heidegger. Há uma outra concepção da 

completariedade entre o ser e o nada: 

verdade que se pode conceber de outro modo a complementaridade do ser e 

do nada. Pode-se ver em um e outro dois componentes igualmente necessários 

do real sem 'fazer passar' o ser ao nada, como Hegel, nem insistir como 

fizemos, na posteridade do nada: ao contrário se colocará acento sobre as 

forças recíprocas de expulsão que ser e não-ser exerceriam um sobre o outro, o 
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real sendo, de certo modo, a tensão resultante dessas duas forças 

antaf^ânicas". Epara esta nova concepção que se orienta Heide^^er"^^ 

Segundo Sartre, o ser e não-ser heideggerianos, já não são mais abstrações vazias. 

Mediante a conduta interrogativa sobre o ser, há uma "compreensão pré-ontológica do ser" 

que envolve cada projeto do homem. Daí algumas atitudes humanas implicarem uma 

compreensão do nada. 

Heidegger legitimou a interrogação sobre o ser, ao propor a "compreensão pré- 

ontológica do ser" que envolve cada projeto do homem. Existem várias atitudes da realidade 

humana que implicam uma compreensão do nada, p ex. o ódio, a proibição, o pesar, etc. i'ara 

o Dasein, como vimos, há inclusive a possibilidade de se ficar frente ao nada com o fenômeno 

da angústia. Mas, para Sartre, mesmo com essa possibilidade concreta do nada, Heidegger não 

pensou um "ser" no "não-ser", mesmo que abstrato, quer dizer, para Heidegger o nada não é, o 

nada nadifica, isto é, o que se sustenta e se condiciona pela transcendência. Para Heidegger o 

ser da realidade humana é o "ser-no-mundo", mas a realidade humana só pode fazer aparecer o 

ser como totalidade organizada em mundo se o transcender. 

Para Sartre, o homem se considera separado do que é pela espessura do ser que ele não 

é, isto é, ipseidade, mas o homem anuncia-se a si do outro lado do mundo e volta a se 

interiorizar-se a partir do horizonte concebido por ele mesmo. Nesse movimento de 

interiorização, que atravessa todo o ser, é que o ser surge e se organiza no mundo, sem que 

haja prioridade do movimento sobre o mundo ou do mundo sobre o movimento. Quer dizer 

Sartrc, J.-P, O Ser e o Nada, p. 58 
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que o Dasein "não é" em si, mas transcende o mundo na medida em que põe-se como não 

sendo em si e não sendo o mundo. 

Contudo Sartre aceita em Heidegger que, o concreto, a totalidade sintética na qual 

tanto a consciência como o fenomcno sao momentos, e o ser-no-miindo, ou seja, a união 

específica do homem com o mundo. 

Em síntese, Sartre reconhece que é característica da própria realidade humana a cisão 

e o movimento entre "Ser" e "não-Ser", entre "Em-si" e "Para-si", ou entre "Ser" e "Nada". 

Contudo, esse movimento entre os dois termos dá-se, primeiro, como participação, porque 

ambas as forças existem em uma reciprocidade; e, segundo, como absoluto, porque pressupõe 

dois pólos também absolutos, já que a consciência sendo constitutivamente intencional, não 

consegue chegar ao fundamento (Em-si) enquanto que o fundamento é constitutivamente 

inalcançavel. 

Por essa ambigüidade da consciência que, estando irremediavelmente separada do 

"Em-si", insiste na busca como a própria condição da sua existência, entende-se porque para 

Sartre o homem está condenado. O homem está ' condenado a ser livre porque o Para-si 

permanece separado do "Em-si" através do Nada, ou seja, o homem é livre porque é o ser que 

não é". 

No entanto, há uma "brecha" onde o Para-si "representa" o Em-si. Essa "brecha" é por 

vezes perceptível em O Ser e Nada, mas é desenvolvida no Imaginário. Em O Ser e o Nada, 

Sartre nos diz, após uma bela descrição da conduta de um garçom no restaurante; 

"É exatamente o ser que devo ser e não sou. Não porque não queira ou seja 

outro. Sobretudo, não há medida comum entre o ser da condição e o meu. A 
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condição ó uma representação para os outros c para mim, o que significa que 

só posso sê-la em representação. Porém, precisamente, se represento. Já não o 

sou: acho-me separado da condição tal como o objeto do sujeito - separado 

por nada, mas um nada que dela me isola, impede-me de sê-la, permite-me 

apenas julgar sê-la, ou seja, inuminar que sou 

Se o Nada separa irremediavelmente o "Para-si" do "Em-si", há contudo a 

possibilidade de um encontro através da representação ou imaginação. Em O Imaginário, 

Sartre esclarece que, no momento em que o homem apreende o real como conjunto de uma 

situação, ele o ultrapassa em direção a uma relação no qual ele e falta., um vazio: 

"a consciência realizante envolve sempre uma ultrapassagem em direção a 

uma consciência imaginante particular que é como avesso da situação, em 

relação à qual a situação se de fine. 

Sartrc busca, na sua teoria da imaginação, uma abertura onde o Nada e a matéria que 

permite a ultrapassagem do mundo em direção ao imaginário. 

Nessa obra, a consciência pcrceptiva coloca seu objeto como existente, como "Em-si" 

e diz que a consciência imaginante também pode colocar seu objeto como "Em-si", através do 

que Sartre chama de um ato de crença, ou um ato posicionai. Contudo, na imaginação, esse ato 

pode tomar quatro formas, pois toma o objeto como ausente, inexistente, como existente em 

Sartrc. J.-P., O Ser e o AWa.p. 106-107 
Sartrc, J.-P., O Imaginário, p.24. 
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antra parte, ou "neutralizar-se" Esses quatro atos mostram um aspecto básico da 

consciência imaginante, em que o objeto intencional é sempre colocado como não sendo, não 

estando ou como Nada. 

Dessa forma Sartre entende que os atos pelos quais se constituem o imaginar são 

diferentes dos atos da percepção que coloca os objetos como presente. Entretanto, mesmo na 

imaginação, os objetos sendo visados mediante os quatro atos que negam o objeto na presença, 

ou seja, mesmo colocando-se os objetos como irreais, a atitude da consciência é de 

presentificá-los como Nada. Na verdade a nadificação do mundo se revela como a própria 

liberdade da consciência, e é nesse sentido que Sartre entende Heidegger. 

Portanto, para que uma consciência imagine e preciso que ela esteja livre e essa 

liberdade se define por um "estar no mundo" que, ao mesmo tempo, constitua e nadififique o 

mundo, porque ""todo imaginário aparece sobre o fundo do ntundo 

Assim, a proposta principal de Sartre, no seu estudo sobre a "fenomenologia da 

imaginação", é a de uma nova atitude da consciência diante do objeto imaginário, tendo como 

molas propulsoras para a sua tese a liberdade e a criação. 

Diante do exposto, pensamos que a imaginação, ao considerar a liberdade criadora do 

homem, é dita por Sartre como uma possibilidade para a representação do "Em-si". Contudo, 

somente nos exemplos tirados das obras de arte, ele nos convence de que, nesse âmbito, onde 

se dá tanto o real como o irreal, podemos estar diante da manifestação do absoluto. É o que 

veremos no próximo capitulo. 

Sarlrc, J.-P., O Iniaf;inário, p. 26 
Sartrc, J.-P., O Imafiinário, p. 245 
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2° Capítulo 

Fenomenologia, Imaginação e Estética 

O objetivo deste capítulo é demonstrar que a construção da teoria sartreana da 

Fenomenologia da Imaginação percorre, além das influências de Ilusserl e Heidegger, já 

mencionadas no capítulo anterior, outras fontes, mediante as quais faz uma ligação com a 

estética. Para compreensão dessa estreita ligação, que o autor elabora, entre a fenomenologia e 

a estética, traçaremos aqui um paralelo entre a fenomenologia da imaginação e a 

fenomenologia da experiência estética, desenvolvida por Dufrenne'", abrindo caminho para a 

nossa questão principal, isto é, a de que a liberdade sartreana tem como fonte a obra de arte. 

Em A Imaginação, Sartre reconhece a fenomenologia como disciplina, método e 

atitude. Enfatiza seu surgimento como uma ciência radicalmente diferente das que estudam a 

consciência humana, porque a fenomenologia não implica uma atitude natural e sim intuitiva. 

A fenomenologia, enquanto método, requer um trabalho árduo de análise e descrição 

em que o importante é o objeto como fenômeno. O procedimento essencial desse método é a 

redução ou epoché que, ao colocar entre parênteses a atitude natural, conduz à intuição das 

essências. 

Enquanto atitude, a fenomenologia apresenta-se realmente como inovadora diante da 

atitude científica porque sua tarefa é a de mostrar, mediante a reflexão, as vivências que 

fazem com que algo possa intervir e apresentar-se como objeto. Se no conhecimento 

científico o objeto da pesquisa já é dado a priori, na fenomenologia o acesso ao objeto implica 

uma correlação à consciência intencional. Trata-se, portanto, de um a priori estrutural 
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caracterizado pela correlação existente entre as vivências e os objetos nela visados. Musserl 

chama a esse princípio básico da fenomenologia, que busca a certeza dos objetos tomando a 

coisa mesma na sua essência, de intuição ou evidência. 

Sartre, como sabemos, após a leitura do artigo Questão tie Méíocki' e dos comentários 

que Arthur Danto" faz no seu livro que trata do sistema sartreano, "rejeitava a ciência". Mas, 

tal rejeição não se resumia a uma critica sobre a transferência de um pensamento lógico para a 

compreensão da natureza que, para Sartre, era totalmente contingente, mas especialmente à 

seriedade dos homens que sempre têm a pretensão (ou a má-fé) de conceberem tanto o mundo 

e a si mesmos como fechados. Portanto, nessa etapa do pensamento do filósofo, a 

fenomenologia e tomada como uma nova maneira de se pensar e de se compreender o mundo. 

Husserl, em L'lJóe de Ia Phenomenolo^ie, separa a ciência natural da ciência 

filosófica, assim como as respectivas atitudes em relação às coisas. A atitude natural não é 

critica, pois seus juízos lógicos se limitam a enunciados que descrevem as coisas e indicam a 

quais ciências naturais tais objetos devam ser dirigidos, isto é, psicologia, matemática, etc. Já a 

atitude filosófica, própria da ciência filosófica, é uma atitude crítica que se utiliza da refiexão 

para se chegar ao conhecimento do objeto. A fenomenologia, ao mesmo tempo que é uma 

ciência filosófica voltada para a realidade, isto c, o fenômeno, e também uma análise reficxiva 

do ato de pensar. 

Diifrcnnc, Mikcl, Phénoiiiénohfíie de rhbcpérience Esthetique, vol. I c 11 
Sartrc, J.-P., Questão de Método, Prefácio à edição francesa da Crítica da Razão dialética, ColcçHo os 

pensadores. 
' Danto, Arthur C., As Idéias de Sartre,, p.24 

Sarlrc, J.-P., Questão de Método. Nesse tcxlo, ate I^9^^no por ser um Icxio circunstancial e bem posterior ao 
pensarnemo de Siutrc que estamos tratando cm nossíj p)í8^is;i, a busca do filósofo por uma nova rclaçHo entre 
pensamento e objeto está na dialética. Entretanlí^^ infcé>tra que a rejeiçilo de Sartre pela atitude cientifica 
positivista ainda pcntianccia, p.ll8. 
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Contudo Husscrl elabora uma fcnomcnologia que, embora pareça objetiva, se a 

considerarmos apenas como método, também é uma ontologia, pois o sentido do ser e do 

fenômeno são inseparáveis. Quer dizer, a fenomenologia não pretende estudar puramente o ser 

nem puramente o fenômeno, mas o ser tal como se apresenta à consciência. A proposta do 

filósofo alemão é um retorno à intuição originária como fonte do conhecimento da essência, 

por intermédio de uma operação reflexiva. 

O que podemos perceber portanto e que a fenomenologia husserliana tem 

principalmente um sentido subjetivo, já que, ao estudar o "ser" (ontologia) tal como se 

apresenta à consciência (fenômeno), busca também a significação do fenômeno para a 

consciência. 

Sartre adota a fenomenologia observando esses ensinamentos de seu mestre, pois, se a 

essência só é descoberta mediante o ato intencional, significa que a fenomenologia deve 

buscá-la considerando a dinamismo da ação. Mas, como ele observa, as essências não existem 

apenas nas coisas que se relacionam à percepção, há os desejos, as lembranças e sobretudo a 

imaginação com suas respectivas essências. Além disso, a redução é uma percepção 

reflexiva proporcionada pela intuição criadora, em que o sujeito destaca o sentido do mundo, 

indicando também a sua origem enquanto "ser-no-mundo'. 

Sartre, partindo da proposta fenomenológica de Husserl, percebe uma diferença entre 

duas noções fundamentais da ontologia fenomenológica de Heidegger" que irá privilegiar a 

Essa posiçílo também é compartilliada por Sarlrc cm O Ser e o Nada: a qucstHo do ser (ontologia) deve ser 
posta junto com o aparecer das coisas (fenômeno). 

Segundo Heidegger a ontologia fenomenológica é composta de dois tcnnos que caniclcri/am a própria 
filosofia. 
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liberdade e, consequentemente, aproveita-as na sua teoria sobre a imaginação. O Dasein^^' não 

é um ser Jado-no-munJo, isto é, um ser que está dentro de outro'^, mas um ser-no-niumh 

que na sua essência é formador de mundo. Todavia, em Heidegger, "formar o mundo" não 

significa "criar ou modificar o mundo", mas simplesmente deixá-lo acontecer: 

"a liherüaüc c desvelada porque somente ela pode deixar imperar e acontecer 

em um mundo como mundo (welten). Mundo jamais é, mas acontece como 

mundo(weltet) 

Decorrente dessas duas noções heideggerianas, "scr-no-mundo" e "scr-dado-no- 

mundo", Sartre observa que uma consciência colocada no seio do mundo da mesma forma que 

os outros existentes estaria submetida à ação das diversas realidades, sem chance de 

ultrapassá-las e, consequentemente, incapaz de compreender a sua totalidade. Compreende 

que não se pode pensar consciência sem mundo e vice-versa (como p. cx. a cor c a figura). 

De fato, pensamos que a base para a construção da fenomenologia da imaginação cm 

Sartre foi definida mediante as influencias heideggerianas do mundo como "para-si-em-si" c 

do conceito de "intuição das essências" de Husserl. Entretanto, na apreensão da visão de 

conjunto que uma imagem nos dá, podemos perceber uma estreita ligação com uma das teses 

da estética. Essa tese vem de Hegel. Em um primeiro momento, vamos apenas ilustrar com 

uma passagem da Esíética^^ o grande papel deste filósofo. 

Dasein é um ente privilegiado no sentido do ser em geral porque possui uni caráter ôntico e ontològieo. 
" Dentro-de indica uma rclaçao recíproca de dois entes extensos dentro de um espaço. Exemplo: águii dentro do 
copo. 

Heidegger, Martin, Sobre lissõncia do Fundamento, p.317 
Ilcgel, F.W., Cursos de Estética, Vol. I, 
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Hegel diz que a arte transforma cada uma de suas configurações num Argos de mil 

olhos ""para que a alma e a espiritualidade internas sejam vistas em loc/os os pontos " ou 

seja, através da manifestação artística a "verdade" interior em sua totalidade (no seu "Em-si e 

no seu Para-si) aparece no exterior dado sensivelmente, pois o ideal artístico é o fenômeno 

exterior revelando o espírito^''. Em O Imaginário, Sartre segue essa inspiração hegeliana, ao 

dizer que o modo particular de existência do objeto imaginário c não ser visto somente sob um 

ponto de vista, mas visto de vários pontos ao mesmo tempo presentipcados de forma 

totalizante. 

Da mesma forma, a obra O Ser e o Nada inicia-se nesse aspecto, apontando para o 

progresso que o pensamento moderno realizou, ao reduzir o existente à serie de aparições que 

o manifestam, mostrando que tais aparições não são nem exteriores nem interiores, mas uma 

relação de equivalência onde uma remete à outra revelando a série total das aparências. Sartre 

nos dá exemplos como a força e a corrente elétrica que ilustram essa perspectiva. 

" A força, por exemplo não é um conactus (em latim: "impulso ") metafísico e 

de espécie desconhecida que se disfarçasse detrás de seus efeitos (acelerações, 

desvios, etc.); é um conjunto desses efeitos. Analogamente, a corrente elétrica 

não tem um reverso .secreto: não é mais que o conjunto das ações físicas e 

químicas que a manife.stam(eletrólise, incandescência de um fílamento de 

carbono, deslocamento da agulha do galvanômetro, etc.). Nenhuma dessas 

Hcgcl, F.W., Cursos de Estética, Vol. /.. Hcgcl sc refere ao mito dc Argos que possui:) olhos csp:iIli:idos por 
todo o corpo. p.l66 

IIEGEL F.W., Cursos cie Estética, Vol. 1, p. 166-167. 
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ações hasta para revelá-la. Nem indica al};o aí rãs dela: designa a si mesma e a 

série lolal. 

Com tais exemplos Sartre pretende iniciar o leitor na idéia ác fenômeno. O fenômeno 

como relativo-absoluto, pois o fenômeno não indica um ser verdadeiro absoluto, mas se revela 

absolutamente como ele é no seu "aparecer", isto é, o mundo é exatamente como o 

percebemos, sendo relativo porque aparece sempre para alguém. 

De fato, como diz Sartre em O Ser e o Nada, "o mundo é exatamente aquilo que as 

estruturas da consciência revelam ser" . Entretanto uma coisa é revelar outra é traduzir em 

palavras essa revelação. Sartre sempre preocupou-se com a necessidade de se "falar" sobre as 

coisas. Em especial o artigo intitulado O que é a literatura? expõe de forma bastante clara 

toda a inquietude do autor diante de tal questão: 

"O homem que fala está para lá das palavras, perto do objeto; o poeta está 

para aquém. Para o primeiro, .são serviçais; para o se^^mdo, permanecem no 

estado .selvagem. Para aquele .são convenções úteis, utensílios que se gastam 

pouco a pouco e que se deitam fora quando já não servem; para o segundo .são 

as coi.sas naturais que crescem naturalmente, como a erva e as árvores. 

Sartre distingue nesse artigo a tarefa do artistíi/poeta e do escritor, qual seja o papel da 

poesia e da prosa. A palavra, enquanto discurso que nomeia, transforma a realidade, pois na 

medida que se fala, a ação de falar já está comprometida: falar sobre alguma coisa é 

Sartrc, J.-P., O Ser e o Nada, Introdução, p. 15 
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compromissar-se. O conceito de "engajamento" dado por Sartre no artigo O que ó a 

IJleralura? também é revelador. Segundo o filósofo e romancista Bernard-Henry Lévy'*'*, há 

duas teorias sartreanas sobre o engajamento. Nos anos 50 criou-se uma caricatura de tal 

conceito como aquele que significa a adesão a uma causa, isto c, tomar partido. Já a segunda 

teoria, propriamente a que Sartre gostaria que fosse aceita e aquela que dedica a esse artigo, 

diz que "engajar-se é estar consciente do poder da palavra". Neste ponto, a arte para Sartre é 

especialmente privilegiada: o poeta não tem compromisso, portanto a poesia não define nada, 

mas revela. 

Assim não apenas a fenomenologia, mas sobretudo a arte vieram ao socorro de nosso 

autor indicando um novo caminho que superasse a filosofia até então praticada, que 

preocupava-se com as definições conceituais, como foi dito por Arthur Danto: 

" A Filosofia ia! como era praticada antes de Saríre, sempre foi íão abstrata 

como o instrumento Un^iiistico que necessariamente utilizava, e é nisso mesmo 

que implica a busca das essências, definições e ligações conceituais 

Para Sartre o mundo era exatamente como o percebemos, nisso estava de acordo com a 

redução fcnomenológica de Husserl, entretanto como poderia descrever tal mundo sem cair no 

perigo da linguagem. 

Em O que é a literatura?, nosso autor nos mostra que as palavras podem ser usadas 

como instrumento, isto é, um meio para se alcançar uma finalidade que, no caso, é a 

" Sarlrc, J.-P.O que é a Literatura, in Situações II, p, 62 
Lévy, Bcrnard-I Icnrj-, O século de Saríre - Inquérito Filosófico, p. 72. 
Danio, Arthur, ylv idéias de Sartre, p.2() 
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comunicação. Nesse aspecto falar é agir e mesmo que haja uma recusa no falar, essa recusa é 

tomada como ação, pois o silencio também e uma manifestação de uma conduta. Entretanto as 

palavras podem ser usadas não como instrumento, mas como a própria finalidade, nesse caso 

passa a ser fim. Sartre está falando da poesia ou em sentido mais amplo, da arte. 

2.1. Fenomenologia da Experiência Estética e Fenomenologia da Imaginação 

No caso da estética, ou pelo menos de uma "certa estética", encontramos uma atitude 

metodológica que vai ao encontro da proposta fenomenológica. Falamos uma "certa estética" 

porque sabemos da existência de duas fortes tendências dessa disciplina: uma axiológica; que 

visa alcançar um ajuizamento valorativo do objeto estético; e outra, que consiste na simples 

descrição, reflexão e análise da experiência estética. 

Da mesma forma que Sartre foi influenciado por Heidegger e Ilusserl para a 

elaboração da sua "fenomenologia da imaginação", Mikel Dufrenne'^''^' seguiu as mesmas 

idéias, preocupando-se com uma fenomenologia da experiência estética. 

Dufrenne propõe a fenomenologia como método descritivo, privilegiando, em um 

primeiro momento, a fenomenologia da percepção, pois, quando filiamos de um objeto 

estético, estamos em presença de uma manifestação sensível. Dessa forma, o ser do objeto 

estético seria realizado em uma percepção própria, por meio de uma análise que reivindicaria 

Diifrcnnc, Mikcl, Phénoniénologie de I 'híxpéricnce Ksthetique. 
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a autonomia do "Em-si". No entanto, a experiência estética é também um "l*aia si", ijuando, 

na busca de seu fundamento, considerar o homem. 

Na análise da percepção, com a noção de intencionalidade, Sartre mostra que a busca 

da verdade no objeto sensível c o primeiro ato da consciência, isto é, primeiro liá uma intenção 

perceptiva, mas a consciência não fica estacionada aí, pois pode dar lugar ao ato imaginanle 

em momentos alternados. Significa que percebemos mais e de maneira difcrenle do ciue 

vemos. 

Diante do aspecto sensível do objeto estético, Dufrennc descreve a importância do 

corpo na percepção. Já na representação, faz a distinção entre o objeto percebido e o 

imaginado, colocando a imaginação como colaboradora da percepção, pois ""Toda /)crcei\ t~i(> é 

em seu sentido pleno a busca Je uma significação", ou seja, perceber não é somente registrar 

passivamente as aparências, mas descobrir o que está para além das aparências, lim O Ser e o 

Nada, Sartre também mostra que "perceber não é apenas reunir imagens com , 

pois o sentido humano, p. ex. do pegajoso e do viscoso, não pertencem ao "lím-si" c todavia 

constituem o mundo. 

De fato em O Imaginário, imagem e percepção representam as duas grandes 

modalidades da consciência; em geral uma excluindo a outra. Ilustremos com um exemplo: se 

vejo Pierre através de seu retrato como imagem, deixamos de perceber o retrato quando a 

consciência imaginante aniquila a consciência perceptiva e vice-versa. O que é visado não é o 

aspecto visível da coisa, mas é um determinado aspecto visível da coisa que coiTcsponde a um 

aspecto invisível, pois segundo Sartre, há intenções vazias que determinam aspectos não 

Sartrc, Ser e o Nada. p.732. 
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jercebidos no presente que dariam origem às imagens, fortalecendo e enriciucccndo o objeto 

percebido. 

Para Dufrenne, quando estou no teatro, os atores, o cenário, já não são mais o real para 

nim e nem a estória representada é o irreal, já que estou envolvido pela trama. lí justamente 

'o envolvimento" que é real, sendo o fenômeno revelado pela redução fenomenológica. Desta 

forma, ele acredita que possa ocorrer uma neutralização do real e do irreal, no caso de uma 

'percepção estética". 

Em síntese, se tomarmos apenas o aspecto da intencionalidade da consciC'iicia, "a 

consciência é sempre consciência de algo", não liá diferença entre percepção e imaginação. 

Neste sentido, Sartre empreende criticas ao mestre alemão. 

Em A Imaginação o mestre francês continua com a mesma atitude diante da 

fenomenologia apresentada em A Transcendência do hlgo, quer dizer, ao mesmo tempo que 

toma as sugestões dadas por Husserl, principalmente a intencionalidade da consciência, critica, 

modifica e expõe uma nova teoria sobre o assunto. 

Em A Transcendência do Ego, Sartre inaugura seu trabalho de purificar o campo 

transcendental, o qual termina somente em O Ser e o Nada. Nesse ensaio quis mostrar 

especificamente que o Ego não está nem formalmente, nem materialmente na consciência, mas 

está fora, como se fosse o Ego de outro; 

"Pois bem, é seguro que a fenomenologia não tem necessidaile de recorrer a 

esse Eu unificador e loíalizaníe. De falo, a consciência se define peta 

intencionalidade 

Sarlrc, J.-P-, />« trascemkncia dei K^o, p. 18 
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Com tal critica, Sartre tenta permanecer coerente em seus argumentos, pois, ao limpar 

a consciência de qualquer conteúdo físico ou psíquico'''\ pode dizer que ela é ontologicamente 

um Nada. Essa concepção que Sartre elabora da consciência como Nada é fundamental para 

sua pesquisa sobre a teoria da imagem porque, como veremos na [jcrcepção, mesmo a 

consciência estando livre de qualquer conteúdo, o ato perceptivo se dá diante de um objeto 

real e presente, enquanto na imaginação esse objeto é irreal ou ausente, isto é, a imaginação é 

um puro Nada. 

Em A Imaginação a crítica permanece todavia para se fazer a distinção necessária entie 

percepção e imaginação. Vejamos. 

"Em primeiro liif^ar, no plano fenomcnoló^ico, isío c, uma vez efetuada a 

redução, parece-nos muito diftcH distinguir por sua intencionalidade imai^em e 

percepção, se for a mesma matéria. O fenonienólo^^o, com efeito, tendo posto o 

mundo "entre parênteses", nem por isso o perdeu. A distinção consciência e 

mundo perdeu seu sentido 

Sartre explica que Husserl, pelo menos em sua obra Investigações I/>};icas, diz cjue a 

imagem tem como função preencher os saberes vazios da mesma maneira como fazem as 

coisas da percepção, então tanto faz se eu olho a cotovia ou se imagint) uma cotovia ao deparar 

com a palavra "cotovia". A proposta do nosso autor é que a distinção entre imagem mental e 

69 Sabemos que o Eu de que fala Husserl nao c o Eu psiquico, mas o Eu iraiiscendcutal. Seni (luc S:itlrc Icm 

ra/üo nas suíis críticas? 
Sartrc.^1 Imaginação, p. 108-109 



.•ss 

percepção não pode proceder apenas da intencionalidade da consciência. Conliido essa larcla 

ele só desenvolve na segunda etapa da obra, denominada O limi^ituirio. 

2.2. Consciência e Imaginação 

A redução fenomenológica coloca-nos diante de unia conscit-ncia constilulivanicntc 

transcendental porque é capaz de imaginar. É o que nos revela Sartre na conclusílo da obra O 

Imaginário. Sua proposta é a de descrever as características de uma consciência, considerando 

o fato de que ela é capaz de imaginar. 

Vimos no primeiro capitulo que o autor, ao considerar a íenomenologia como método 

propício ao desenvolvimento da sua teoria da imaginação, descreve quatro características da 

imagem: a imagem é uma consciência, na imagem temos o lenòmeno da quase-observação, a 

consciência imaginante põe seu objeto como um Nada e, ilnalmente, a consciência imaginante 

é uma espontaneidade que produz o objeto como imagem. 

Sartre até esse momento, embora já concluísse que não há imagem na consciência, 

ateve-se ao processo de descrição da imagem mental. Mas como ele próprio di/: 

"Ainda nos resta muito o í/z/c aprender. A rela(,ã(f entre imagem e seu objeto, 

por exemplo, continua muito obscura'"'. 

Sartrc, J.-P., O Imaginário, p. 31 
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Diante dessa expectativa nosso autor passa a considerar a imagem como alitudc 

funcional. Parte ainda puramente da descrição fenomenológica, revelando uma série de 

classes das imagens, até chegar às características próprias que definem a imagem menial 

Sartre diz que a representação mental, a fotografia ou a caricatura de seu amigo Pierre 

são tratadas como imagem, embora sejam realidades complelamenle diferenles. li claro que 

mesmo nos três casos a intenção é a mesma, isto é, "tornar presente o rosto de íMerre (lue não 

está", mas a matéria é diversa: há imagens cuja matéria é emprestada do mundo das coisas, 

tipo ilustrações, fotos, caricaturas e há imagens cuja matéria é tomada do mundo mental, isto 

é consciência de movimentos, sentimentos, etc. Há também os tipos intermediários que 

operam uma síntese dos elementos exteriores e psíquicos, como p. ex. as imagens 

hipnagógicas.''^ 

Para Sartre, na visão hipnagógica a imagem apresenta-se como mais verdadeira que a 

realidade; 

"Sem dúvida, seu ohjeío se dá com uma vivacidade íal que podemos, 

por instante, acreditar que iremos apreender através de uma descoberta 

melódica suas diversas particularidades " 

Para Sartre a imagem hipnagógica está no terreno da quase-observação, lembi ando que 

essa característica conduz a uma idéia de totalização do objeto, o que não acontece na 

percepção dos objetos que, estando presentes, as imagens se dão através de perfis. 

Em síntese, a matéria de um retrato, p. exemplo, é a de um quase-rosto; o retrato 

funciona como um suporte tanto para a consciência perceptiva como para a consciência 

imaginante. Já a matéria da imagem mental, é tomada no mundo psíquico porque, mesmo a 

Hipnagógico: estado relativo ao adonnccimcnio; adomicciiiiciito que precede ao sono. 
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imagem mental visando uma coisa real, que existe entre as outras coisas no mundo, tal coisa é 

visada através de um conteúdo psíquico. Contudo uma lei permanece e da qual não pode 

escapar a imagem mental: 

"O conteúdo psíquico da menial não pode escapar a esta lei: uma 

consciência que estivesse diante da coisa que ela visa seria uma consciência 

percepíiva; uma consciência que visasse a coisa no vazio seria uma outra 

consciência de si}^nificação " 

Sartre reconhece ainda que as reflexões sobre a matéria representativa da imagem 

mental nos ensinou muito pouco para uma elaboração da teoria da imagem. Contudo, elas 

introduzem a questão principal pretendida por Sartre, através da qual pretende trabalhar as 

diferenças entre consciência perceptiva e consciência imaginante, além da noção do analo^on, 

fundamental à pesquisa. 

O analogon, teoria que Sartre lança para a interpretação do objeto imaginário, seria 

como um equivalente da percepção. Por exemplo, se quero tornar presente o rosto dc Pierre, 

sirvo-me de uma certa matéria que age como análogo de Pierre, 

Sartre ao conceber a noção do analogon da imagem mental diz que a intenção dc uma 

imagem é carregada de conhecimento, porque representamos sempre uma imagem (jue já 

conhecemos e que desejo representar como tal. Portanto uma imagem para existir depende de 

um saber que a constitua. Todavia o saber não depende da imagem, pois pode existir em 

estado livre, constituindo por si só uma consciência. No exemplo: 

" Sarlrc. i.-P.O Imaginário, p.6() 



"À palavra 'montanha' sn^crc a unia pessoa 'a conscic/icia ' (cm a palavra) ilc 

»»7S 
uma direção para alf^uma coisa üeferminada que se poíle escalar" ' 

O que Sartre deseja esclarecer é que, embora o saber se constitua em uma síntese 

complexa formada por uma série de relações diversas, nem por isso deixa de ser uma 

consciência vazia de significação. Entretanto lembra I lusserl, para quem a conscitMicia vazia 

pode ser preenchida não com palavras, mas com imagens. Dá nos um exemplo: 

penso 'andorinhapor exemplo, posso ler apenas uma palavra e uma 

significação vazias no espirito. Se a imagem aparece, faz-se uma nova sinlese e 

a signi ficação vazia íorna-se consciência plena da andorinha " 

Sartre entende que seu mestre está sendo vítima da ilusão da imancMicia Nosso autor 

não admite de forma alguma que uma imagem venha preencher uma conscitMicia va/.ia, poic|ue 

a imagem é ela própria consciência. Admite contudo que existe algo que desempenha o papel 

de uma imagem "latente" na consciência. Sartre chama a isso de saber iniaginaiite. Propòe 

examinar alguns casos em que o saber imaginante se apresenta como consciência livre ou em 

estado puro: 

7-1 j^arirc. O Imaginário, p.79, sobre a obra Investigações l.óí^icns, de i lusserl 

Sartrc, J.-P-, O Imaginário, p. 84 
Sartrc. J.-P-, O Imaginário, p. 85 
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"Leio um romance. Estou vivameiilc intcrcssiuh) no destino tio herói (/ne vai 

fugir da prisão, por exemplo. Apreendo com curiosidade os minimos detalhes 

de seus preparativos de fiif^a. No entanto, os autores estão de acordo em 

salientar a pobreza de ittiagens que acompanha a minha leitura. De fato, a 

maior parte delas é fraca e incompleta. Deveríamos mesmo acrescentar qiw em 

geral aparecem fora da atividade de leitura propriamente dita, quando por 

exemplo, o leitor volta atrás e .se lembra dos acontecimentos do capitulo 

anterior, quando sonha com o livro, etc. b'm .suma, as imagens aparecem nos 

intervalos e lacunas da leitura. Na maior parte do tempo, quando o leitor está 

bem envolvido, não há imagem mental. Pudemos constatar i.sso por nós 

mesmos várias vezes, e muitas pessoas também nos con firmanun o fenômeno. A 

afluência de imagens é a caracteri.stica de uma leitura distraída e 

freqüentemente interrompida" 

Nesse exemplo do romance, Sartre deseja indicar que há uma diferença na estrutura da 

consciência quando lemos algo. Se lemos um cartaz, produzimos uma consciência de 

significação, porque tomamos consciência das propriedades objetivas das palavras. Mas, se 

lemos um romance tudo muda: 

"Ler um romance ó tomar uma atitude geral da consciência: es.sa atitude 

parece-se grosseiramente com a do espectador que, no teatro, vè a cortina 

" Sartrc. J.-P., O Imaginário. p.91 
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levaniar-se. Prepara-sc para descobrir toilo um miitu/o que não è o da 

percepção, mas também não é o Jas imai^ens mentais" 

Dc fato, as palavras e frases do romance estão carregadas de saber imaginante. mas 

que não se relaciona à significação. Sartre passa a descrever outras saberes que propiciam a 

imaginação. Um deles é a afetividade. 

A critica empreendida pelo autor tenta mostrar que tanto os psicólogos como os 

escritores romancistas isolaram o sentimento dc seus objetos. O sentimento afetivo é 

apresentado por estes como "espécie de tremor" , pertencendo apenas ao sujeito c|ue o 

experimenta sendo portanto subjetivo e inefável. Para Sartre uma alegria ou uma angústia são 

consciências às quais devemos aplicar a lei da consciC'ncia: toda consciC-ncia é consciência ile 

alguma coisa. O ódio é ódio dc alguém; o amor é amor de alguém. I'ortanto o sentimento tem 

o seu objeto, só que o visa como afetividade. 

Sartre considera também que existe um analo^on afetivo em que o objeto é visado na 

imagem mental como síntese das percepções. Isso significa que a afetividade fornece um 

ancilo^on para vários objetos que, por sua vez, tornecem uma pluralidade de coisas. 

Justamente porque viso afetivamente a imagem de uma pessoa, não busco um aspecto ou 

outro dessa pessoa, mas a pessoa mesma em uma síntese de todos os seus aspectos. 

Resumindo, Sartre, além de estabelecer que a imagem representa uma consciência 

diferente e independente da percepção, mostra que esta tên) um caráter existencial sui generis 

quanto aos objetos que visa. Se os psicólogos negligenciaram o papel da imagem enciuanto 

função psíquica, nosso autor deseja retomá-la nessa grande função, Uma imagem não têm 

Sarlrc, J.-P-, O Imaginário, p.92 
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como função ilustrar ou dar suporte ao pensamento, mas uma consciência iniaginantc 

compreende um saber que intenciona, julga e cria, através de atos de pensamento; 

''Faço aparecer um tapete com barras üe cohre sobre os üe^raus ihi pedra. 

Trata-se aqui de nm ato de meu pensamento, de uma decisão livre e 

>•79 
espontânea 

Portanto a imagem não tem a função de ajudar na compreensão, mas é a atitude 

compreensiva que adota em alguns casos a estrutura imaginante, porque o objeto-imagem é o 

correlativo do ato de compreender. Se a compreensão é um ato que visa tornar presente um 

julgamento ou um conceito, a imagem não ensina nada, porque a atitude da conscitMicia 

imaginativa não é a de observar, mas a de quase-observar já que o objeto imaginado já é 

conhecido. O papel da imagem tem um sentido próprio, pois a imagem é uma consciC'ncia 

Logo, nossa atitude diante da imagem c radicalmente diferente da compreensão (|uc visa as 

coisas. Sartre passa a descrever nesse ponto nosso comportamento diante do irreal 

Para Sartre o objeto enquanto imagem e um irreal. De fato, se Sartre estabeleceu que 

há dois seres, o das coisas materiais e a consciência, expulsou tudo da consciência até o Hgo; 

a imagem só poderia ser um irreal, pois só assim poderia ser compreendida. A imagem é um 

irreal porque não há um lugar em que ela possa estar. A imagem está fora de alcance e para 

que a consciência atue sobre a imagem e preciso que ela própria se torne irreal. 

79 s-irtrc, J.-P-, O Ittwfíinário, p. 131 



Mas não é só a matéria da imagem que é irreal, tempo e espaço também participam da 

irrealidade da imagem. Nessa etapa da obra Sartre diz que não liá dúvida quanto ao espaço, 

pois o espaço da imagem não pode ser o da percepção; 

"Se me lembro do meu ami^o Pierre, eu o "vejo" eom seu terno cinza, com 

essa ou aquela atitude. Na maior parte do tempo, porém, ele não vai aparecer 

pra mim num Itt^ar determinado " 

Quanto ao tempo, Sartre admite que é mais diílcil determiná-lo como irreal Contudo 

dá-nos um exemplo: 

"Se, por exemplo, eu represento para mim um centauro, esse ohjeto irreal não 

pertence nem ao presente, nem ao passado, nem ao futuro. ' 

O centauro não envelhece, não varia, é atemporal, Da mesma forma, as imagens cm 

geral possuem essa mesma característica. Sempre lembro-me de meus amigos de iniãncia 

como crianças em seus uniformes azul-marinho e, contudo, eu sei que eles hoje são adultos 

com outra aparência. Portanto o tempo da imagem, isto é, o tempo irreal, não tem nenhuma 

característica do tempo da percepção, ele não transcorre como o tempo real. 

Como então uma consciência pode relacionar-se com o imaginário, se este é totalmente 

isolado? Para Sartre só há uma maneira; 

Sarlrc, J.-P-, O Imaginário, p. 168 
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"NaJa separa mais decisivamcnic do cu o objeto irreal: o mundo ima^^inário é 

inteiramenie isolado, só posso entrar nele irrealizando a mim mesmo 

Sartre atribui a esse ponto o porquê de nosso medos eni relação ao irreal. Silo iibjctos- 

fantasmas e ambíguos. De fato uma percepção "clara e distinta" sem dúvida é mais 

rcconfortante, lembra o autor. Contudo Sartre considera que, em muitos casos, nossos 

comportamentos e nossos sentimentos são os mesmos, tanto diante da imagem como diante da 

percepção: 

"O pensamento de um objeto repugnante tem como reação o vômito, e a 

esperança de um prato saboroso, quanilo estamos com apcHtc traz uma 

salivação imediata 

Com tais exemplos Sartre espera que aceitemos que a imagem não é um conteúdo da 

consciência, mas é forma psicpdca. O filósofo diz que nossas experiências podem comprovar 

que a relação da imagem com a nossa percepção, nossos sentidos é possível. Mesmo sendo 

difícil manter a imagem de um objeto repugnante ou do prato saboroso, aceitamos que os 

vômitos e a saliva são reais. Portanto, quando o objeto irreal se constitui, o saber desempenha 

o mesmo papel da percepção, pois o sentimento é incorporado da mesma forma. Não há como 

negar que o objeto irreal não exista. Ele existe, só que como irreal. 

Sartrc. J.-P., O Imaginário, p 171 
Sartrc. J.-P-, O Imaginário, p. 174 
Sartrc, J.-P., O Imaginário, p 180 
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Contudo há diferenças de natureza entre os sentimentos diante do real e os sentimentos 

diante do imaginário. Os sentimentos de amor se misturam à saudade tjuando a pessoa que 

amamos se encontra distante há um longo tempo. Mas Sarlre quer salientar duas classes 

irredutíveis de sentimentos: os sentimentos verdadeiros e os imaginários Menciona os sádicos 

e masoquistas, as violências imaginárias que, em contato com a realidade explodem e 

desaparecem pela própria impossibilidade de coexistirem. 

Dentre essas patologias da imaginação, Sartre destaca em especial o comporlameiíto 

dos esquizofrênicos; O que significa preferir o imaginário? 

"Preferir o imaginário não é apenas preferir uma riqueza, uma beleza, um luxo 

enquanto imagem à mediocridade presente apesar do caráter irreal, /v tamhihn 

adotar sentimentos e um comportamento imaginários, por causa de seu caráter 

imaginário 

O esquizofrênico não escolhe apenas as imagens imaginárias, ele escolhe o estado 

imaginário, a vida fictícia que, para a maioria das pessoas, é a pior possível. Sartre não vê 

problemas em analisar as imagens do ponto de vista da alucinação visual, até porcjue considera 

que o doente mental sabe distinguir o que é real e o que não e. No caso das alucinações 

auditivas, mais freqüentes no caso da esquizofrenia, o doente pode localizar "suas vo/.es" em 

determinado espaço real, como no teto, atrás da parede ou debaixo do travesseiro. Contudo a 

alucinação é uma questão secundária para o estudo do imaginário, porque o c|ue interessa a 

Sartre não é a questão; 

SíUirc, J.-P , O Imaginário, p. 193 
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"Dc que modo um Joeníe pode acreditar na realidade de uma imayem que .se 

dá por essência como irreal? . 

A questão principal que introduz objetivo dc sua teoria sobre a imagem é: 

"Será possível uma consciência que não imagina ou uma consciência 

inteiramente absorvida pelas intuições do real? 

Como vimos mesmo no caso das patologias, o certo é que toda pessoa é dotada de 

imaginação, como uma função psiquica da consciência. A imagem mental é essenciaimenle 

consciência. Mesmo no casos dos doentes mentais tal função permanece e, às ve/.es, até em 

maior grau, como é o caso dos esquizofrênicos. 

Sartre também considera que os sonhos podem levar a um problema análogo ao das 

alucinações. Lembra Descartes, em uma passagem das Meditações, o qual consideia ijue, 

sendo homem, sonha e que ao dormir representa coisas tão verossímeis quanto as reais que se 

dão à percepção, no estado de vigília'^'. Mas o sonho não se apresenta, como acreditava 

Descartes, como apreensão da realidade. Para Sartre o sonho perderia todo o seu sentido e 

natureza se fosse colocado como real. Pois, se digo "percebo algo, estou acordado". 

Após todas essas análises fenomenológicas sobre a imaginação, Sartre conclui que a 

consciência é constitutivamente transcendental justamente porque ela é capaz de imaginar 

Sartrc. J.-P-, O Imaginário, p. 199 
Sartrc, O p. 233 
Sartrc. J -P- O Imaginário, p. 210 
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2.3. Imaginação, Liberdade e Estética 

A questão que, como vimos no item anterior, introduz o objetivo dc Saitre na 

construção da Fcnomenologia da Imaginação - "Scrã pos.sivcl uma conscicuciit qnc não 

imagina ou uma consciência inteiramente absorvida pelas intuições do real':*" - conduz a tese 

levantada por Sartre na qual, a consciência imaginante, é radicalmente diierenie da 

consciência realizante, porque enquanto esta coloca objetos como reais, aijuela visa objetos 

irreais ou ausentes. 

Entretanto, mediante a imaginação, a consciência pode tanto estar em relação com o 

real quanto com o irreal. E nesse sentido que se abre a possibilidade de uma estética em Sartre 

porque, se nem todo irreal é um objeto estético, todo objeto estético, mesmo só ajiarecendo na 

presença sensível da obra de arte, é um irreal. 

Por exemplo, mesmo a VII sinfonia de Beethoven sendo um irreal, é preciso que eu 

esteja na presença de uma orquestra e que meus ouvidos estejam dispostos à musica para (|ue o 

objeto estético seja percebido sobre o seu analoyon. Nesse sentido, na conteniplação estética, 

Sartre une a percepção à imaginação. 

Em uma descrição sobre o paradoxo do ator, Sartre explica melhor essa teoria. Certos 

autores insistem que o ator não crê em seu personagem, outros testemunham casos em cjue o 

ator torna-se "vítima" do herói que interpreta. É evidente que o intérprete de I lamiel se serve 

de seu corpo , como analogon desse personagem imaginário, sabendo que não é I lamiel. Há 

um processo de mobilização por parte do ator para produzir seu personagem, utilizando seus 

sentimentos, suas forças e gestos como analogia aos sentimentos, força e gestos de I lamiel No 



70 

entanto, no ato de representar o ator é engolido e tragado pelo iireal, porque o real {ou gestos, 

os sentimentos e a força do ator) desaparecem diante da "verdade" proporcionada pelo irreal 

Dito por Sartre: 

"Não é o personagem que se realiza no ator, ê o ator qttc se irrealiza em seu 

,<ss 
personagem 

De fato, a condição para que uma consciência possa imaginar é dupla No mesmo 

instante que coloca o mundo como uma realidade sintética, coloca o objeto imaginado como 

fora de alcance cm relação a esse conjunto sintético, ou seja, coloca o mundo como um nada 

em relação à imagem. Decorrente desse fato, uma consciência que por natureza estivesse 

totalmente absorvida "no ambiente-do-mundo", certamente não poderia imaginar, pois estaria 

submersa no real. 

Mas como vimos, mesmo a consciência existindo nessa relação com o mundo, não 

significa que ela está presa ao mundo real. A consciência, ao imaginar, pode tanto visar algo 

real no seu modo de ausência, quanto algo irreal, no modo de negação do mundo. Para Sartre 

tal característica da imaginação é propiciada pelo exercício da liberdade. Vejamos. 

A imaginação não é um pmier empírico e acrescentailo à consciência, i' n 

consciência por inteiro na meüiüa em que realiza a sua liherdíuJe^'^'* 

X» Sartrc, J.-P-, Imaginário, p.249 

Sartrc, J.-P-. Imaginário, p. 242-243. 



71 

Assim, em O Imaginário, Sartre liga diretamente a imaginação com a libcnladc Nessa 

obra trabalha a perspectiva da liberdade no ato imaginativo. Contudo lança mão da obra dc 

arte para descrever fenomenologicamente sua intenções. 

As observações de Sartre sobre a obra de arte referem-se essencialmente ao tipo 

existencial da obra de arte, ao formular categoricamente que ela é um irreal O filósoli) diz, p 

exemplo, que, se considerarmos o retrato de Carlos VI11, compreenderemos logo iiue se trata 

de um objeto, mas não um objeto como a tela, as camadas de tinta, etc., mas um objeto 

estético. No entanto esse objeto estético só irá aparecer no momento em que a consciC'ncia, em 

uma operação que supõe a nadificação do mundo, constituir-se como consciência imaginante, 

ou seja, na apreciação estética a consciência irrealiza-se ao escapar do mundo real e coloca-sc 

diante do "verdadeiro" objeto estético. Esse "verdadeiro" objeto estético é um irreal. 

Para Sartre isso costuma gerar uma grande confusão entre o real e o imaginário na obra 

de arte. É comum ouvir dizer que o anista tem primeiio uma idéia enquanto imagem, a ijual 

realizará na tela. Pode ser que o artista tenha primeiro uma idéia (talvez incomunicável) ciuc se 

concretize em uma representação ou manifestação. Todavia o real está nas pinceladas, no uso 

das tintas. O objeto estético, por sua própria natureza, não se dá á percepção, está isolado do 

universo, de fato é um irreal. Portanto, não há realização do objeto imaginário, no máxinio 

pode-se falar da sua objetivação como analogia. 

Mas, como vimos na "fenomenologia da experiência estética", a consciência, quando 

visa um objeto estético, alterna suas duas atitudes essenciais: a percepção e a imaginação, 

Com o que concorda Sartre. Afinal, a arte em Sartre aparece como cm llegcl, no seu duplo 

registro, isto é, na forma sensível do "Em-si", e no conteúdo dado pelo espirito, o "i*ara-si". 
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A arte em Hegel tem como tarefa a exposição sensível do próprio absoluto A foi ma, 

os sons ou as cores são postos como coisa "Em-si" e, ao mesmo tempo, como lilicidaiic cio 

"^para-si", pois a criação artística responde a um necessidade do espirito, ijue busca uma 

experiência com o absoluto, através de uma manifestação sensível. De acordo com essa 

necessidade do homem frente à arte, Hegel pensou as várias relações que o espii ilo podeiia 

manter com o sensível: 

"O espirito não se limita a mera apreensão das coisas externas por meto (Jti 

visão e do ouvido, ele as transforma para o seu interior; o interior que de 

início é ainda de fato impulsionado na I'orma de sensibilidade a se realizar nas 

coisas relacionando-se com elas na forma de desejo. . 

Entretanto, no caso da obra de arte, Hegel diz que tal relação baseada no ilcscjo iiào 

_ c 
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ode ser mantida. Na verdade, as relações do homem com a obra de aite não podem ser 

elações nem de desejo nem de um conhecimento conceituanie, pois, de um lado, o desejo 

xcluiri^ do objeto a sua liberdade e, por outro, o saber estaria dirigido para uma representação 

ue suprimiria o devir do espírito. 

Em O Imaginário, cm um primeiro momento, o desejo é naturalmente a consciência do 

bjeto desejado porque, quando desejo, já imagino o objeto desejado como, por exemplo, 

"tenho sede, desejo um copo d'agua". Mas pode acontecer desejos que não colocam seu objeto 

'rnediatamente, como por exemplo nos diz Sartre. 

G.W.F, Cursos de Esíética. p. 57 



71 

"tenho o desejo Je algo fresco e doce, mas não sei o que é . 

De qualquer modo, nos dois exemplos a consciência imaginativa procura por uma 

imagem que represente o objeto desejado e ausente. Só que no primeiro caso o objeto e posto 

objetivamente porque já sei o que desejo e no segundo caso o objeto clescjado fica cm 

gjjgpcnso. 

Entretanto, da mesma forma que Hegel, Sartre considera que nossa rclaçào com a obra 

de arte não pode acontecer em forma de desejo. Em Sartre, as rela(;ões do bomem com a obra 

cie acontecem, sobretudo, no ato imaginativo. Na obra O Ima}iinário, bá uma contiguidadc 

•ntrc o saber imaginante vazio e a consciência imaginante plena, ou seja, aquilo ijue o saber 

spera é transformar-se em imagem. Por isso prefere as expressões utilizadas por Spaiei"'^ 

orno "aurora de imagens" a expressões como "devir" e "dinamismo" da filosofia de I lege) 

No primeiro momento, Sartre revela que a nossa atitude em rcla^ío ao objeto 

' rnagin^'^^ é o da quase-ohservaçtw porque nesse ato de imaginar, o objeto já é conlicciilo; 

"Se eu percebesse esse ou aquele pedaço de }^rama, eu precisaria csiudà-lo 

por muito tempo para saber de onde veio. No caso da imagem já sei 

imediatamente: é a grama de tal prado, em tal lugar 

Portanto o conhecimento do objeto já se encontra no próprio ato imaginativo do objeto, 

corno um ato sintético, imediato e absoluto. 

ox ç^riTC 
. ' r ,j Mentnic (I'oprcs les hxpcrienccs ci'Inlrospcctioij, Rcviic Pliilosorniuc. l')l 4 

92 soaicr, /' J . TT 
93 Sarirc, i imaginário, p.23. 
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Em um segundo momento, Sartre utiliza uma passagem de um texto de Spaier paia 

mostrar porque o saber imaginante, ao se apresentar como conscièiícia livre, dá-se de forma 

totalizante: 

"Parei porque sabia o que queria dizer antes que a palavra 'rico' me suryisse, 

senti como um soerguimenío interior, urn ah! comparável íio barulho rápido e 

crescente de uma sirene..., senti que a coisa viria, estava vindo, .sabia (jue tinha 

compreendido...Então a palavra sur^^iu". Acrescenta; "Existe, portanto, uma 

tendência a não ir até o fim: procuramos economizar a imagem; para ir mais 

#» 94 
rápido, contentamo-nos com a aurora... . 

Em Hegel, o significado da obra de arte está para alem da aparC-ncia exterior ou do 

fenômeno que compõe o exterior imediato. É um exterior que aponta |)aia a ahna |H)ique a 

obra de arte apresenta-se ao sentido, à intuição e à imaginação, possuindo um funbito 

diferente daquele exigido pelo pensamento conceituante; 

''Buscamos na confi^iração da arte a calma e a vitalidade assim como uma 

serena efetividade cheia de força em contraste com o reino de sombras da 

Idéia. Por fim, a fonte das obras de arte é a atividade livre da fantasia que nas 

suas criações é de fato mais livre que a natureza 

Por intermédio da imaginação, a consciência, assim como a liberdade sartreana, só é 

limitada por ela mesma. Trata-se de uma consciência existencial. Sartre lembra-nos, em uni 

Sartrc. J.-P-. Imaginário, p.89-9() 



artigo dedicado à Husserl'^'', que muitos filósofos de tradição francesa pensaram a relação 

consciência e mundo como assimilação da cxterioridade para a interioridadc, Mas na 

consciência sartreana não há "dentro", ela não é nada se não o fora de si própria, e define-se 

justamente como sendo uma fuga incessante em direção ao mundo. A conscitMicia é livre e 

criadora não porque dá origem às coisas, mas porque o mundo todo, estando fora dela, faz dela 

um nada que, todavia, dá sentido e existência ao mundo. É espontaneidade ciiadoia poilanlo, 

porque é liberdade que, ao revelar-se como falta de ser, revela o mundo. 

Assim, tanto em Ilege! como em Sartre, mesmo considerando algumas divergências 

terminológicas, a fonte da obra de arte ê a liberdade. Contudo é necessário esclarecermos o 

que realmente significa essa tal liberdade da fenomenologia sartreana, principalmente na 

relação com a arte. O filósofo, ao reconhecer que a distância entre os dois seres, o Paia-si e o 

Em-si, significa a própria condição existencial de ambos, apresenta-nos uma liberdade 

condenada. Mas será que essa é a única concepção possível para a liberdade em Sartre? No 

próximo capitulo, ainda iremos perseguir a intenção do filósofo de propor um possivel nexo 

entre o Em-si e o Para-si, mas, dessa vez, tendo o objeto estético como lím-si. 

95 Hcgcl, G.W.F, Cursos de Estética, p. 11 
96 idéia Fundamental da Fenomenologia de llusserl: o intencionalidadc. ín Siliuiçôcs 1. 
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3° Capítulo 

É possível uma Liberdade Estética em Sartre? 

Nosso objetivo neste capítulo é investigar se realmente existe a possibilidade de 

falarmos sobre uma liberdade estética em Sartre. De fato, se tomarmos a liberdade sartieaiia 

apenas como uma liberdade da ação e da responsabilidade estaríamos muito mais propensos a 

cair em uma ética do que em uma estética. No texto O que é a liicraliirci? veremos inclusive 

aspectos que fazem dessas duas dimensões, a ética e a estética, dimensões diverj^entes Mas, se 

analisarmos a liberdade em Sartre pelo viés tanto da ação como da imaginação, talve/, 

possamos chegar a um ponto em que ética e estética se complementem em seu sistema. 

Em O Ser e o Nada a análise das categorias humanas do Ser, Ter e Fa/.er, fa/.em com 

que reconheçamos uma liberdade de ação limitada em um mundo. Mas, por intcrnjcdio da 

arte e da imaginação, talvez seja possível uma liberdade ilimitada e absoluta 

3.1. Liberdade em Sartre: ação ou imaginação? 

A perspectiva da liberdade está presente cm quase todos os projetos sartreanos. No 

caso do tema da imaginação, encontramos também essa diretriz; 

A ima^inaçtu) não é um poder empírico e, acrescentado à consciência, é a 

consciência por inteiro na medida em (pie realiza a sua liberdade"''^ 

97 sarlrc, J.-P-, O Iinogináho,^^. 242-243. 
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Nesse sentido, a liberdade não é um ser, mas o ser do homem, e sua possibiliilade ilc 

realização é o ato, já que a liberdade só pode ser compreendida através do agir 

Na quarta parte de O Ser a o NaJo, o conceito de ato é o de uma açào que modifica a 

figura do mundo, possuindo motivo e fim, No entanto, essa modincação não c planejada cm 

um sistema fechado. Sartre considera todo projeto da liberdade, mesmo com as a(,-òos 

individualizadas, como um projeto aberto com possibilidades de modificações posteriores 

Quando o filósofo nos diz que uma ação é por principio intencional, sugere (jue, se 

toda ação é intencional é porque tem um fim e se há um fim, há um motivo*'" Todavia, a 

questão está além dessa organização motivo-intenção-ato-fim. A noção que o filósofo elabora 

sobre o ato diz que todo ato tem um motivo, mas nem todo motivo é a causa desse ato, cics 

não são integrados. Na verdade é o ato que define seus fins e motivos, porcjue na filosofia 

sartreana o ato é a expressão máxima da liberdade. 

Diante de tal concepção do ato, que implica uma modificação do mundo, a liberdade 

em Sartre parece ser o próprio ato, mediante o qual assumo minha conduta e minhas escolhas 

Nesse sentido, a liberdade é dita como um exercício da razão individual. 

Mas a liberdade existencialista não tem essência, nela a existência precede e comanda a 

ssência Para Sartre, se dissermos que o "Para-si é não sendo o que t'", estamos di/.enilo iiue 

homem é livre. Se o homem fosse o ser que é, não poderia ser livre, pois a realidade humana 

' livre porque não o é o bastante. Portanto a ação humana implica também o reconhecin>ento 

úc uma falta objetiva ou uma negatividade. 

yi r O é a tcmponili/iiç<1o do meu fim, porque remete ao meu passjido. sciulo o presente o surpiuciito do 
■ IO é o motivo ou causa do meu ato no presente está no passado, ato, isio . 
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Temos portanto dois aspectos importantes para a compreensão da liberdade em Saitre 

a ação expressando a liberdade do próprio homem, e tal ação signincando sempre uma 

carência humana. Assim, em um primeiro momento, a liberdade nunca se apresenta como 

essência, mas somente como singularidade porque se trata da liberdade individual Já. em um 

segundo momento, toda ação implica o reconhecimento de uma falia objetiva ou uma 

negatividade porque, como nos diz Sartre; 

"i/t'.vi/tf a concepção do ato, a consciência pode rdirar-sc tio miifuio pleno <lo 

qual é consciência e abandonar o terreno do ser para abordar francameníe o 

„99 
nao-ser 

Portanto, a consciência só pode visar algo fora, já que não há nada nela. Nesse segundo 

momento, pensamos que a liberdade de que nos fala o filósofo é, de fato, a exjjressão de um 

ato, mas esse ato é sobretudo o ato imaginativo. 

Na obra O Imaginário, Sartre ligara diretamente a imaginação com a liberilade. 1'aia 

imagina'', a consciência deve estar em relação a toda a realidade particular e essa realidade 

define-se por um "estar no mundo" que, ao mesmo tempo, constitui e nadifica o mundo 

porque, primeiro, a condição essencial para que uma consciência imagine é estar em situação, 

segundo, toda constituição concreta e real da consciência em situação está impiegnada de 

imaginário ao buscar a ultrapassagem em direção ao irreal. 

Sartre lembra que a apreensão do ser da consciência como falta é, antes de tudo, uma 

apreensão do cogito enquanto contingência. Se Descartes disse "1'enso, logo sou" , não 

(w Sartrc. ^ P 
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significa que houve uma captação da essência humana pelo ato de pensai 1'aia o filósolo 

existencialista, o cogito significa que "sou o ser que não é o seu próprio fundamento", na 

medida que não explica o seu ser. 

Entretanto, totalmente de acordo com Husscrl, mesmo sendo um nada, a consciência c 

consciência de algo, o que resulta em uma liberdade que precisa escolher e agir Na visi\o 

existencialista o Para-si está condenado a fazer escolhas que defmam a sua essência, mas ele 

não tem essência, ele é pura existência. Assim, a consciência é livre porque não tem essência 

' m vazio total; mas não pode fugir da tarcfii existencial que lhe obriga a ser livre e a c ^ 

suâ csscnciâ. 

Por isso encontramos no homem uma angústia, pois ele gostaria de integrali/.ar-se. de 

ter uma existência que não precisasse ser justificada a todo momento, existir como as pedras, 

cm as responsabilidades do Para-si. Em uma leitura estrita da mensagem sartrcana, a "paixão 

'nútil" da qual sempre nos falou o filósofo, estaria justamente nessa vontade iunnana de se 

igualar a Deus. 

Em uma visão menos pretensiosa das intenções de Sartre, entendemos ([ue o homem 

staria de se igualar não a Deus, mas às coisas, isto é, o homem soiifui ser pcJni, mas is.so c 

fjjpossivel porque as pedras não sonham. A Paixão humana e inútil poi tjue a consciência é 

1'vrc e se é livre, e também projeto, empreendimento e vontade 

Sartre propõe na 4" parte de O Ser e o NaJa, "ler, Ser e hazer", um estudo sobie a 

ntadc como possibilidade de uma melhor compreensão sobre a liberdade e nossas paixões 

Vejamos; 
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"À liberdade não é senão a existência de nossa vontade ou nossos paixões, na 

medida em que ia! existência ú nadificação e facticidade, ou seja, a existètu ia 

de iim ser que é seu ser à maneira do Ter-tle-ser 

Nesse sentido, liberdade é, antes de tudo, consciência da cxistcMicia da facticidade c cm 

conseqüência, angústia. 

A facticidade é própria do Para-si porque, se não houvesse facticidade, a consciência 

poderia escoliicr o seu vínculo fechado e fixo com o mundo, como p. exemplo, ser o|)cráiio, 

burguês ou livre. Entretanto, a liberdade não ê meu objeto de escolha, mas o ato pelo cjual 

assumo minha conduta, indicando a mim mesmo o ser que busco alcançar, Assini, o rara-si 

também é angústia, porque não há como fugir da liberdade e suas responsabilidades lienie as 

escolhas. 

Diante desses elementos que mencionamos para a compreensão da liberdade saiticana 

ação e imaginação, facticidade e angústia - como podemos pensar, ao mesmo tempo, em uma 

liberdade humana e em um encontro do Para-si e o Em-si, como pretendia o filósofo"' Paiece 

que para Sartre, na "realidade humana", essas duas visões não podem ser conciliadas 

Entretanto ele nos diz que o homem criou um subterfúgio para enganar a si mesmo, liigindo da 

angústia de escolher e unindo o Para-si e o Em-si: a má-fé. 

"» Sartrc, J -P-, ^ P 



3.2. Mà-fée Imaginação 

O ser humano não apenas revela as negatividades do mundo, mas Uuubcin pode lomai 

atitudes negativas a seu respeito. A estrutura do comportamento luimano que Saitrc cliama de 

má fé é analisada pelo filósofo a partir de duas condutas cjue esclarecem o mecanismo 

negativo de tal comportamento. A primeira cita o caso de uma muliier cm seu piinjcim 

encontro: 

"lüa sabe perfcHameníc as iniençõcs que o homem ({tw lhe fitUt tem a sen 

respeito. Também sabe que cedo ou Uirile terá de tomar uma decisão. A ias não 

quer sentir a urf^encia disso: aíêm-se apenas ao que de respeitoso e iliscreto 

oferece a atitude do companheiro. (...) O homem que fata parece sincero e 

respeitoso como a mesa é redonda ou quadrada, o revestimento da parede azul 

ou cinzento. E qualidades assim atribuídas à {)e.\s(Ki a quem ouve são então 

fixadas em uma permanência coisipcante que não {his.mi de uma projei^ão do 

estrito presente no fluxo temporal.(...) Mas eis que lhe .se^unmi a mão. O ^e.sto 

de seu interlocutor amea<,'a mudar a situarão, provocamlo uma deci.\ão 

imediata: abandonar a mão é con.sentir no flerte, címipnmieíer-.se; retirá-la t' 

romper com a harmonia turva e instável que constitui o charme do momento. 

Trata-se de retardar o mais possível a hora da deci.são. O que acontece então t' 

conhecido: a jovem abandona a mão, mas não percebe que a abandona. (...) 

entremeníes realizou-se o divórcio entre corpo e alma: a mão repousa inerte 
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entre as mãos cálicJas Je seu companheiro, nem aceitanle, nem rc.sisicnte uma 

,<101 
coisa. 

Nessa descrição, Sartrc exemplifica o que considera ser a primeira estrutura da má-le 

A mulher adota essa atitude para deixar que o Outro escolha por ela Ao transferir a 

responsabilidade do Para-si para o Outro, ela se transforma em coisa, 

A segunda estrutura da má-fé é exemplificada por Sartre com o exemjilo do garçom 

Essa passagem, que utilizamos no 2" capítulo desta dissertação, para expormos o ponto de 

vista sartreano sobre a possibilidade da imaginação e representação, é ai|ui usada na sua 

função principal dentro da argumentação do filósofo, isto é, como visualização de mais uma 

estrutura da má-fé. 

"■Vejamos esse garçom. Tem f^eslos vivos c marcados, um tanio precisos 

demais, um pouco rápido demais, e se inclina com presteza al^o excessiva. Sua 

voz e seus olhos exprime interesse talvez demasiado solicito pelo pedido do 

freguês.(...) Toda a sua conduta parece uma brincadeira. F.mpcnha-.se em 

encadear seus movimentos como mecani.\mos re^^idos inis pelos outros. Sua 

mímica e voz parecem mecanismos, e ele a.\.\ume a presteza e rapidez 

inexorável das coisas. Brinca e se diverte. Mas brinca tie ({uè'^ Não ê preciso 

muito para descobrir: brinca de ser garçom 

,01 ç,,rirc. J - P-. P 101-102 
,02 Sartrc! J - P- ^ ^ P 
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o garçom age segundo a representação de seu pape!, l^ara Sartrc, isso é o mesmo iiiic 

refugiar-se em uma esfera onde nada mais se é do que um olhar puro e livre, é fingir ser 

apenas um ser-para-Outro. Contudo, a possibilidade desta conduta da má-fé, desciita nessa 

passagem, só é possível porque hcá uma sinceridade por parte do garçom A sinceridade cm 

Sartre nesse momento, é descrita como uma forma de nos vermos pelos olhos do ()utrt\ 

procurando sempre uma atitude de respeito. Assim, ser sincero e agir da forma como o Outro 

espera que ajamos. 

No romance A Náusea, com a personagem Antoine Roquentin, Saitre apresenta o 

espírito de seriedade como uma conquista das classes dominantes Mediante a 

intencionalidade direcionada ao "Em-si", o homem estaria sempre procurando fixar-se em 

algo O próprio Roquentin, a princípio, buscava a justificativa de sua existência, escrevendo a 

história do marques de Rollebon. Afmal, ao escrever sobre a vida de ouUo, Roquentin podia 

apresentar-se a uma sociedade que exige do homem o encontro de si mesmo. 

Em uma passagem da obra, Roquentin visita o museu local verificando os retratos ile 

antigos moradores da cidade. Esses retratos pintados são a própria corporificação dos homens 

(Jc bem daqueles que tiveram em seu destino a determinação de suas esscMicias como homens 

sérios e justos. ''Como deve ser feliz quem é apenas uma le^^iào de honra e um hi)^ode'\ pensa 

a personagem, ao olhar para os retratos que mostram, em sua maioria, chefes cjiie fi/.eram suas 

escolhas mas jamais refletiram retrospectivamente sobre seus atos: eram chefes 

Para Sartre, o subterfúgio da má-fc, criado pelo homem, possibilita-lhe a fuga da 

ngústia e a justificação da sua existência individual. Entretanto, a essência do l'ara-si, c|ue 

epresenta seu papel na má-fé, não é dada somente pelo próprio Para-si, mas pelo ser-Para- 

Outro Nil ontologia sartreana essas duas estruturas níostram-se dependentes porque a 
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dignidade de ser aquilo que meu ser busca representar para o Outro e para mim mcsnm só 

pode acontecer na sintese entre o Para-si e o Para-Outro 

3 3. o Ser-Para-si e o Ser-para-Outro 

Não há como qualificar o Outro enquanto conceito, pois o outro não é somente aciuclc 

que cu vejo, mas também aquele que me vê. Decerto idéias como, p exemplo, "mundo" 

escapam também a minha experiência, mas pelo menos tais idéias relerem-se e tem sentido na 

minha experiência. Já no caso do outro, este apresenta-se como o contrário da minha 

experiência, já que é aquele para o qual eu sou, não o sujeito, mas o objeto 

Uma das perspectivas levantadas pelo filósofo que niostra a impossibilidade do 

conhecimento do Outro diz respeito ao "olhar" A mulher que vejo andando em minlia 

direção, o mendigo que canta ou o homem que passa na ma são sem dúvida objetos para mim 

Mas tal relação objetiva é meramente conjectural, pois pode ser que a vo/. cpie ouço seja não a 

do mendigo, mas de um gramofone, p. exemplo. É, portanto, um objeto provável e não um 

objeto conhecido como certo. 

Além disso, da mesma forma como o Outro é para meu ser, enciuanto sujeito, um 

objeto provável, eu, enquanto parte do processo com outro, também posso me desccíbrir como 

objeto provável para um sujeito. Há um olhar endereçado a mim; 

"Kis que ouço passos no corredor: cjl^uóm me oHui. (Jue significa isso'.^ l-'iii de 

súbito atingido em meu ser e surgem modificações essenciais em minhas 
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estruíuras - modificações que posso captar c iJeícrminar conccHiialmcitlc por 

meio do co^Ho reflexivo . 

Portanto, ao descobrir que a realidade humana e Para-si, en(|uanto estrutura oiitológica 

minha, Sartre não poderia deixar de analisar o Para-si, enquanto estrutura ontológica do Ouiro 

Ele considera duas atitudes autênticas, por meio das quais posso reconhecer o Outro como 

sujeito, pelas quais alcanço a minha objetividade: a vergonlia e o orgulho 

A vergonha, diz Sartre, não é um fenômeno da rellexão. A estrutura da vergonlia 

implica a existência de um Outro, pois vergonha é sempre vergonha de si diante de alguém O 

Outro passa a ser o mediador indispensável para o reconhecimento do meu ato vergonhoso A 

vergonha é, portanto, o reconhecimento de que sou esse ser que o outro olha e julga. 

O outro exemplo dado por Sartre para entendermos a estrutura do ser-para-Oulro é o 

orgulho. O orgulho não elimina a vergonha, aliás é mediante a vergonha que tal senlimcnlo se 

edifica. É um sentimento ambíguo porque no orgulho reconheço a objetividade ([ue vem do 

meu Ser por intermédio do outro enquanto sujeito, mas tan)bém me reconheço como 

responsável por minha objetividade. Estar orgulhoso e estar satisfeito, é um sentimento de má- 

fé, pois permaneço resignado a não ser mais do que aquilo que me foi objetivado. 

Na relação entre as duas estmturas inseparáveis, isto é, meu Para-si e o Para-si do 

outro, surge outro aspecto que também pode funcionar como intermediário dessas estruturas: o 

corpo. Sartre, em seus argumentos, entende que o conhecimento da nature/,a do corpo é 

fundamental ao estudo das relações entre meu ser e o ser do outro. A rellexão sobie a nature/.a 

103 sarirc. J - P-, ^ Nada, p. 335 



St) 

do corpo é examinada conforme as duas estruturas onlológicas, isto c, o scr-Para-si c o sci- 

Para-outro. 

O dualismo radical proposto por Descartes entre alma e corpo é tomado por Sai ire 

como uma relação possível entre consciência e corpo. líntendemos cjue a consciência ê 

consciência do mundo, pois homem e mundo são seres relativos, têm seus princípios na 

relação Mas, e o corpo? O corpo, sendo parte do homem, como deve ser entendido? Posso 

olhar minhas mãos, locar minhas pernas, enfim sentir manileslações vindas do meu corpo, 

podendo inclusive em alguns casos controlá-las. Portanto, meu corpo não pode ser tomado 

simplesmente como um Em-si, sobre o qual ajo, mas sobretudo como algo c|ue sinto, pois 

minha relação com meu corpo dá-se principalmente mediante a sensação. 

Assim, na relação com o meu corpo, sensação e ação estão reunidas em uma unidade 

IVlas além disso, do ponto de vista da consciência intencional, minha relação com meu corpo 

pode-se dar de maneira inversa. Por exemplo, no caso da dor: não intenciono ter dor ou sentir 

jor A dor existe de forma independente da minha consciência, enquanto projeto c rellexão. 

pm sentido factual, a consciência não pode deixar de ter um corpo e um corpo não pode deixar 

de ser revelado pela consciência. 

E no caso do corpo do Outro? Para Sartre, o corpo-do-Oulro não poderia ser um 

conceito constitutivo do mundo. Não posso relacionar-me com Outro da mesma forma i|ue 

acontece na relação entre Para-si e Em-si. O corpo do Outro geralmente é indicado como coisa 

ou utensílio, pois está radicalmente distinto do meu corpo-para-mim. Contudo, não podemos 

tomar o corpo do Outro em uma utilização racional dos complexos utensílios. Se tomarmos o 

corpo do Outro como essa massa de carne que anda pela calçada, ele se define da mesma 

forma que uma mesa ou uma coisa qualquer. Mas o corpo, mesmo do Oulro, é uma totalidade 
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de relações significantes com o mundo, pois define-se também pelo ar nue respira, pela áij,iia 

que bebe c pela comida que come. 

Diante de tais aspectos, entendemos as dificuldades por que ioda tcoiia do 

conhecimento tem passado. Não é tarefa fácil refletir sobre os objetos, apreciulc-los, sobretudo 

se tais objetos são o homem e suas emoções, Mas Sartre ainda insiste cm estabelecer a 

possibilidade de conexão entre a consciência e seu objeto. 

Segundo nosso filósofo, do ponto de vista do conhecimento do Outro enquanto objeto, 

podemos tentar duas soluções já apresentadas pelos idealistas. A primeira, o soiipsismo, 

permite que eu me desembarace do Outro, ao argumentar que ele não tem importância paia a 

minha experiência, o que é o mesmo que dizer que fora de mim nada existe Seria afirmar uma 

solidão onlológica completamente injustificada. 

Uma segunda solução idealista também poderia ser tentada, acjuela cjue assume a 

existência do Outro e uma comunicação real entre as consciências 1'ara Saitre tal posição 

recai contudo, cm um realismo metafísico, i^orque, ao estabelecermos uma pluralidade de 

sistemas fechados que só podem comunicar-se por fora, reinstauramos a noção de substância 

Todavia esses sistemas não são substanciais, mas sistemas de representação 

Sartre irá tentar então uma terceira via, dessa ve/. existencialista, partindo de uma 

pressuposição fundamental: a negação. Para o filósofo, o fundamento de toda relação entre o 

Outro e eu é que "O outro ó aquele que não é o que eu sou e que à o que eu nòo sou Di/.er 

por exemplo "Não sou Paulo" e o mesmo que dizer "A mesa não é cadeira". Contudo o 

filósofo admite que, por essa via, ficamos apenas na relação de exterioridade entre as 

consciências. 

Sarlrc. J.-P-, O Ser e o Nada. p. 3(K) 
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Diante do grande problema da existência do Outro, Sartrc procura 1'alar sobre a 

experiência do "nós". No "nós", enquanto sujeito, ninguém é objeto porque o "nós" encerra 

uma pluralidade de subjetividades que se reconhecem mutuamente como tais Sai ti e, ao lalar 

da experiência do "nós", apresenta-nos o exemplo da representa(;ão teatral; 

"A melhor cxcmplificaçào c/o nós poJc .\cr ihuki pdo cspcclinlor de unut 

representação leairal, cuja consciência se cs}^oía na captação Jo espetáculo 

imaginário, na previsão dos acontecimentos por esquemas antecedentes, na 

disposição dos seres imaginários como sendo o herói, o traidor, a prisioneira 

etc., o espectador, esse que, toíJavia, no próprio sur}^imento que o constitui 

como consciência do espetáculo, faz-se não-teticcmiente consciência (de) ser 

co-espectador do espetáculo. TíkIos conhecem, com efeito, este inconfessado 

mal-estar que nos oprime em um auditório semi-va:io, ou, ao contrário, este 

entusiasmo que se desencadeia e se revigora em um auditório repleto e 

, "105 
entusiasta. 

Para estudar o ser-para-Outro, Sartre emprega a sua própria ontologia existcncialisla, 

quer dizer, não se trata apenas de conhecer o que sào os outros, mas como eles agem sobre 

mim e no mundo. Nesse sentido, ele considera que o olhar do oulro, eiu|uanlo l'ara-si sobre 

rnim enquanto objeto, pode tornar-me um Em-si porque o olhar do outro pode lixar em mim 

uma essência. Da mesma forma, eu-sujeito posso transformar o Outro em meu objeto. Mas, 

isso ainda não resolve o problema da cisão do Para-si e o Hm-si por intermédio do Oulro A 

105 sarirc, J.-P-. ^ P ^ 
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liberdade, de ambas as partes no caso, pode inibir tanto meu olliar sobre o outro como vice- 

versa, porque o "nós", em Sartre, dá-se na forma de conflito, O problcnui da cisão entre o 

Para-si e o Em-si persiste. 

3 4. As Possibilidades de União entre o Em-si e o Para-si. 

2 4^1. Primeira Tentativa de um nexo ontológico entre o Em-si o o Para-si: o 
Conhecimento Intuitivo. 

Sartre comenta que em Heidegger há uma discordância em relação a I Icgcl, quando 

este diz que o sujeito é capaz de uma reflexão total. A tese de Heidegger é enfali/ada em O 

Ser c o Nada como uma negação da possibilidade de retlexão absoluta, com base na condição 

daquele que reflete, ou seja, o homem. Da mesma forma para Sartre, o sujeito não é capa/, ile 

tornar-se transparente apenas através da reflexão. 

Como vimos, a escolha de Sartre para descrever de maneira mais com|)lcta as 

características próprias do Para-si foi o exame das condutas negativas Como o próprio autor 

nos alerta, sua intenção não era apenas revelar as estruturas negativas do Para-si: o Para-si 

como falta ou o Para-si como possibilidade. A pretensão prímordial do filósofo, na relação 

que faz entre o Eni-si e o Para-si, diz respeito primordialmente ao aspecto ontológico, i)ortiue 

a relação entre esses dois seres e originariamente constitutiva do próprio ser do homem lím 

principio, é somente no Para-si que devemos buscar a chave da relação com (í ser. 

Em um primeiro momento, nosso autor destaca o co/ifwcinwnlo iniuitivo como 

possibilidade de ligação entre o Em-si e o Para-si. Para Sartre todo conhecimenio 

originariamente e intuitivo. A dedução e o pensamento discursivo são apenas instiumcntos 
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que conduzem ao conhecimento intuitivo, são como placas indicativas que coiidu/.cm à 

intuição e que, na medida que alcançamos tal intuição, desaparecem enquanto ato Apenas o 

que pode permanecer de tais instrumentos ou da lembrança das operações eletuadas são as 

"recordações de idéias", uma alusão que Sartre faz a Descartes. Quanto à dcllnição do i|ue seja 

intuição nosso autor irá aludir a Husserl: "ininiçào ú a pruscn\a da coisa (Sacfic) cm pc.ssoa 

ncí consciência"'"^, invertendo, contudo, tal definição, porque para Sailre a intuição só pode 

ser presença da consciência na coisa, como nos mostra essa passagem 

"o fundamento antológico do conhecimento - o ser ao qual todas as apariç ões 

aparecem: o absoluto em relação ao qual todo o fenômeno ê relativo - t' a 

consciência, imanência de si a si. Já o "ser-em-sipor estar pleno de si 

mesmo, é imanência que não pode se realizar, ê afirmação (jue não pode 

afirmar-se, é atividade que nãop<Hle agir. " 

Nessa passagem percebemos que, para Sartre, o Km-si jamais poderia ser presença poi 

si mesmo. A consciência e realização dela mesma no objeto. Para tentar esclarecer esse ponto, 

Sartre retoma o problema da natureza e do sentido dessa "presença" De fato, se toda 

consciência é consciência de alguma coisa, e por meio da coisa que a consciência toma 

consciência (de) si. Mas, a partir do momento que se toma a consciência no sentido 

antológico, isto e, na perspectiva do scr-para-si, podemos focalizar de mais jieito a 

"presença", enquanto mediadora do conhecimento na relação consciência e coisa. 

i()6 sarirc, ^ P 
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Como já dissemos, o Para-si é o fundamento do seu própiio nada. Mas. c na relação 

consciência e objeto (coisa) que a consciência se descobre como não sendo Na diaile 

reflexo/refletidor, por exemplo, já dissemos que o rellexo só existe enquanto remetido ao seu 

reflctidor porque, se o reflexo existisse como objeto, não seria qualificado como rellexo mais 

como Em-si. Portanto, "o que define o reflexo pura o refletidor c sempre (uinilo ao qital o 

reflaxo é presençaContudo percebemos que o reflexo é justamente a presença daquilo 

que ele não é. Portanto reflexo é algo refletido como não sendo a coisa, mas conui sendo cm 

presença da coisa. 

Pensamos que Sartre foi muito feliz nessa analogia do reflexo/rcnelidor como 

consciência/coisa porque de fato antes de qualquer comparação, conhecinjcnto ou constiução 

de algo por meio da intencionalidade da consciência, esse algo tem que existir ou sci 

elaborado e presentificado pela consciência. É nessa relação cjue a consciência se descobie 

como não sendo o objeto intencionado. 

Em síntese, no que diz respeito ao conhecimento, a natureza de tal presença estipulada 

intencionalmente é negativa e essa negação vem do Para-si porque o Em-si já é uma coisa 

feita, acabada, enquanto o Para-si é busca de algo que ele não é. 

Sartre entende que há dois tipos de negação. Uma que ele chama de negação externa, 

como, p. exemplo, quando digo: "a xícara não è o linleinr. Tal negação mostra um puro nexo 

de exterioridade porque o fundamento da negação está fora de ambos os objetos Mas a 

segunda negação, a interna, influi de alguma maneira no objeto, dando-lhe uni sentido. Saitre 

nos dá esse exemplo: se digo "Não sou rico" ou "Não sou honiio", estou atribuindi) vittuiles 

ou qualidades à coisa, mesmo na forma negativa do meu ser, Para o filósofo, essa negação é 
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um nexo de ser essencial porque um dos seres sobre o qual recai mostra um iniiro ser como 

negação. De fato não há como negar que sou tal Ser à distância desse ser Um Ser só pode sei 

conhecido ou se dar a conhecer, a partir do ser que ele não é Dessa Ibima, a oiigcm da 

negação interna e a coisa-em-si e, fora dela, há apenas o Nada que rellete a coisa-cm-si 

Sartre estabelece a possibilidade de um primeiro nexo entre o Eni-si e o o 

conhecimciUo, tomado como nexo de ser ontológico, através da negação, isto é, o ser ijue não 

sou representa a plenitude absoluta do Em-si. Contudo, o autor lembra (jue "i> fenômeno 

do conhecimento nada acrescenta ao .ser e nada cria"'"^. O conhecimento, seiuK> 

negatividade pura, não enriquece o ser, mas apenas fa/. com que haj;»/reali/e o ser. Sai tie di/. 

hajcL^realizc porque compreende que fazer com que haja o ser, no sentido do conhecimento, é 

fazer realizar o ser; "O termo que melhor nos parece si}^nifuíir essa relação iniennt entre 

conhecer e ser ó reahzar" Assim, quando realizo um projeto, na medida em que lhe dou 

ser realizo também minha situação pois o vivencio, isto e, faço meu próprio "ser" através ilo 

"ser" do objeto. 

Entretanto, há uma dinâmica temporal nessas relações que se dão entre o i'ara-si e o 

rojeto de ser porque, quando realizo um projeto futuro em um ato presente, este passa a fa/ei 

arte do passado. O futuro só existe enquanto ideal de um Ser. e o presente não tèn» essência 

solidez do Em-si só pode ser encontrada no passado, 

Na relação entre o Para-si e o Em-si. Sartre esbarra no problema da temporalidaile 

Corno insistir ainda nessa conexão entre Para-si e o Em-si diante do pioblema da 

lidade? Para Sartre é necessário estudarmos também o ser dessa temporalidade. iiue 

faz parte da realidade humana e seus projetos. 

•"9 Sartrc. J.-P-, O Ser e o Nada, p. 241 



3 4.1.1. O Problema do Conhecimento: A Temporalidadc 

Para o filósofo existencialista, o único método possível ao estudar a teinporalidade é 

abordando-a como uma totalidade. Mas para estudar o "ser" do i empo é necessário antes uma 

descrição pré-ontológica e fenomenológica do sentido das três dimensC>es tjue estiuUirain a 

temporaüdade; o passado, o presente e o futuro. Sartre interroga: Qual o ser de um ser 

passado? O que é o ser do presente? Que tipo de ser possui o porvir? 

Quanto ao passado, a teoria sobre a memória torna-se fundamental à pesi|uisa do 

Sartre, pois encerra uma pressuposição sobre o ser do passado. Quando se di/, ijue o "passado 

não c mais", parece que se diz que só o presente possui um ser. De fato o passado não importa, 

pois mesmo a titulo de recordação, as percepções que temos do que passou acontecem em ato, 

logo tudo é o "instante". Mas o fato é que o passado renasce por meio da lembrança e existe 

para nós no momento presente. Entretanto a imagem-recordação é passividade, pois o passado 

pode infestar o presente, mas não pode sê-lo; cabe ao presente ser o passado, pois é mediante o 

Para-si que o passado chega ao mundo. 

O fundamento do "ser" do passado está no presente e ambos estão ligados pelo teimo 

"era" termo permite que a!go.vty«, sem estar inteiramente no passado nem inteiramente no 

futuro mas permitindo um salto ontológico do presente em direção ao passado i\irtanlo o 

termo "era" é um modo de ser do passado pois permite di/er que "eu sou o meu i)assado"; 
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"O passado que sou, lenho Je sê-lo sem nenhuma possihihiiaJe <le não sê-/o. 

Assumo sua íoíal responsabiluiaüe como se pudesse moJifieá-lo. e, todavia, 

não posso ser outra coisa senão ele " '" 

Tal é o que Sartre chama de facticidade do passado, isto é, a contingência invulnerável 

do Em-si que tenho de ser, sem nenhuma possibilidade de não sê-lo. 

Contudo, o filósofo lembra que também não sou o passado na medida c|uc já fui, (|ue cu 

era O passado e o Em-si ultrapassado pelo presente que o fundamenta, mas não pode capturá- 

lo como sendo isso ou aquilo, mas somente à distância, como algo que já Ibi ou já acontecido 

Assim, a diferença fundamental entre passado e presente é que, enquanto este é o l*ara-si, 

aquele é o Em-si. 

Sobre o "presente", Sartre interroga: "A-Zc// presettte consiste em ser presente, rresente 

0 (fite?""' O presente não pode ser presente ao Em-si do passado. O presente só pode ser 

presente de acordo com a estrutura ontológica do Para-si, ou seja, "fazendo-se" ser O l'ara-si 

é presente ao "ser", na medida em que está intencionalmente dirigido para fora de si rnnui a 

esse "ser". Para Sartre é impossível captar o Presente cm forma de instante, pois o instante 

seria o momento em que o presente é, Mas o presente não e, porque ele é fuga A preseni,'a ao 

"ser" do presente é presença do Para-si, na medida que este não é. 

No caso do futuro, o filósofo acredita que devemos renunciar á idéia de ijue o futuro 

acontece em representação. Quando representamos aquilo que possivelmente está porvir ou 

aquilo que gostaríamos que acontecesse, o conteúdo de tal imagem é animado por uma 

intenção. Entretanto, para Sartre, representação e vontade são idolos inventados pelos 
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psicólogos. Não se deve assumir a vellia fórmula que diz que "o futuro é um agora que aiiula 

não c" pois dessa forma recairíamos na tentativa de fazer do futuro um lím-si O fuluio 

possível é aquilo que ainda não sou ou aquilo de que carece o Para-si. Mas, na relação entic o 

presente e o fijturo, o Para-si e a idealização do possível, não há limitação, pois, sendo um 

projeto possível, está para-além de qualquer coisa ou conhecimento. 

Sartre, ao interrogar sobre o ser do futuro, mostra-nos tjue somente através tlcssa 

dimensão temporal caracterizada pelo porvir teremos o verdadeiro significado da liberdade 

enquanto condenação: 

"O Para-si só pode ser problcmalicamctUc seu l-iiliiro. Pois ilele se tu lui 

separado por um Nada que ele é; em suma, è livre, e sua liberdade é o próprio 

limiíe de si mesmo. Ser livre ú eslar condenado a ser livre. Assim o lúilnro nào 

tem ser enquanto Futuro 

Após essa abordagem fenomenológica das três dimensões da temporalidade, que 

resumimos, Sartre acredita que seria possível tomar a temporalidade como totalidade Seu 

caminho foi o de uma definição ontológica, na qual o filósofo procurou demonstrar ijue o 

Para-si existe somente sob a forma temporal - já que o l*ara-si se temporaliza existindo , mas 

antes é necessário esclarecer que temporalidade é essa. 

Para Sartre, embora a temporalidade seja concebida no geral como indefinivel, é certo 

que a maioria concorda que ela é uma sucessão ou uma multiplicidade ordenada entre o antes 

Q o depois. À essa ordem fixa de uma temporalidade determinada Saitre denomina 
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temporaüdade estática, pois o antes e o depois se autodeteiiiíiiiam em mua ichtt^ão intcm;i 

Entretanto o tempo não e só isso, o filósofo considera importante examinai uma outia 

característica do tempo; aquela em que o tempo e tomado como uma unidade que se 

multiplica; a dinâmica temporal. 

Dois conceitos clássicos e importantes para o tema da "temporalidade" são lembrados 

pelo filósofo para mostrar alguns erros cometidos nas concepções sobre "o que é o liomem" 

os conceitos de duração e reflexão. 

O filósofo critica alguns argumentos que conceberam o homem como lím-si Paia ele 

não poderia haver um elemento permanente junto àquilo que muda. O lím-si, quando em 

relação com estruturas totalmente dinâmicas, como o tempo, nunca pode ser um permanente, 

ele também passa a ser movimento em direção a alguma coisa. 

Para Sartre escapamos da duração, na medida que consideramos o instante como uma 

realidade do Em-si, limitada por um presente sem ligação com o passado e o futuro Mas. se 

admitirmos a duração como um sucessão de totalidades temporais centradas no instante, este 

passa a ser uma realidade que pertence naturalmente ao Para-si, o qual é espontaneidade e 

liberdade. Portanto a totalidade temporal, assim como a totalidade do i'aia-si, nunca se acaba, 

pois é uma totalidade inapreensivel, que está sempre para além de si, visto i|ue o temjio da 

realidade humana e o tempo da consciência; 
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'''Mas, que relação pode exislir entre a temporaliihule (>ri};in(il e ti 

teniporahdade psíquica que encontro assim que me apreeinlo como 

durando?""^ 

Com a noção de "tempo da consciência", o outro conceito lembrado por Sai li e, a 

reflexão, passa a ser utilizado na sua argumentação, I'odemos di/er que a rellexào é o l\ua-si 

consciente de si mesmo porque, de fato, a consciência de duração é também a de uma 

consciência que dura. Uma duração psíquica pode constituir-se, assim, como objeto de uma 

reflexão pois, na medida em que a reflexão é conhecimento, e necessário iiue o rcHelido seja 

objeto para o reflexivo. O reflexo só existe enquanto remetido ao seu rellctidor porcjue, se o 

reflexo existisse como objeto, não seria qualificado como reílexo, mas conio F.m-si 

Ao reconhecermos a estrutura do Para-si e do F.m-si, reconhecemos a distância 

intransponível entre os dois como inerentes à essa própria estrutura Nesse sentido, a libenladc 

sartrcana só pode ser uma condenação. Será? 

3 4.2. Segunda Tentativa de um nexo entre o Em-si o o Para-si: O Belo 

Ao procurar um outro nexo possível entre o F.m-si e o Para-si, notamos que Sai Ire, na 

segunda parte de O Ser e o Nada, cita o belo como ponto privilegiado para tal possibilidade 

de conexão. 

Vimos que toda revelação positiva do Em-si é uma detenniiuição ontológica do l'ara-si 

como negatividade pois, se pensarmos no caráter espacial do Fni-si, tal extensão irá sugerir a 
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falta de extensão do Para-si. Mas, por outro lado, ao determinar o ser do Para-si como 

inacabado, o filósofo pensa que poderia haver uma fusào ideal, embora irreali/.ávcl, cniro o 

faltante e o faltado. 

Tal fusão irrcalizável deve aparecer como indica(;:ão transcendente de uma esliutura 

ideal do objeto que deve ser desvelado. Para Sartre a beleza representa o ideal ilcí muiulo 

"É o valor enquanto transcendência; é o que Jenotnínamo.s beleza. A heleza 

representa, portanto, um estado ideal do mundo, correlativo a uma realizai^ào 

do Para-si, em que a essência e a existência das coisas iriam desvelar-se como 

identidade a um ser que, nesse mesmo desvelar, fu/ulir-se-ia cotisi^^o luestiio na 

unidade absoluta do Lnt-si 

Para o filósofo a intuição estética que apreende um objeto ideal e iniaginário seria a 

chave para uma possível ligação do Píira-si e o Em-si. Contudo, tal fusão deve ser do maneira 

que o abstrato possa ser o fundamento do concreto e vice-versa, isto é, a existência, como ele 

jjiz "cm carne e osso" deve ser a essência, e a essência, por sua vez, deve produzir o concreto 

em plena riqueza. 

Assim, se tomarmos o Em-si como a "essência" procurada pelo Para-si, talvez 

possamos ver no romance "/I Náusea" a tão procurada união desses opostos, condenados pelo 

próprio autor no decorrer de O Ser e o Nada. Em A Náusea, as expeiiências ile Antoine 

Roquentin permitem essa ligação, tanto do lado provocado por uma sensação desagiadável de 

"ôo c asco, como e o caso da própria náusea, quanto do lado da emoção estética 
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Em uma passagem do romance, a curta duração de uma música revela a Km|uculii» ijiie 

algo pode existir fora do tempo. A negra canta e a música invade toda a sala com uma 

transparência metálica que esmaga e recusa todas as situações mundanas A meloilia está lmh 

outro tempo e lugar e com ela está Roquentin. Nesse momento mágico a personagem 

transcende o mundo do "Em-si"; 

"Sinlo latUa felicidade quando uma nc}^ra canta: que junáculos nào atinj^iria, 

se minha própria vida constHuisse a matéria da meUnlia 

Esse momento primoroso do romance/'l Náusea pode ser analisado, por exemplo, por 

meio das teorias sartreanas sobre emoção, em particular na obra lishoço de uma Teoria das 

j. fjjoções. Nessa obra a intenção de Sartre e definir o papel funcional da enioção e a sua 

natureza. A consciência, quando tomada pela emoção degrada-se e transfornia biuscamente o 

mundo determinado em que vivemos em um mundo mágico, existindo contudo uma 

reciprocidade entre mundo e consciência. Vejamos; 

'WoM.v appellerons emotion une chute brusque de Ia conscience dcnis le monde 

maf^ique. Ou si 1'on prefere, il y a emotion quand le monde des ustensiles s' 

évanouit hnisquement et que le monde ma^ique ap/xtrait à sa place 

1 'f- Sartrc. J.-P- ^ Náusea, p. 65 
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Nessa análise entendemos que, para Sartre, há uma estrutura existencial do inundo (luc 

é mágica e o filósofo define essa mágica como o espirito se arrastando enti e as coisas. 

Da mesma forma como acontece com a personagem Koquentin dc A Niíumui, tjuando 

vivemos emotivamente, as coisas nos penetram e nos ultrapassam por todos os lados, e uma 

transcendência que nos permite a intuição do absoluto. Nesse sentido pensamos c|ue, por 

intermédio de A Náusea, a arte em Sartre revela tanto o mundo do F.m-si como a piópiia 

natureza da consciência e consequentemente a concepção de liberdade elaborada pelo filósofo 

Contudo, mesmo percebendo essa possibilidade de união entie o lím-si e o l'aia-si 

mediante o belo, parece que Sartre ainda permanece na concepção que condena o l'ara-si Ao 

final da quarta parte de O Ser e o Nada, o Para-si, sendo fundamentalmente falia, é laml)éin 

desejo de Ser, logo o homem e fundamentalmente desejo de Ser Mas Ser o ciue,' Para Saitre o 

ideal de toda consciência seria fundamentar o seu Ser, tornar-se um l*,m-si-Para-si, ao sei a 

causa-de-si. Sartre chama a esse ideal absoluto de Deus. lintendemos, por esse hulo, jioKiue 

Sartre diz que o homem é fundamentalmente "desejo de ser l')cus". i^ortjue isso toma mais 

compreensível o projeto fundamental e ideal do homem que busca a perfeição 

A teoria sartreana do desejo é concebida para tentar provar que a realidade humana, 

pela qual a falta aparece no mundo, deve ser ela própria uma falta Para Saitre, basta a 

existência do desejo como fator humano para comprovar tal teoria O desejo c falia dc sei 

porque acha-se impregnado em seu ser mais íntimo pelo ser que deseja, revelando a existência 

da falta no ser da realidade humana, pois só desejamos aquilo que nos falta 

No caso do "belo", entretanto, Sartre diz que o desejo não pi)de ser dcfinidi) stimcntc 

em relação ao Em-si-causa-de-si ou apenas ao desejo de Ser. F.ntendemos assim (|ue o filósofo 
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entende que as três categorias que fazem parte da realidade humana, isto é. Ser, Tci e l-a/cr 

também do ponto de vista estético, sobretudo na relação do desejo com a libcidadc 

Analisemos primeiramente as categorias Ser e Fa/.er, O ideal está no i)lano ilo possível, 

enquanto que o real está no plano do necessário. Se, por exemplo, Adão náo tivesse colhido a 

maçã não seria Adão, mas um outro ser, pois Adão e aquele cjue pecou ao colhei o fiuto 

proibido Isso significa que o Adão real está rodeado de Adàos possíveis, pois a piópiia 

contingência de Adão identifica a sua liberdade e, portanto, os seus possíveis lim síntese, 

"Sou aquilo que Faço". Entretanto, se posso escolher livremente meus atos não posso deixai, 

contudo de escolhê-los. Estou fadado a escolher livremente e, por conscquC'iicia, a constluir 

de forma incessante meu Ser. Assim. 

"Dissemos que a liherilaüe nào é livre para não ser livre, e tjue não ê livre 

para não existir. Isso porque, com efeito, o fato Je não poJer não ser livre ê a 

facticidade da liberdade, e o fato de não poder não e.vislir t' a sua 

■ „ns 
contingência. 

Sartre começa a esclarecer o paradoxo da liberdade. Se o Ser do homem é a libeidade, 

clc encontra-se comprometido em seu Ser, ameaçado por seu Ser, descobrindo-se circundado 

por um estado de coisas que o leva a uma reação de defesa, fuga, ataijue ou suspensão de 

qualquer ato. A isso Sartre chama de liberdade em situação. 

"« Snrirc, J.-P-, ^ Ser e o Nada, p. 599 



102 

"Não há lihcrJacic semio cm sitiui<,-âo, c niio há sitiuK^ão a nào ser cm 

liberdade. A realidade humana encontra por unia parte rcststcncia c 

obstáculos que ela não criou, mas essas resistências c obstáculos só tem 

sentido tia e pela livre escolha que a realidade humana t' 

Há, contudo, diferentes estruturas para entendermos o c|iie o filósofo cliania de 

situação. Primeiro, a situação de Lugar. Meu lugar, definido pela ordem espacial, a|)rescnia 

uma realidade humana como no meio das coisas. Mas esse lugar que estou é uma rclaçHo Ao 

nascer ocupo um lugar, mas, ao mesmo tempo, sou responsável pelo lugar que ocupo. I lá uma 

conexão entre liberdade c facticidade. 

Segundo, eu existo também enquanto passado. Um passado irren>ediável, pois não 

posso atuar diretamente sobre ele. Entretanto, se penso aquilo que sou, também estou 

pensando em relação ao passado. Sou o ser mediante o qual o passado ven> ao immdo A 

significação do passado está estritamente ligada ao presente. 

Terceiro, devo considerar a situação que envolve meus arredores. Assim como ocupo 

um lugar e atuo sobre o presente, o que acontece ao meu redor também está constantemente 

em mudança. Tais mudanças podem envolver ou provocar modificações em meus projetos 

Por fim, como já vimos, encontro-me também em um mundo habitado i)elo Outro que, 

da mesma forma que eu, encontra-se também em situação. I-ogo, nesse primeiio momento da 

análise do Ser e Fazer, pertenço a um mundo habitado e reconheço os "limites" de minha 

liberdade. 

, 19 sarlrc. J.-P- ^ P- 
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Em uma segunda análise, Sartre aborda a relação entre as categorias " Ter" e "l-a/er da 

realidade humana. Utiliza da possibilidade de uma psicanálise existencial como método 

destinado a elucidar, de forma rigorosa e objetiva, o que uma pessoa é, e ainda o Ia/, com o 

exemplo do desejo, mas dessa vez como sentimento capaz de exprimir toda a realidade 

humana desde o desejo de comer e dormir até o desejo de criar unui obra de aile, lenta 

demonstrar que, se o desejo manifesta-se como carência ou falta de ser que busca uma causa- 

de-si ou fundamento, ele também pode ser um desejo relativo a um existente brulo ou cm 

outras palavras, relativo a um objeto de desejo. Nessa relação o l-azer torna-se um meio para 

Ter ou Possuir o objeto. 

Mesmo alguns fazeres que parecem dar-se de forma gratuita como. p exenipio, o 

esporte e a criação estética, na verdade buscam o direito a uma propriedade particulai No caso 

da arte não basta que tal quadro que tenho em mente exista simplesmcnie T.u desejo que cie 

exista por mim. O ideal dessa posse é manter o meu quadro como uma criação continua 

"Toda obra Je arte à um pensamento, uma 'ic/êia'; seus eiuiuleres sãt) 

nitidamente mentais, na medida em que ela nào passa de si}inificat,-ão. \ías. por 

outro lado, esta sif^nificaçâo, este pensamento (pie, em certo sentido, esta 

perpetuamente em ato, como se eu o formasse perpetuameiUe, como se uma 

mente - mente essa (pie seria minha mente concebesse tal pensamento sem 

, ,.120 
descanso 

120 Síirtrc, J.-P-, O Sere o Nada. p. 705-706 
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Na posse da obra de arte há, portanto, uma relação de emanação cnlre essa e a mciile 

do criador. Mas essa não é a única forma de apropriação mediante o desejo com tiiie Sai tie se 

preocupou. Como vimos, a outra forma, isto é, o conhecer, é o inverso do ijue acontece com a 

posse do objeto artístico. No conhecimento a consciência atrai o objeto para si, assimilaiulo-o 

As metáforas alimentares sobre o conhecimento sempre mostraram essa i)t)sse; "í \)iilwccr c 

comer com os olhos". Nesse sentido, como demonstrou l legel, o desejo destrói o seu objeto 

"O desejo não se satisfaria com meras pinturas lia madeira ({ue necessita ou 

com a pintura dos animais que anseia consumir. Po mesmo tnodo, o dese/o nào 

pode deixar o objeto siihsistir em sua liberdade, pois seu impulso o impele a 

suprimir faufhebenj totalmente esta autonomia e liberdade das coisas 

externas, e a mostrar cpte elas estão ai apetuis para serem tlestruidas e 

n I I 
utilizadas 

Segundo Hegei, o homem não mantém com a obra de aite uma relação liaseada no 

desejo. Nesse caso, entendemos porque Sartre diz que Ter é, antes de tudo. criar, |)ois o 

vinculo de propriedade, no caso da arte, é um vinculo de criação continua i'oitanto, na 

análise do Ter e Fazer por intermédio da arte, não se reconhece mais os limites circunstanciais 

da liberdade, porque o homem só encontra obstáculos para a sua liberdade na própiia 

liberdade. 

121 jicgcl. G.W.F, Cursos de Estética, vol. I, p. 57 
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"À posse é uma relação mágica: sou esses objetos tfue possuo, nuis tfui' funin 

Já fora, à minha frente; cu os crio como independentes Je mim; lupiilo ijue 

possuo sou eu fora üe mim, à parte c/e toda subjetividade, como um b.m-si (fue 

me escapa a cada instante e cuja criação perpetuo. \ías, precisamente ponjue 

sou sempre fora de mim, em outra parte, cotm) incomjyleto (jue se faz anuiu iar 

seu ser pelo que não c, cpuindo possuo me aliem) em favor do objeto possuido " 

122 

Nessa passagem pensamos que, com a arte, talvez seja possível coiijectiiiaimos uma 

relação entre o Para-si e o Em-si, mas privilegiando o í:m-si, isto é, o objeto estético Nesse 

sentido a tese sartreana com a qual iniciamos este capítulo ".-1 imaginação não é um poder 

c, acrescentado à consciência, à a consciência por inteiro na medida em que realiza 

a sua liherdadé"^^^ mostra-se como ideal aos nossos propósitos nesta disseita^Ao li o ciiie 

veremos no próximo capítulo. 

'22 Sarlrc. J.-P-, O Ser e o Nada, p. 722 72.1 
12.1 s,,rtrc, J.-r., O Imaginário, p. 242-243. 
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4° Capítulo 

A Fenomenologia da Imaginação como 

Fundamento para uma Liberdade Estética 

Sartre propôs na obra O Ser e o Naüa (lenibora não tenha desenvolvido jilenanaMUe 

esta intenção) a possibilidade de uma conexão do Para-si e o l-ni-si por intermédio da criai^ão 

ou contemplação artística. Seu objetivo, como conferimos na obra O Imai^inário, era o ile unui 

investigação em que prevalecesse uma postura do Para-si que não se desse puramente no 

âmbito de uma epistemologia clássica e alimentar, mas que acontecesse sobretudo no âmbito 

dc uma atitude de parceria frente ao Em-si. 

De fato, com a intencionalidade as coisas são visadas pela perspectiva da consciência, 

portanto são caracterizadas como inacabadas, dadas as várias possibilidades a (luc estão 

sujeitas quando tomadas por significações. Entretanto, isso não quer di/.er iiue as coisas não 

possam ser tomadas em um conceito que as designe. Mesmo em Sartre, liá sempie a 

possibilidade de superação da inesgotabilidade das perspectivas dadas à coisa Dizemos 

"mesmo em Sartre" porque, do ponto de vista existencialista, o reconhecimento é de (lue 

sempre há uma cisão radical que caracteriza a própria realidade 

Mas, conforme observamos na teoria do imaginário, o tllósofo sempre pretendeu un> 

relacionamento entre o objeto e a consciência (no caso da arte uma consciência que 

contempla) que não ficasse preso a ligações como identificação ou intelecção. mas ijue 

transcorresse por outro caminho. Sartre acredita que a única forma de união entre o Em-si e 
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Para-si é através do que ele chama de "sursis"'^' Todavia tal "siispciisflo" só poderá sor 

compreendida mediante suas teorias sobre o imaginário e liberdade no ànibito da aitc 

Na arte não é o Para-si que está condenado a perseguir o lun-si, buscando conliecei e 

conceituar o objeto, mas o objeto passa a ter a primazia sobre a consciC-ncia Nesse sentido 

pensamos que, por intermédio da obra de arte, Sartre nos oferece uma outra conceps;;"\o da 

liberdade; não apenas aquela da condenação, cm que o Para-si busca incessantemente o lün-si 

Segundo Sartre, o objeto estético está além do objeto pintado, esculpido ou nau ado No 

artigo O que c a lilcratura? o filósofo nos diz que, se Van Gogh apresenta-nos um campo ou 

um vaso de flores, seus quadros são como que janelas para um mundo líssa posse totnl do 

mundo só c possível porque o homem tem como tarefa essa incessante busca, poique está 

condenado a se entregar ao apelo que emerge da obra de arte, para revelar não objeto, mas a 

si próprio. 

Portanto, na relação consciência e objeto — se tal objeto for um objeto estético - a 

primazia não e mais do Para-si, que daria sentido ou significado as coisas, njas da piópiia ai te 

(desvelando a consciência. Assim, na criação e contemplação estética as posições se inveitcm 

obra no momento cm que é contemplada ou criada, passa a ser suprema, desvelando a 

consciência que a cria e contempla. Contudo, tal fusão invertida só poderia acontecer no plano 

do imaginário. 

124 r nítiilo r Construindo uma fenomenohf>ia da ImaainaçtV) (O l-'msi <• o I'lira-si da Onlolofiin Mirtnuinn} 
125 r 110 Sartrc di/: "ó a consciência dc ser irrcincdiavchuciuc ;kiuí1o que sempre fui: 'eui nusikiiso' ( "eu suisis" 

no original). O Ser e o Nada , p. 368-369 
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41 A Liberdade e a Imaginação vistas por intermédio da Arte cm Sartrc 

A consciência, enquanto consciência criadora, busca na arte a concicti/.aví^o cni 

imagens e representações de uma consciência artística que transcende o inatciial ícali/ando o 

imaginário Nesse sentido e, em se tratando da liberdade e da imaginavílo, a consciC'iicia 

intencional tem na arte o seu ponto essencial. 

Sartrc escreveu alguns textos especificos sobre a arte. Sào obras circunstanciais, obias 

de colaboração à arte em geral: livros, artigos sobre obras diversas, inlioiluçòcs a catálogos, 

prefácios de exposições e de livros, homenagens a autores e obras, etc,, nas cjuais expõe 

sempre suas idéias pessoais sobre a arte e a estética. Alguns desses artistas eram amigos de 

Sartre como é o caso do alemão Wols'^'* e do maestro Leibowitz'^^, o que dá aos seus aitigos 

m caráter íntimo e generoso. Outros, embora de uma época mais distante, como é o caso de 

Tintoretto'^^, aproximam-se do filósofo pelo lado libertário de suas obras Portanto há nesses 

■ os um entrelaçamento próprio do trabalho de Sartre com a obra daquele aitista, sobietudo 3.1 1*0 

no ^ " imaginário. 

Como sabemos, as análises sartreanas sobre as obras de arte encontrani-se piecedidas 

onologicamente da teoria do imaginário. Nessa obra Sartre dedicou ao fim da eonclusáo uma 

rte sobre a obra de arte, em que a apreensão do objeto estético se dá em uma teoiia da 

•onscicncia imaginante. Contudo, pensando em todas as formas as quais Saitrc usufiui das 

<;pus trabalhos filosóficos e literários, alguns pontos devem ser consideiados (talvez, artes eni - 

mo premissas) para nosso objetivo de uma interpretação estética da liberdade 

126 pinior c fotógrafo alcmilo (1913-1951) 
j p o Artista e a sua Consciência in SitiuiçÕcs IV. rrcfiicio pani o li\ro tio iiiacstio Ucini 

Ed. Dcí-Archc. Paris. 1950 
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George Bauer'^^ no seu artigo sobre a estética de Sartre, destaca quatro aspecti>s 

fundamentais vislumbrados no conjunto das obras do filósofo. Seguindo a sugcstAo de iiauci, 

procuramos observar em algumas obras de Sartre tais aspectos. 

Em primeiro lugar, observamos em seus ensaios e romances literários, a exemplo de () 

Muro, A Náusea, Os caminhos da Liberdade, uma atenção ao pastoso, ao pegajoso, ao 

molhado. São raízes de castanheiro, suor ou esperma, objetos eleitos pelo autor pai a revelai em 

experiências existenciais. 

Em A Náusea, por exemplo, Roquentin percebe a própria existência mediante contato 

com os objetos, um contato viscoso, obsceno, porque a existência não é algo ijue se possa 

compreender de longe. As imagens com as quais Sartre nos aproxima do liciói do romance, 

funcionam como verdadeiras obras de arte, no sentido de que essas têm de nos invadir 

bruscamente em uma união substancial entre consciência e objeto. Ao relatar a experiência de 

Roquentin com a raiz de castanheiro, Sartre apresenta essa relação, pois nesse contato 

consciência e coisa, Roquentin sente o estômago embrulhado e tudo se póe a Ilutuar, mas ele 

não apenas sente a náusea, ele é a náusea; ele não apenas percebe a raiz de castanheiro, ele é a 

raiz de castanheiro. 

Em O Muro, a cena em que a personagem principal do conto, F.rosirato, ilescieve os 

pedestres também pode ser comparada a belas imagens surrealistas; 

"E preciso ver os homens do alto. Eu apagava a ht: e me punha à lanela. EJes 

não supunham, ahsohitamente, que al}^UL'm, pudesse ohservá-los de cima. I.le.s 

cuidam da fachada, às vezes dos fundos, mas iodos os efeitos sào calculados 

Tintoretto, pintor italiano (1518-1594). Seu \crdadciro nome era Jacopo Robiisti O ajKliclo hcrtlon do ixn ((nc 
. mil (inturciro. 

i^^B'Uicr George, Ksthctiques dc Sartre in lassais sur Sartre, p 
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para espectadores de um metro e setenta. (Jnem jamais rcPetiu sohrc o formato 

de um chapéu-coco visto do sexto andar? Eles nào pensam em ilcfetuler os 

ombros e os crânios com cores vivas e tecidos vistosos, não sabem combater 

esse grande inimigo do Humano: a perspectiva de alto para baixo, b'.u me 

debruçava e começava a rir; afinal, onde estava e.\sa f(uno.\a "i>osiçào ereta" 

de que eram tão orgulhosos? Esmagavam-se contra a calçaila e duas longas 

pernas meios rastejantes saiam-lhes de sob os (mibros.' 

Em segundo lugar, há outra coisa a observar na estética de Saitre; os ailistas Os 

escritos dc Sartre sobre a arte são quase todos reflexões sobre o traballio de artistas Tais 

reflexões não possuem o método de uma análise racional, mas antes uma intcipieta(,'Ao 

bastante pessoal de um simples espectador embebido pelo prazer estético Mas podcnn)s 

perceber que Sartre, ao analisar as obras desses artistas, interpreta-as seguindo as opiniões já 

traçadas na sua filosofia. Assim os artistas vistos por Sartre apresentam nas suas ciia^ões uma 

técnica ou uma criação especifica que, contudo, não comportam certezas ou acabanientos, A 

arte transforma-se assim em um jogo interminável, cm uma busca impossível Tal conui 

acontece na concepção da liberdade sartreana. 

Pensamos que tal concepção da liberdade também pode ser analisada nas obras dc 

Tintoretto. No texto Os Seqüestrados de J eneza, o autor interroga a lelação entie a libeiilatle e 

a condição social do artista e da arte. A grande questão existencial _ não impoita conio 

homem é possível, mas como sua arte pode existir - é colocada por Sartre jnii meio da obra 

niais importante dc Tintoretto, Saint Marc Sauvant I'Esclave (Anexo 1 - l-igura 1) Nesse 
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quadro o filósofo vê a possibilidade de, mediante a arte, o homem negar o seu destino, assim 

como aconteceu na vida do pintor, que escapou do seu destino de tintuieiio, tomando-se um 

dos pintores mais cobiçados da sua época. Sartre analisa o artista e a sua consciência por 

intermédio da sua obra. Vejamos: 

"/I sua vida é a história cIc um arrivisla ilcvortu/o pelo nnuio; 

alegremente, decididamente por uma ofensiva hem conduzida e, depois por um 

rude golpe em 15-íS, o ritmo precipita-se e torna-se louco, é o inferno: .Ituopo 

bater-se-á até a morte, mas ele sabe que não vai ganhar. Arrivismo e (Uigiislia: 

eis as duas maiores víboras. Se realmente as queremos conhecer, aproximemo 

nos e olhemo-las"'^'. 

Sartre considera o quadro Saint Marc Sauvant I'l'lsclave, que Tinloietto piiila ao .H) 

anos (1548), uma obra onde o artista se põe inteiramente. Ú um ano significativo na vida do 

artista, porque ele passa a ser dominado pelo desespero e pela raiva. Assim Tintoiello inocma 

produzir incessantemente e esmagar os concorrentes mediante o grande de númeio de obias 

pintadas e estratégias mercadológicas, como telas a preço de custo e doaçòes 

Portanto, no caso do artigo dedicado a Tintoretto, Os .seqüestrados de 1'eneza, os 

comentários de Sartre sobre a arte não se restringem à obra em si, mas ao artista e à sua 

história. Há nesse entrelaçamento entre o filósofo, o artista e a obra uma experiência critica e 

libertária que transcende o tempo. Para Sartre, Tintoretto é o protótipo do inventor subversivo, 

o fora-da-lci, indesejável na sua própria cidade, que contraria toda uma época, ao liciuidar suas 

,3, gjjrtrc J.P-, O Seqüestrado de Veneza, Siliiaç()es I\', p. 261. 
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obras e ensinar seu oficio a sua filha, pois não podia esperar pelo lllho honicm Dc Inlo, por 

intermédio de Sartre, encontramos um artista que à sua época ultrapassou e atoiincniou seus 

concidadãos, assim como sua obra hoje ultrapassa o espectador ganhando a |)osteriil;nlc 

Em terceiro lugar, Sartre destaca muitas vezes a própria "materialidade" das ohi;is dc 

arte Assim, o filósofo não analisa a obra de Tintoretto somente pelo viés óbvio da imagem 

que representa o escravo que sai da sua condição existencial, mas também pelo jogo de lu/.cs c 

sombras que se misturam fazendo da própria matéria da obra o elemento da liheidade Mesmo 

analisada apenas por meio da técnica de utilização do material da pintura. ;» arte de Tintoretto 

avança no seu tempo porque, segundo Sartre, suas pinturas proporcionam a dimensão só 

concebida pelas esculturas, uma densidade material que ultrapassa a dimensão do ciuadro 

Da mesma forma, em Alberto Giacometti'^^, a "distância" que ele consegue sugerir em 

suas obras, tanto na pintura como na escultura, testemunha a estranha paralisia (lue se apodera 

do artista diante do seu semelhante, um misto de espanto e temor, adnuração e respeito Sai ire, 

ao comentar duas obras de Giacometti, Ancííc e Pic^o (Anexo 1 l-iguras 2 e 3), piocura 

niostrar como seria o trabalho prático do artista conforme suas intenções: 

"Lírico quando faz escultura, Giaconiclli torna-se objetivo quando pinta: tenta 

fixar os traços de Anette e de Die^o tal como eles a/)arecem num quarto vazio, 

no seu atelier deserto . 

Para Sartre, Giacometti é sempre o mesmo e mantém a mesma relação com quaU|uer 

criação. Nas duas formas de manifestação artística, pintura e escultura, os resultados são 

132 /^ibcrlo Giacometti, Pintor c escultor suíço (19()l-l%f)) 
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semelhantes porque, mesmo no caso das esculturas, ele enquadra as suas peisonagcns, qiio 

conservam em relação a nós, espectadores, uma distância imaginária As cscultuias vivoin cm 

espaços fechados impostos pela distância, como em um va/io pre-fabricado A tudo isso 

Sartre indaga. "E afinal, que é esse vazio enquadrado e pov<Hido senào um quadnt'^ 

Quanto a André Masson'^', Sartre diz que o pintor quer animar a sua pintura, ijucr 

pintar o tempo (Anexo 1 - Figura 4). Entretanto, na sua intenção cie confunde os fins e os 

meios e o resultado é o absoluto. Ao tentar projetar a transcendência do honjcni, com as coies 

e as relações de forma, o artista vai além e o homem torna-se meio 

"Se o homem ocupa seus quadros e as suas }ira\'uras, i' que ele vê a natureza 

através do homem, os raios que rasgam os seus quadros exprimem a escolha 

inicial que este artista dionisíaco fez de si próprio, a sua recusa de se arrancar 

ao universo para contemplar do alto de qualquer céu. a sua vontade de 

mergulhar no coração do ser e de pintar a agitação que o seu meryullio 

provocou no mundo " 

O homem passa a ser na verdade o mediador para o artista ver as coisas, como un> 

espelho que reflete as coisas, deformando-as. 

Pelas obras de Masson, Sartre também vai em direção à pintuia abstrata A cjucstão 

principal é justamente a de que tal arte permite precisamente desfa/.er de uma só vez a questão 

do conteúdo da pintura. No lugar do prosaismo das pinturas clássicas com seus motivos, temas 

,33 gjjrtrc Pinturas de Giacometíi, Situações IIp. ."^02 
, 34 ç!jrtrc Pinturas de Giacometti, Situações 11'. p. .102 

13' Pintor Francês (1896-1987) 
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paisagens, surgem as massas disformes. Portanto, em Masson também leriamos o voidadciio 

retorno da matéria. 

De fato, vemos em Sartre um grande esforço ao tentar revelar a ai te ali avés da sua 

tcrialidade Seus trabalhos, que precedem seus artigos sobre a arte, mostram nuiilo bem 

ssa preocupação. Por exemplo, na sua teoria sobre a imagem'" , quando Saiire descrevo 

as obras de arte, ele expõe que um dos grandes problemas sobre a imagem é justamente 

materialização que fazemos das imagens. A imagem considerada como po.ssuuhra de um 

niílo sensível, material, c identificada à percepção, enquanto a imagem possuidoia de um 

nteúdo imaginário serve para decifrar, explicar, compreender por ser dotada de signincação 

Em quarto lugar, merece um destaque entre as idéias de SaUre sobre estética a ciitica 

desenvolve sobre o papel da arte na transformação do mundo. Se a arte apresenta uma 

'cdade que o artista desaprova, e porque revela um lado negativo a con>bater. A ai te nesse 

' também a transformação do mundo, ao atender às novas exigências. 

O melhor exemplo para essa estética talvez possa ser encontrado em rintoiettn, 

como vimos, representa para Sartre o protótipo do criador subveisivo Suas obias são 

Ictas de significados primordiais que ultrapassam o seu tempo e criticam sua época 

tudo também veremos em Sartre oulios representanles dessa estética I* o caso, poi 

mpio de Giacometti, Wols e André Masson, Comentando a obra de (iiacomelti, Sai tie 

mostra: 

"Não é necessário olhar por lon^o tempo o rosto aiitcJiluviain) </i' (lim imwtli 

para adivinhar seu orgulho e sua vontade de se situar no uúcio tio mnndtf. i Je 
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faz pouco caso da cultura e não crê no progresso, mais ainda do /)ro}^n'sso nas 

belas ar/es, ele não se jul^a mais avançado cpw seus contemporâneos de 

eleições, o hotnetn de Klysies, o Homem de Ahamira 

Giacometti apresenta seus personagens de gesso em uma distância absoluta, na i|iial a 

estátua emerge totalmente livre e independente do mundo real. Hssa liberdade, percebida nas 

obras do artista, revela para Sartre ao mesmo tempo que um possivel alastanjcnto do ailista do 

fniindo que o cerca, uma consciência de um poder sem limites e sem rcstri(;òes, algo como a 

rópria concepção da liberdade existencial, total e absoluta. Vejamos: 

"Ele cria suas figuras a dez, vinte passos, e o que você faz, ela pernnmeee. Pe 

uma vez veja lá que há o síilto no irreal, pois sua relação com a lule não 

depende mais da sua relação com o hUKo de gesso: a arte t' liberdade' 

Também em Wols (Anexo 1 - Figura 5 ) as pinturas, os desenhos, as fotos possuoin o 

áxit"^ de interpenetração entre a vida do jovem artista e tudo o que ele teme Para Sai Ire, o 

rtista carrega a sua obra, seja agarrado à sua gairafa ou ao seu alforje Wols, ao abiii seu 

ir rir tirava de lá palavras copiadas dos livros, uma mistura de coisas, figuras, objetos ijue 

ra ele representavam o homem. Essa é a sua obra. Sailre menciona uma conversa que leve 

t;üi» ^ artista. 

137 Cnrirc J.P-. o Iniof^inàrio, Concliis.10 
J -P yl Recherche de Absolut in Situations III, p. 28V Sartre, " ^ jiecherche ile Absolut in Situations II], p. 299 

13^ Sartre. » 



I Io 

''Cilou-me ele uma vez: 'Os objetos... tocum-me, é insuportável, tenho medo de 

entrar em contato com eles' Pouco importa a(pii o (/ue as palavras st^nifu am 

para mim: o que ele quer dizer é que os objetos o tocam porque ele tem medo 

de tocar neles. Eles são ele próprio fora dele . 

Wols, ao SC ver como incorporado dc forma tão substancial a um inundo sujo c 

inóspito, denuncia sua visão do próprio mundo. 

Da mesma forma, o artigo sobre o pintor surrealista francês André Masson nioslia un> 

rtisia Que não representa uma corrente ou uma época. 1£ lambén» um arlisla maiginal 

.undo Sartre, os desenhos de Masson são traçados para dar adeus a toda uma núiologia. li 

orno se o pintor jogasse com a obra, inventado a figura através da iniciprctavAo c 

ubmetendo-a à interpretação. Talvez, pensa Sartre, seja por isso que nào aja uma adcsAo do 

• tnr IO simbolismo porque, ao mesmo tempo que traça sua obra, dccilVa-a cm um único pifíioi <* 

iTiüvinientü. 

2 ^ como Principal Fundamento da Estética sartrcana 

Além dos aspectos levantado por Bauer em seu ensaio que analisa as obias dc Saitic, 

jisamos que na obra O Imagmário encontramos o ponto fundamental da estética saitrcana 

jsj exploração de uma liberdade imaginária, o filósofo considera as possibilidailcs 

otáveis do objeto estético. Diante dessa exploração, acreditamos cjue na teiiiia da 

^ I -P Dedos e não-dedos. Situações IV, p.361 Coincidência com Roínionlin (ic .1 Sáuscn} Som diiN ida |40 
' Ar- Wols poderia ser percebido cm Roqucntin. 

^uito ac 
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'íTjaginação o principal em uma obra de arte não está nem no artista nem na obra, mas no 

espectador. Sartrc também, cm muitos dc seus textos sobre a arte, interroga o ijue a lilosofia 

ma de contemplação estética, pois a obra existe para ser vista. Assim, o filósolb m)s tenta 

colocar diretamente diante da obra de arte. 

De fato, Sartre procurou aproximar a obra de arte e a imaginaçSi^ do espcctailiir 

f davia sendo ele próprio um espectador e, como observamos, muitas ve/.es apaixonado 

Ias obras seus escritos estão como que "etiibaraçados" por suas teorias e vivências 

anteriores, sobretudo sobre a teoria do imaginário. 

Devemos assim tentar traçar os passos que o nosso autor trilluni e, ao mesmo tempo. 

• har sem esquecer a emoção estética que as obras nos proporcionam lím lesunio, carnirina 

mos indicar algumas teorias das quais Sartre lança mão nos seus escritos sobre a arte, mas 

ernos sobretudo abordar o grande papel da imaginação na correlação sujeito e objeto ou, 

• especificamente, na correlação espectador/criador e a representação aitistica 

Na relação entre o imaginário e as obras de arte, a questão do sujeito parece evidente, 

uma obra de arte, assim como qualquer outro objeto, é em primeiro momento um objeto 
já 

qrcce a uma consciência que a constitui. Todavia, arte e intaginação implicam un\a 
quc ap«'^ 

- transcendental da consciência porque, para Sartre, um quadro, uma escultuia são 

manifestações, mas são também os lugares da imaginação e di> sonho primeiro 

George Bauer também percebeu muito bem no artigo blsthctujncs t/e Scirltr a relação 

entre consciência e objeto, ao comentar sobre a perturbação (|ue sentimos no 
que se a-i 

diálogo com o objeto artístico: 
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"I/invcslissemcnt Jam I'arle nc sc pent plus contprcnJrc en icrmcs ilc 

dialogue cnlre Sujei et le MonJe: tous poles se irouvant mis hots cle l irriiii: ne 

reste qu'une passion Je Jéclassé, aux liens oh/ect/s Pint mints, presnuc 

impercepiihles" 

Assim a consciência projeta uma atenção ao vazio, àquilo que falta e sc pioloiiv;a ao 

1 ge produzindo toda a beleza inarrável da imagem além da figuração, lí o espectador 

ndo as vezes de autor/criador que completa a obra de arte. Tudo isso se contrapòe a uma 

tradicional do criador; a figura do artista se mostrando na sua singularidade, no seu 

isolamento mesmo. 

Portanto, diante de tal concepção da relação sujeito-obra, a representação é apreciada 

todos os seus elementos figurativos e materiais, mas ultrapassando o projeto estiito da 

ia A imagem torna-se assim afetividade, projetando e recuperando afetos pessoais. 

. • ' s mas em transcendência. Em suma, transforma-se em um simulacro paia onde o 

dor e o observador se reencontram desmaterializados. 

artigo O pintor sem privilégios'*', Sartre, ao comentar sobre o cineasta 

L.apoujade'", diz o seguinte: 

"se tivesse Je haver um momento, nem (fiie fosse ao longo Je uma muito 

JemoraJa investigação, em cpte resumíssemos a obra niim único Jos nossos 

J P Esthétiques de Sartre, p. 233 ,4. Sarirc^íJ;' 

'43 Lapoujadc. pintor, cineasta c escritor francês (1921-1993) 
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olhares o objeto reduzir-se-ia à mui inerte visibiliJade, ci Beleza apa^^ar-se-ia e 

ficaria apenas o mero atrativo 

Na mesma direção, cm O Imagmàrio, Sartrc aiiiclui que seria iiiconecbivcl iiin;i bcle/a 

através do real, pois o belo precisa sempre da imaginação. Mas, uma representação não apenas ai 

manifestação sensível e material de um conteúdo? Para Sartrc, a própria lepresentação 
seria a 

' a imauinação. Se a pintura surge de uma conscitMicia criadora, c porque tal projeto está ° 

passa os meios, isto e, a pintura enquanto matéria c forma. Na pintura o belo não é 

r, niie se aoresenta no plano, mas nas duas dimensões uma visível e outra secreta sornente o que » ^ 

Ainda no artigo O Pintor sem Privilé^^ios, Sartrc comenta que, inieli/.mentc na sua 

ainda os bons sentimentos pendem para o acadcmicismo, pretendendo uma época, 

nicação fácil para o espectador, pois é necessário que o público decifre a mensagem da 

0 r iüin a beleza viva está fadada aos estaleiros, enquanto a beleza morta, de esciita 
obra i'or 

1 fica à mostra para ser investigada facilmente. Para o filósofo, entretanto, a verdadeira 

' beleza viva apresentada em uma obra da qual nos libertemos das forn>as exteriores, jjgleza e a 

esmo tempo cm que sentimos a delicadeza c a cncarnação do próprio instante ila 

^templação. Tal são as obras de Lapoujade. 

"É a mais recente etapa de um lon^o caminho, llá anos (fiic descobrimos nas 

suas telas os nus, os pares, as multidões, que se impõem ao seu pincel. I V/a/;/ 

seus adolescentes: nada lhes falta. No entanto, as carnes perderam essa ytinya 

que são os contornos imitados de um corpo. No entanto não .\e aproveitam 
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disso para se espalharem pelos quatro cantos c/a tela. (\)ntonios, volumes, 

massas, efeitos de perspectivas: então não era necessário tudo isso pant nos 

por diante de um corpo nu ? Evidentemente, não. 

Portanto, se é possível falarmos de uma estética em Sartre ou talvez apenas de uma 

/-í5o entre arte e filosofia, a sua importância está primordialmente no rompiniento de un» rcwv 

55Ível compromisso da arte, ou o engajamento. E, no entanto, a grande aite em Sai tie 

ostra um profundo engajamento porque, para o filósofo, o único compromisso i|ue aite ileve 

ter é com a liberdade. 

O filósofo também nos alerta sobre um outro aspecto importante na lelavíio eiitie 

Avtáe e arte No campo da música, Sartre diz que a música instrumental, ao lecoiiliecer 

em si mesmo os limites, manifesta a liberdade e pode ser considerada uma aite ikIo apenas. 

'fícante. Algumas pessoas podem até falar de "linguagem musical", mas a "fiase musical" 

designa objeto algum porque é ela própria o objeto. A palavra é c|ue especifica Só havei ia 

rnmisso musical, se a música fosse um comentário verbal. Há, contudo, na música, o 
cotnp^ 

às palavras. Mas a comparação poética não está na música, mas na relação dessa ct>m ^ecursf « y 

Além disso, se o objeto sonoro toma-se comprometido, não é devido aos sentimentos 
a let» 

compositor, mas apenas aos daquele que ouve, sem referência ao ailista, seus desespeios, 

audade, ou seja, o espectador/ouvinte da música é que se relaciona com a obra 
sua ^ 

ficando e sendo identificado, 
iclent""^'' 

por isso, no que se refere à sua teoria da imaginação e aos seus textos sobie a aite, 

Q não se prende apenas aos significados da arte nem a um projeto global ilo aitista. mas 
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rincipalmenle aquilo que nós, espectadores, podemos tirar da ai1e, seja ua tbrina. matéiia mi 

vcs da imaginação. As artes plásticas e sobretudo a pintura são privilegiadas nesse ponto 

Io filósofo. Talvez porque os quadros vistos por Sartre dão lugar a niemoiáveis desciivi'ies 

fcnomcnológicas. 

Os quadros visto por Sartre apresentam uma materialidade mais foi te pc)U|iie 

• nam tanto a análise sobre a técnica como a imaginação do espectador Pensanios que o 

nio acontece na literatura, pois quando lemos, tanto a técnica ou estilo do esciiloi nos 

como a própria história com a qual imaginamos cada cena e cada personagem 

Dessa forma, referindo-se à liberdade e ao engajamento na arte. Saitre sempie 

distinguir o sentido da significação. Um objeto é significante, quando se visa atiavés 

outro objeto, é, portanto, meio. Nesse caso, o espírito não presta atenção no signi> em 

'issa-o em direção à coisa significada. O sentido, pelo contrário, não se distingue do 
Li SI, 

e é tanto mais evidente quanto mais atenção damos à coisa que ele habita l)i/.-se ijue objeto 

b'eto tem sentido, quando encarna a realidade que ele ultrapassa, mas que não podemiis 

seu sentido fora dele. Assim, sua infinidade não nos permite exprimi-lo adequailameiite 
atingi'" 

^ nenhum sistema de signos. Por exemplo. 

^ "Poderei dizer que o sorriso de Gioconda não quer dizer luidii, nui.s (jue tem 

um sentido: por seu intermédio realiza-se a estranha mistura de misticismo e 

de naturalismo, de evidência e de mistério (fue caracteriza o íienascimento"'^'' 

Trata-se portanto, sempre de uma totalidade, seja de uma pessoa, de uma época ou de 

^3 condição humana. 

Artista e sua Consciência, Situações IV. P. 27 
,46 sartrc. i - ' 
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Em O imaginário, Sartre mostra que a palavra pode de fato representar toila uma 

1'dadc Por exemplo se digo a palavra 'Renascimento' posso imediatamente ver o Davi de 

helangelo''*^. Mas a obra "Davi" não é o Renascitiiento, mas apenas uma apreensAo 

•rnboliza"te que confere à obra o sentido do Renascimento. 

O texto mais esclarecedor do filósofo sobre essa questão do sentido e significado é um 

ublicado em 1947: O que é a LHercUura?^^^. Nesse texto o autor distingue a tarefa do 

/ oeta e a do escritor, isto é, o papel da poesia e da prosa. Na prosa a palavra é disciiiso 

meia e transforma a realidade, então, na medida que se fala, a a(;ão de falar já está 
que 

etida falar sobre alguma coisa é compromissar-se. Mas no caso da arte as palavias 

. .Kadas como um fim em si. 

Sartre comenta que, para o artista, a cor, o ramo, o barulho da colher no piies são 

m 
cm grau supremo. A cor-objeto, por exemplo, transpõe a tela transformando-a e coisas c 

ííinário Portanto o artista não considera as cores e os sons como uma lini;uagem 
abjeto itnay 

"O rasgão amarelo do céu por cima ilc (lõlgoía nào foi cscolhulo por 

Tiníorelío para significar a angústia, nem para a provocar; t' angíislia c, ao 

mesmo tempo, céu atnarelo. Não 'é céu Je angústia' ou 'céu angustiado'. E 

uma angústia coisificada, ou seja, empastada pelas qualtdailes próprias das 

coisas. Da mesma forma uma meloclia. Se disser (pie t' alegre on triste estará 

sempre para além de tudo o que se possa dizer dela. Nào porque o artista tenha 

paixões mais ricas e variadas, mas porque suas paixões, que estào na origem 

do tema inventado, ao incorporarem-se nas notas, sofrenuu iiiua 
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Iransiíbsíanciação e uma üefíraJaçâo. Um y,rilt) lic lior c snuil (hi dor <///«• 

provoca, mas um canto de dor é simultaneamente a própria dor e outra coisa 

diferente da dor 

O filósofo existencialista, ao expor os pintores c suas obras, procura relacionar nAo 

ap cnas as referências evidentes, mas aquilo que falta, o inesgotável com todas as suas 

c«iibilidades, em um jogo interminável. Tal é a concepção da liberdade cxislencial, uma poSi»'^ ' 

j*t)erdade em suspenso e que não comporta a certeza ou os determinismos Mas a arte também 

presenta, principalmente quando tomada sobre o viés da imaginação, a liberdade absoluta 

^rque, para Sartre, no dominio do imaginário podemos criar o que quisermos 

A obra de arte, portanto, é o lugar privilegiado da imaginação e do sonho ciuo 

contecem tanto no momento da criação quanto no momento da contemplação estética Nesse 

^ntido, a arte, vista por Sartre, traduz sua verdadeira concepção de liberdade, atjucla ao 

^esr"0 tempo existencial e absoluta. 

J.-P, ^ " Literatura?. Situações II 
&irtrc, J P-, ^ " 1'itcraíura?. Situações II p. 59-60. 
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Conclusão 

Ao contrário da maioria dos filósofos que estudamos, Sailre ao i|ue paiecc pelas 

fides biografias que lemos a seu respeito, é um filósofo condenado. líinboia tenliainos lidii 

l^rcve contato com um grupo de estudos sartreanos da USP, fomos levados a pensar ijue na 
um 

rnai 
iít acadêmica Sartre é um pensador sem muita relevância. I laja visto o centenário de seu 

- mcnto cm junho de 2005 passado quase em branco. 

Em um resumo geral sobre o pensamento de Sartre, deparamos com comentadoies c|ue 

- m as obras do filósofo, buscando elementos e uma estnitura que favorevam c propiciem 

irielhor compreensão das obras estudadas. Contudo, deparamos também com duias 

• íís direcionadas à filosofia de Sartre. Talvez seja esse o preço que se pague pela fama 

Ar^ ainda se vive. A maioria dessas criticas ferrenhas são de um tempo em que o filósofo quango ^ 

da vivo e gozava dc muito prestígio, não apenas como filósofo, mas como escritor e a.1^ 

ac 

'Sta político. Bernard-Henri Lévy, secretário do filósofo nos seus últimos anos de viila, cita 

biografia sobre Sartre que Raymond Queneau " atribuiu o sucesso de O Ser c o Nada 
150 

cr»hrft >anre tiue i\aviinjiiu v^uciicaii 
sua 

fato dessa obra pesar exatamente um quilo e servir de contrapeso nos armazéns'^' O 

Lévv filósofo do sujeito, ultrapassado, dualista, características estas que 

riam o primeiro momento da sua filosofia. Justamente essa primeira fase dc Sartre que 

os por tomar nessa dissertação. Mas Levy procura fazer justiça a tais condenaçócs 

É fato que há um dualismo entre consciência e coisa, tendo Sarlie "gloiificailo" a 

•ência como que desvinculada do mundo'". Mas lembra Levy que, se tomarmos os 

lextos de Sartre e algumas nuanças na sua obra principal, vemos que Sai ti e é humanista 
o""""® 

nd Oucncau (1903-1976), escritor surrealista francês 
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no sentido de valorizar o homem e sua consciência, mas lambem é materialista pou|iie 

tabclece que e somente através da coisa que encontramos o inesgotável c a vcidaileiia 

afiscendência, como pudemos expor principalmente nas passagens em iiue Sai tie nos fala 

sobre a obra de arte. 

Lévy, assim como outros comentadores e interlocutores de Sartre, reconhece ipie o 

do filósofo não pode ser tomado apenas com a leitura de O Ser c o NiuUt Dai 

^■7 as críticas referentes a estrutura, argumentação e conclusão de sua obra principal talvez 

Sabemos que cm O Ser e o Nada o filósofo não conseguiu de fato a união do cm lím- 

t para-si, anunciado como seu objetivo na obra. Entretanto, ele revela alguns caminhos 
si ^ 

r\\ic tal união seria possível, como expomos através da sua teoria do imaginário e algumas crr» M" 

p^ggagens em que fala do "belo"'". 

De fato, os aspectos fundamentais da ontologia sartreana estão cm O Ser «• o Ntnla. 

aue essa obra apresentou a visão prioritária da concepção de libeidatle em Sai tie, 

ic nela encontramos os elementos centrais de sua filosofia como ação. situação e 

nsabilidade, que se desmembraram em outros conceitos saitieanos como má-fé. 
f-eSp" 

'<~ídade temporalidade e contingência. 

A intenção do filósofo nessa obra era de uma ontologia, sendo o método utili/ado a 

enologia existencial. Contudo fcnomenologia e ontologia se confundem na obia Se 

rrnos uma leitura progressiva de O Ser e o NaJa perceberemos que o filósofo traça um 

fCÍlOÍ" 

m 

inho que parte de uma ontologia da consciência e termina em uma fcnomenologia da ação 

1 leitura não traduz a intenção do filósofo, se pensarmos em uma concepção mais 
Vias tai 

—  Bcrnard-Hcnri, O Século de Sartre, p, 45 
i5> sublinluunos no capítulo 1, itcin 1.2. O Em-si e o Para-si üa Ontohnia Surtraiiui. p 2^ 
152 3 item 3.6. Segunda Tentativa de um nexo antológico entre o l\m-si e o Parn-si: o Helo. p 
1*3 cap' 
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lexa da liberdade em Sartre, mesmo porque uma leitura progressiva dc O Ser c o Niuln, 

' rnifica uma partida do simples ao complexo. Se no inicio de i) Ser c o Nmht Sai tie 
lão 

te vincular o Para-si e o Em-si, é somente na teoria do imaginário, obra anieiior, ciuc 

tal ílisão e mesmo assim cm raros momentos em que tala da arte -ncontrani"» 

Entendemos que em O Ser e o Nada o filósofo percoireu um caminho cnlie a 

* "ncia humana, isto c, o nada (neant) c o ser ou a coisidade (ctre) Mas, ao Ia/cr da 

* "ncia um "nada", expulsando todo e qualquer conteúdo da consciC'ncia, ele le/. nascei 

sua concepção do que seja "liberdade", mas da própria esscMicia do ser humano 
lão so a 

constante no pensamento sartreano, que a única 
^ssíí^' pensamos, e isso demonstrou ser uma 

J'eire da liberdade é a própria liberdade. 

Nesse sentido, destacamos que somente na obra O ser e o NcuJa Sai ire investigou o 

A consciência" , isto e, uma ontologia da consciência, que somente se toma uma taicfa 

1 <íe entendermos a realidade humana. Sartre tomou, nessa sua investigação sobie a possWe» 

•"nrii c a liberdade do homem, parâmetros como a negaçHo. a temporalidade e a cansei cnt-'»! 

nsabilidade ou, sinteticamente falando, a liberdade em situaçflo. 
f-eSpo 

Contudo, o tema da consciência já estava presente desde os primeiros tiabalhos 

r rti do autor como percebemos no decorrer dessa dissertação, r.m A Ihinscendêtn id do 

r exemplo, um dos primeiros textos filosóficos de Sarlre, já se encontiava presente essa 

Ao autor. Nessa obra Sartre já havia anunciado uma consciência puiificada, base 

ontil oara sua ontologia da consciência e sua idéia de libeidade fuiulailas 

^riormente em O Ser e o Nada. 
pC- ,osten< 
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Em A Imaginação e O Imaginário o filósofo também Jião abaiuloiioii sua picocupavAi) 

ntc com a liberdade. Nesses textos, como observamos, o traballio principal tlc Sai tio foi Qonsta" 

distinguir a consciência perceptiva da consciência imaginativa i*aia Saitrc, a imagem 
o 

j-ía conter em sua própria estrutura uma tese nadificadora, porque uma consciência 

• ante sempre coloca seu objeto como irreal ou ausente. Se em l lusserl "toda consciência 
irn3-í5 

• gncia de alguma coisa" , Sartre perguntará ao mestre sobre a consciência dc um obicto 
é consci 

do mundo 
írrer 

como é o caso da imagem, mas em uma dupla negação. Primeiro a negav^o 

eeundo a negação do objeto, como acontece nos exemplos em que fala da arte 
real e sej, 

isjo caminho que traçamos nessa dissertação compreendemos c|ue, no próprio tiajelo 

Dor Sartre em O Ser e o Nada, a liberdade é analisada diante de condutas c 

ntos humanos como por exemplo, a ação, a má fé, a angústia e a náusea Sai tie, i\o 

um ensaio de ontologia fenomenológica, quis buscar o ser das coisas c o ser da ^labora 

• ''ncia humana a partir justamente das descrições sobre o comportamento c sentimentos 

Dorauc para ele a liberdade só pode ser concebida e elucidada tendo cm vista a 

He humana, sendo o ser do homem e o ser da liberdade uma única e mesma coisa 

y\ssim o primeiro aspecto considerado, nesta dissertação, como essencial pata a 

nsão da liberdade humana foi a negação. Logo na 4" parte de O Ser e o Nada, Sai tie 
cornP''®® 

iTionstrou que a liberdade e a condição primordial da ação e que tal ação implica 

iamente o reconhecimento de uma falta ou uma ncgatividade, porque visa a um fim 

, não se concretizou e pode ser concretizado no futuro. Dai a conduta negativa ligai- 

. .. 
outro aspecto fundamental da idéia de liberdade em Sartre, isto é, a íemporafu/íuie, 

a ^ 

vkte um fim, ele está no futuro e tem como causa um motivo, que está no passado c 
SC 

pC>'>' 
^csurtzem no momento da ação no presente, ress 
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Entretanto a temporalidade em Sartre foi considerada não apenas sob csle pcMiio de 

vista de uma temporalidade original. No que se refere à conscitMicia humana, a temporalidade 

em Sartre foi concebida sobretudo do ponto de vista psíquico: 

"Eu me projeto ao Futuro para mc fundir com aquilo que me faha, ou seja, 

com aquilo cuja aJjunçâo sintética a meu Presente me faria ser o que sou 

A temporalidade passa ser o modo de transcendência do homem porque mostra uma 

consciência intencional que não coincide nunca consigo mesma. H uma teniporalidade que 

(jcriva da consciência. Se salientamos no terceiro capitulo da disseitaçAo a desciivAo 

nomenológica que Sartre elaborou sobre as três dimensões da temporalidade, é nece.ssáiio 
X w® • 

e fique claro que tal concepção nos pareceu ser primordialmente uma abordagem psíquica, 

porque o Para-si temporal é uma consciência que nunca se fecha, porque se trata de uma busca 

constante c infrutífera de si mesmo. 

Sobre o terceiro aspecto da liberdade, a responsabUidade, pensamos (jue esse poile sei 

considerado como um desdobramento dos dois aspectos precedentes, a negaçSo e a 

t^j.^poralidade. Pois, se como nos disse Sartre, "agir é modificar a figura do mundo", isso 

. ,pifica que todo ato tem suas conseqüências previstas ou niío. Mas, para Saitre, o oporáiio 

acidentalmente explodiu uma fábrica de pólvora, ao acender acidentalmente seu cigano, 
M 

fjão agiu, enquanto que o operário que recebeu ordens para explodir uma pedreiia agiu 

sabendo antecipadamente as conseqüências do seu ato Pensamos que Saitie, ao la/.er esse 

15-* Sartrc, J.-P-. O Ser e o Nada, p. 182 
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paralelo entre as duas ações, procurou não apenas dizer que todo ato deve ler uin fim previsto. 

iTias abriu seus argumentos sobre uma liberdade com responsabilidade 

A preocupação do filósofo nos pareceu estar, sobretudo, em como falar de uma 

I'bcrdade que originariamente pode significar tanto uma manifestação de nossa vontade 

uanto um limite para uma consciência responsável. De fato ele já havia nos dito que unu» 

I'bcrdade originária é concebida em termos da vontade do Para-si, mas que também podei ia 

er colocada como decisão refletida em relação a certos fins, F.ntretanto observamos que não é 

ntade que cria tais fins, como vimos no caso da intencionalidade, que visa a um fim. Sai lie a, vo 

-o toma como semelhantes o ato intencional e o ato voluntário. Sartre aproxima o ato 

^^Ijjfjtário do ato passional ao dizer que. 

"A iibcrüciüc nada ó senão a existcncia th nossa vontaJc ou nossas paixões, na 

medida em que tal existência é nadificaçâo da fadicidailc, ou seja, a cxislência 

de um ser que é seu ser à maneira do íer-ile-ser 

Contudo entendemos que em Sartre a decisão de ser voluntário ou apaixonado cabe 

íi<i a "nós" mesmos, com base nas circunstâncias, sendo que, tais circunstâncias podem 3penai> 

^^j^prometer minha liberdade. 

Parece, portanto, que a liberdade em Sartre também deve ser apreendida consideiamio 

a relação intrínseca entre nós (consciência) e nossos atos porque, se agimos como somos, 

atos contribuem para fazer-nos. Nesse sentido, pensamos que Sartre chegou a um 

crucial na sua tentativa de definição da liberdade, isto é, a tese de que escolha c ponto 
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onsciência são a mesma coisa. Para nosso autor, se a paixão é livre, é escolha, se a vontade é 

1'vre é escolha. Portanto, sc não há liberdade sem escolha, não há liberdade sem sitiiavão, 

nem tampouco liberdade sem responsabilidade. 

Diante de todos esses pontos que se ligam à definição de uma liberdade, parece nos 

Sartre não conceitua a liberdade, até mesmo porque uma tal definição seria incoerente 

m a própria compreensão que ele próprio nos dá sobre a liberdade. Mas entendemos iiiio 

filósofo conseguiu dar um sentido à liberdade, que possibilita a união das duas regimes flOSSO 

em geral, isto é, o Em-si e o Para-si, anunciadas no início do ensaio O Si'r c o Niuhi (Jo s*' ' 

Com a ligação entre a consciência e escolha através da liberdade, Sartre anunciou na 

» arte da obra O Ser e o NaJa o grande papel da liberdade na nossa relação com o mundo 

y^ejarnos; 

"O mundo nos devolve exatamente, por sua própria articular ão, a imagem do 

que somos. Não que possamos decifrar esta imagem, ou seja, detalhã-la c 

suhmetê-la à análise, mas porque o mundo nos parece necessariamente como 

somos, com efeito é transcendendo-o rumo à nós mesmos que o fazemos 

aparecer tal como é Escolhemos o mundo mio em sua contextura Em-si, 

mas na sua significação - escolhendo a nós mesmos"' 

Com tal descrição nos parece, embora Sartre não tenha desenvolvido nessa obia essa 

nue a liberdade não pode ser apenas esse comprometimento com o destino humano, 

condenação e essa facticidade. A liberdade em Sartre pode ser tomada também em um 

o Ser e o Nada, p. 571 
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pecto estético, que proporciona o sentido de "participação" entre homem e mundo l- o que 

f ndamcntalmcnte tentamos mostrar no decorrer desta dissertação 

^ Liberdade Estética 

Que os filósofos busquem a verdade e o conhecimento, isso é um lato que não 

neuar Husserl buscou tal verdade nos fenômenos, sem excluir nossa relação con> podClTl" b 

fenômenos, quer dizer nossa experiência. Tal concepção agradou de forma substancial 
ta,is 

filósofo existencialista quando, à época da elaboração de seu trabalho de conclusão dos 

tudos superiores, escreveu em 1927 L'lma^e dans Ia vie psycholo^iiquc, ròlc c nature, a qual 

tivemos acesso direto. Tal estudo parece apresentar, desde já, seu fascínio pela 

ornenologia'^^. Sartre entendeu o que seu colega Raymond Aron disse sobre a filosofia de 

serl e buscou elaborar escritos filosóficos acerca da natureza humana, do nosso ser. enfim Hus 

sobre a nossa existência, examinando apenas os fenômenos. 

Apesar das ressalvas que Sartre fez sobre o mestre Husserl, entendemos que o filósofo 

tcncialista não seria esse que conhecemos não fosse a fenomenologia No que se rcfeie à 

de arte enquanto fenômeno que aparece a uma consciência, podemos sinteti/ai cinco 

cctos básicos, pensados por Sartre: 
íiSp 

1) um objeto artístico é sempre uma manifestação sensível, pois se dá a uma 

percepção dos sentidos, seja a visão de uma quadro pintado ou de uma escultuia, 

seja a audição de uma música; 

2) tal manifestação aparece em uma situação real entre a obra e o sujeito c|uc a 

contempla, pois o objeto precisa "aparecer" para alguém. 

—-—apêndice I de Joaquin Maristnny, n;i ohnr".S'íjr/rc, elcirculo tmni^inôno", p 2V.S-.^()7 
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3) há sempre uma interpretação na relação formal com o objeto eslclico, 

4) a obra de arte é marcada pela exteriorização do interior c. por fim, 

5) ela é, ao mesmo tempo, um Em-si e um Para-si. 

Para Sartre o objeto artístico não é o ser de uma coisa, tampouco c uma rcprescntaçAii, 

I é imaginário porque é constituído por uma consciência livre e que inuigina (\mtuilo tal 

-nrin e tal objeto sempre estão em situação, portanto, ao usarmos nossa livio conscient/ia t j 

• na relação com objeto artístico, ela já está carregada c motivada poi clcmcnlos 

reais que fazem parte do mundo. 

Desse modo o que Sartre pretendeu dizer é que, mesmo uma consciC-ncia que mantenha 

bieto uma relação imaginativa, requer uma realidade, portanto uma consciC-ncia atenta 
corn o o j 

ao 
percebido e a tudo que envolve essa percepção. 

Segundo o professor Joaquin Maristany"'*, a conclusão da obra O Imoi^ináno nos 

ccnde pela descontinuidade com todo, no desenrolar da pesquisa sobre a imagem i'ara 

infelicidade justamente a conclusão que contém a parte na qual Sartre fala sobre a ai te, 

nos de fato solta no texto. Concordamos, com ressalvas, com o prolessor espanhol, mas 

isso deixamos de lado tais escritos. Na primeira parte da conclusão, por exciniilo. 

pa 

jieiTi por 

uma questão levantada por Sartre: 

"Será cjne podemos conceber uma consciência que nnnca seria capaz de 

imaginar e que seria inteiramente absorvida fxtr suas intui(,-(\'s do reaP 

0 l,na^inárío, p.234 
i59Sartrc, J ' 

El circulo Imofiinârio. P. 206 
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Tal questão está perfeitamente ligada e em acordo com o restante da obra, |)oriiiii' lal 

pergunta é parte das investigações anteriores, Há de fato uma inversão na abordagem, porijue, 

se antes a consciência era definida por atos imaginantes e perceptivos, na conclusão ila obra, a 

imaginação pôde ser vista como a própria consciência. Sartre concluiu que mesnu) uma 

consciência no mundo, isto é, em constante percepção do mundo, está sempre ultrapassando 

em direção ao imaginário. 

Amparado em Heidegger, Sartre nos diz que a função nadificante pró|)ria da 

consciência, que o filósofo alemão denominou "ultrapassagem", c o t|ue constitui o 

imaginário; 

"o deslizamento do mundo no seio do nada e a emergência da realidade 

humana no mesmo nada só poí/em efetuar-se pela posi{-ào de alguma coisa (jue 

é nada em relação ao mundo e em relação à qual o mundo é nada. Definimos 

assim, evidentemente, a constituição do inui^^inário. E a a/xinção do 

imaginário diante da consciência que permite apreender a nadipcação do 

mundo como sua condição e como sua primeira estrutura 

Nessa passagem percebemos que para Sartre a consciência assim que apieeiide o 

inundo enquanto situação real, ultrapassa-o em direção aquilo que é falta. Se, por cxempU), 

estou neste momento escrevendo diante de um computador real e presente, em uma sala real e 

presente, envolvida por uma série de coisas reais e presentes, estou, contudo, em busca de uma 

totalidade que é justamente, tanto a minha situação atual, quanto uma situação cjue imagino no 

futuro. 

160 Sartrc, J.- P., O Imaginário, p. 243 
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Quanto à obra de arte, se tomarmos apenas o que Sai Ire di/. em O Inuii^/iuirio, Ilea 

realmente difícil percorrer o caminho da sua argumentação, para comprovai, pcM exemplo, 

porque, no caso do objeto artístico, a consciência está "inteiramente", isto é, na sua tolaiiilade, 

no plano do irreal. Se a intencionalidade de Husserl diz que "toda consciência é consciência do 

alguma coisa", real ou irreal, em Sartre existe a possibilidade de tal consciência se dar ao 

mesmo tempo como ambas as coisas, no sentido da ultrapassagem heideggciiana, ati aves da 

nadifícação. Contudo, quando se trata do "belo", vimos que não há dellnilivamcnte 

consciência do real. 

Sartre diz que há de fato essa falsa concepção de que o objeto estético ê a reali/açào de 

uma imagem mental, seja na pintura, na escultura e até nas artes, e que se dão apenas em uin 

certo momento como é o caso do teatro e da dança. Como se houvesse uma passagem do 

imaginário para o real. Mas o artista nào realiza na arte a sua imagem mental, mas cria um 

a/ialogon material para que todos possam apreciar esteticamente tal imagem A percepção tias 

pinceladas, do verniz, do mármore trabalhado não cria o objeto estético Se, por exemplo, 

estou diante de uma orquestra que toca uma sinfonia de Beethoven, eu não a escuto realmente, 

mas a ouço no imaginário. Isso porque, para Sartre, do ponto de vista existencial, a t)bia de 

arte é sempre irreal; 

"O que ó belo c um ser que não poileria íhir-.sc i) perccj^ Cu) c que, em mui 

própria natureza, está isolado cio universo . 

Sartrc, i.-P., O Imaginário, p.246 
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Com a tese da irrealidade da obra de arte e da consciência iniaginantc c|iie escapa ilo 

mundo porque e livre, pensamos que poderíamos justificar uma liberdade estética em Sai tie e 

uma originalidade de seu pensamento. 

Ainda percebemos que há em Sartre um outro aspecto totalmente original, quando se 

fala de estética e liberdade. Trata-se da estética da recepção. De falo, a lese da irrealiiiaile na 

aftc nos levou a concluir que, mediante a contemplação estética, a liberdade absoluta podei ia 

ser revelada, sendo o belo assim considerado porque é irreal. 

Talvez esse seja o pensamento original do filósolb. Afinal vimos que. tanto na 

fenomenologia da imaginação quanto na ontologia do ser, o leitor/espectador/receptor está 

gcmprc em posição privilegiada e não a consciência que escrevc/cria/transmite a idéia Na arte 

g relação entre consciência e mundo não apenas privilegia o sujeito criador, mas sobretudi) 

gquela consciência contemplativa. 

Considerações Finais 

Fica ainda difícil entender como o Sartre, aquele militante político dos anos (>0, viveu 

jYi ano em Berlim, no ano de 1933, em um visível progresso do reginie na/ista. sem se 

mostrar preocupado com tal questão. Durante esse ano vimos que a preocupação de Sai ti e era 

^Irnente com a teoria da imagem e seus estudos sobre a fenomenologia de llusser! e assim 

o corpo de nosso trabalho. 

1" Capítulo, Constniindo uma Fenomenologia d» Im:>giiviç;lo, p 14 
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Entretanto, sinto que estou entregando um corpo eni que uma paitc significativa Ibi 

amputada. Apesar das delimitações dadas ao trabalho e do privilégio que fi/cmos da estética 

em Sartre, na liberdade sartreana o tema do valor é sem dúvida primordial Até mesmo ([uando 

falamos do belo ideal, esse implica uma ética axiològica. 

Pensamos que, da mesma forma que a náusea revela o mundo do iím-si, a naluic/.a ila 

consciência é também a revelação de um mundo. Tal mundo aparece como um sistema de 

valores, porque minha liberdade e o mecanismo de significação que fa/. pai te lia 

intcncionalidadc da consciência revelam o mundo e seus valores. A dualidade lím-si c Paia-si, 

fYiundo e consciência da ontologia de Sartre, possibilita-nos uma leitura tanto estética, como 

procuramos fazer neste trabalho, quanto ética. Se tomarmos outras obias de Sai tio como a 

trjjogia 0\ Caminhos para a Liberdade ou a peça /í.v Moscas, veremos personagens e ti ainas 

quc se desenvolvem em comportamentos morais, tendo na liberdade da consciência o mais 

alto ponto de realização da ética. O próprio romance A Náusea e os escritos de Sai ti e sobic a 

denotam também a possibilidade de uma ética, já que lidamos com personagens ou 

artistas que renegam o seu mundo, vivendo em busca de novos valores 

Assim, se a náusea revela a liberdade existencial, o imaginário é a consciência ijue 

a liberdade e o Para-si, em O Ser e o Nada, é o possuidoi da liberdade, é ponjue na 

filosofia sartreana o ponto central sempre foi a liberdade e consequentemente não poderíamos 

terminar essa dissertação sem ao menos deixar em aberto a possibilidade de inna ética da 

liberdade. Se a liberdade em Sartre é uma liberdade de criação dos possíveis e do ideal, é 

^^j.que faz com que exista aquilo que antes não existia, e tal concepção tanto pode se dar no 

lano da estética quanto no da ética. 
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