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2. A questao do novo na ontologia fundamental

2.1
O propésito da ontologia fundamental

A hermenéutica da facticidade aparece, em Ser e Tempo e nos cursos desse
periodo, associada ao questionamento do sentido do ser. Em Ser e Tempo, a
elucidacdo do sentido do ser tem, como caminho necessdrio, uma interpretagao do
modo de ser daquele que empreende o questionamento. Esse procedimento
circular mostra tdo somente que o ser ndo € algo alheio e estranho aquele que
investiga, j4 que o questionamento parte de uma compreensdo prévia do ser.
Heidegger denomina ser-ai (Dasein) aquele que estd nessa compreensdo prévia do
ser, na abertura ao ser, o ente que ndés mesmos somos'.

O fato de estar sempre na abertura do ser ou na compreensao do ser, mostra
que a relacdo do ser-ai com o ser nunca é a de um mero processo epistemoldogico,
no sentido moderno, que pressupde o conhecimento na polarizacao entre o sujeito e
o objeto. Pelo contrdrio, ndo se trata de interrogar o ser a partir de uma
exterioridade, mas sim, de mostrar, por meio de uma hermenéutica, o Aambito do ser
J4 sempre aberto como mundo, antes da apreensdo teorética da metafisica. Trata-se
de explicitar a dinamica do modo de ser do ser-ai, de sua existéncia, sem que iSso
resulte num confinamento do existente humano em andlises categoriais
indiscriminadas da metafisica e das ciéncias. Esse procedimento ndo €, como para
Dilthey, uma mera contraposi¢do da especificidade das ciéncias do espirito frente
as ciéncias naturais, e sim, um esforco filos6fico em busca de um outro solo, a
partir do qual o origindrio possa ser pensado novamente. Se, no confronto com as
ciéncias naturais, Dilthey permanecia enredado no terreno metafisico que era
comum as ciéncias, tanto as naturais quanto as do espirito, Heidegger buscava
identificar o que constituia esse solo metafisico, num processo que era, a um so

tempo, explicitacdo e destruicdo da metafisica.

N

' Nos capitulos referentes a ontologia fundamental, utilizaremos os termos Dasein, ser-ai e
existente humano como sindnimos, salvo indicacdo, citando sempre, de maneira modificada, a
traducdo brasileira.
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O que a tradicdo metafisica deixara impensado era o sentido do ser,
quando, na constituicdlo da sua historia, identificou ser e esséncia como
propriedades inaliendveis e permanentes dos entes. A metafisica pensou esse ser
dos entes como um substrato inalterdvel dos mesmos, em oposi¢do a aparéncia,
que é sempre transitoria. Esta concep¢do de ser, aliada a nocdo de tempo como
uma mera sucessdo de agoras, consolidou a relacdo do homem com o mundo
como sendo, prioritariamente, uma relacdo de conhecimento, de apreensdo da
esséncia dos entes por meio das categorias, visando caracteristicas imutdveis. Ser
e Tempo é uma obra que busca uma alternativa de pensamento, que nao aquele
enraizado nos pressupostos ontoldgicos da metafisica.

Se nas obras e nos cursos anteriores a Ser e Tempo, Heidegger buscava
explicitar o sentido vital da existéncia, aliado a uma interrogagao sobre o tempo,
nessa obra, o filésofo procura mostrar que a execugdo dessa tarefa s6 seria
possivel por meio de um questionamento radical sobre o sentido do ser. Esse
questionamento ndo podia se dar no modo pelo qual a metafisica buscava
apreender o ser; mas, deveria partir do ja instaurado pelo ser no ambito da
existéncia, ou seja, pressupunha uma hermenéutica da facticidade, uma
explicitacdo do sentido do ser no seio do proprio ser. Essa tarefa circular,
Heidegger denominou analitica do ser-af, ou analitica da existéncia, a que aborda
o modo de ser que € peculiar ao ente que somos. Questionar o ser, em Ser e
Tempo, € questionar o modo de ser do ente que estd na abertura ao ser.

Portanto, a ontologia fundamental de Ser e Tempo tem como propdsito o
esclarecimento do sentido do ser, por meio de um fio-condutor que permita
compreender o ser no préprio movimento hermenéutico, o que equivale dizer, por
meio de uma explicitagcdo interpretativa do modo de ser do ser-ai. Entretanto, essa
compreensdo do ser, derivada de uma hermenéutica da existencialidade, difere da
metafisica, a qual Heidegger combate, ndo s6 formalmente, mas, sobretudo, na
urgéncia com que tenta resgatar o mundo vital, experiéncia perdida nos sistemas
filoséficos, procurada por ele no cristianismo primitivo e em Aristételes. E nesse
sentido a afirmacdo de Lévinas: “com efeito, o ser que se revela ao Dasein nao lhe
aparece sob a forma da nocao tedrica que ele contempla, mas numa tensao interna,

na inquietacdo que o Dasein experimenta da sua prépria existéncia™>.

2 LEVINAS, Emmanuel. Descobrindo a existéncia com Husserl e Heidegger. Lisboa: Inst. Piaget,
1967. p. 78.
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A analitica do ser-ai procura manter as tensdes existenciais, fundamentais
em relacdo ao modo de ser do ente que somos. O ser apresentado por Heidegger
ndo € o conceito abstrato pensado pela tradicao metafisica. O ser emerge, em vez
disso, do mundo vital e histérico a que pertencemos, das relagdes concretas em
que ja sempre estamos inseridos, das escolhas em meio a uma totalidade
significativa ja sempre aberta. Em Ser e tempo, o ser advém originariamente do
decisivo, propiciado pela angustia fundamental, a qual mostra que a constitui¢cao
origindria do ser-ai como ser-no-mundo é o nada. Como acesso a questdo da
mundanidade do mundo, seguiremos a anélise fenomenolégica do mundo que se

d4, num primeiro momento, na lida cotidiana do ser-ai com os entes.

2.2,

Ser-no-mundo como estrutura de ser do Dasein

Heidegger diferencia a existéncia humana do modo de ser do ser-
simplesmente-dado (Vorhandenheit). O ponto fundamental dessa diferenciacio € a
abertura ao ser, pela qual o homem se relaciona com o mundo, idiossincrasia que
o ente que se dd como ser-simplesmente-dado ndo possui. O existente humano é
sempre ser-no-mundo, uma relacdo de familiaridade anterior a qualquer cisdo
epistemoldgica entre sujeito e objeto, entre consciéncia e mundo. Essa relacdo de
familiaridade permite distinguir dos outros entes, aquele cujo modo de ser é a
existéncia. Os outros entes nao possuem mundo, ou sdo pobres de mundo, e isso
se deve a falta ou a pobreza de compreensao, no sentido ontolégico, como uma
abertura que possibilita aberturas de sentido’.

J4 o mundo, ndo é um mero receptaculo espacial que contém os entes em si.
Nao é um espaco geografico, nem a soma de tudo que existe, mas uma totalidade
significativa, sempre ja vigente e constituida pelas inimeras relagdes de referéncias
cotidianas do existente humano. O modo de ser do existente humano é sempre
significativo, o que equivale dizer que as suas relagdes sdo sempre em termos de
ser. A totalidade referencial, o mundo em que o existente humano convive, ndo é

algo dado, mas um horizonte significativo, formado e transformado,

3 ,1° . . ~ L . .
Uma andlise mais pormenorizada da abertura da compreensdo serd feita adiante.
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continuamente, pelo modo de ser do ente humano, pela sua existéncia. As
referéncias apontam continuamente para novas dire¢des, novas possibilidades;
ocorrem mudangas de pares referenciais, e isso se dd a0 mesmo passo em que a
existéncia, ou seja, a totalidade referencial muda concomitantemente as
modificagdes cotidianas das configuracdes de ser. A mudanga dessas
configuragdes de ser deve ser compreendida no seu sentido mais corriqueiro, nao
necessariamente como uma mudanca radical da existéncia, mas como uma
transformacdo de sentido; isso ocorre, por exemplo, quando um determinado
poema adquire outras nuances de sentido porque se leu outras obras do mesmo
autor, o que acabou possibilitando novas perspectivas de ser para aquele poema.

A hermenéutica da facticidade € um resgate da mundanidade do mundo
que fora perdida pelas filosofias da consciéncia modernas. Enquanto o mundo
adquirira o carater objetal de uma res extensa na percepcao da consciéncia de um
sujeito, a andlise heideggeriana mostra que ele se impde e € origindrio a
existéncia, anterior a qualquer esquematismo teérico de apreensdo. O mundo € o
partir do qual todas as relacdes de ser se constituem.

Heidegger desfaz o equivoco epistemoldgico de descrever o mundo como
algo simplesmente dado. A tese de que sO o ser-ai possui mundo implica o
reconhecimento de que o mundo ndo € algo simplesmente dado que se ofereca a
todo e qualquer ente indistintamente, como sendo, por exemplo, um espaco
geografico que contivesse entes de quaisquer tipos. O mundo é um existencial, ele
se constitui pelo modo de ser fundamental do ser-ai.

E como ser-no-mundo que se da a existéncia, no transito de remissoes e
significacdes que o mundo, enquanto abertura factica, ja sempre lhe permitiu. Ser-
no-mundo, portanto, ndo € uma relacdo meramente espacial, mas de familiaridade
com uma totalidade referencial que lhe € significativa. A destrui¢io da tese de que
o mundo é algo simplesmente dado, contendo vdrios outros entes, também
simplesmente dados, exige a forja de outras relacdes de ser, que ndo as
tradicionalmente apresentadas.

Na relacdo do ser-ai com o mundo, ndo hd uma divisdo fixa entre o eu e o
mundo com que ele se relaciona. O ser-ai é, de certa forma, o seu mundo. Ser o
seu mundo implica em que o mundo ja se antecipou em cada um dos modos de ser

do ser-ai. Nesse sentido, Harrison Hall afirma:
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¢ este ultimo ponto que Heidegger procura apreender quando diz que o ser
humano € o seu mundo (‘existencialmente’) e que o mundo tem o nosso (‘do ser-
ai’) modo de ser. N6s somos apenas o nosso mais geral e fundamental modo de
nos ‘comportarmos’ perante as coisas e os seres humanos, e esses mesmos modos
de ‘comportamento’ sdo o substrato sem o qual as coisas e 0s outros ndo podem
ser encontrados, nomeadamente o mundo.*

Se a estrutura fundamental do ser-ai € ser-no-mundo na forma da
familiaridade, entdo essa estrutura ndo pode ser entendida como a mera juncao de
dois entes incomunicaveis, € sim como uma estrutura de indissociabilidade, ja que o
existente humano, enquanto um ente que se comporta em relacio ao ser em todos os

momentos de sua vida, estd sempre agindo a partir do mundo que lhe é préprio.

2.2.1.
O mundo que emerge da manualidade — mundo das ocupacoes

A totalidade referencial que compde o mundo ndo se dd primariamente
numa atividade estritamente intelectual e tedrica, mas numa relagdo factica. Os
exemplos heideggerianos de Ser e Tempo mostram que o mundo nao se forma de
uma maneira tedrica, e sim a partir dos modos de ser cotidianos. No caso do
instrumento (Zeug), isso ocorre no que comumente se chama de ambito pratico,
embora Heidegger enfatize que toda prética traz consigo a sua teoria e vice-versa.
Essa énfase no campo ‘pratico’ demonstra que a totalidade referencial é
constituida por relacdes de ser, pela lida cotidiana com os instrumentos que ja se
abriram em seu para-qué, em seu ser, de uma forma que, no mais das vezes, é
ante-predicativa e ante-reflexiva. A apresentacdo heideggeriana do mundo
proximo cotidiano (Umwelt) € fenomenoldgica; ela explicita as relacdes de ser que
se dao no dia-a-dia, embora de maneira velada. A relacdo que se possui com o
instrumento € muito mais organica do que demonstram as teorias tradicionais de
conhecimento, ndo se tratando, em absoluto, de uma consciéncia que se dirige a
um objeto, mas de uma lida com o instrumento, a partir de uma circunvisdao
(Umsicht) da totalidade significativa no uso (Umgang) desse instrumento. O que

se chama instrumento nao € o ente isolado em si dos outros entes, mas o modo de

4 HALL, Harrison. “Intencionalidade e mundo: divisdo I de Ser e tempo”. In: GUINGNON, C.
(org.) Poliedro Heidegger. Lisboa: Inst. Piaget, 1993. pp. 150-151. Trad. mod.
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ser do ente que previamente jad aparece no seu “‘para-qué’ (Um-zu). A
organicidade das relacOes facticas do ser-ai com os seus instrumentos permite
compreender o fendmeno do mundo como condi¢@o ontoldgica da existéncia.
Todo o percurso fenomenoldgico a que Heidegger se propde para mostrar
o fendbmeno do mundo € uma recusa das concep¢des vulgarmente difundidas do
que seja o mundo, isto €, da sua defini¢do como a soma de todos os entes ou como
o lugar em que todos eles se encontram. A andlise do ente com que o ser-ai se
depara no seu afazer cotidiano demonstra que esse ente ndo € um objeto que
meramente se encontra no mundo, e sim, que ele € encontrado no mundo de
acordo com a sua destinag¢do, com o seu “para-qué”. Se o ente intramundano nao
aparece nunca como destituido de significado, mas sempre ja remetendo ao seu
uso, de acordo com a sua manualidade, como um “instrumento para...”, entdo nao
mais € possivel sustentar a tese do mundo como a mera soma de entes
indiferentemente justapostos para compd-lo; afinal, os entes que aparecem, ja o
fazem possuindo um significado especifico dentro do mundo das ocupagdes.

E nessa perspectiva que Hall afirma:

Heidegger argumenta que este mundo pritico, a intencionalidade que lhe é
prépria e o sentido que as coisas tém para ndés no seu interior sdo mais
fundamentais do que a idéia tradicional de mundo como uma colecdo de coisas
no espago objetivo, a intencionalidade dos atos cognitivos, e o sentido que as
coisas tém para nos dentro desses atos. (...) O mundo no sentido tradicional do
termo como derivando do mundo prético, mas ndo no sentido oposto — [isso] quer
dizer [que], come¢ando pela concepg¢ao de Heidegger do mundo pritico, nés
podemos aperceber-nos de como o significado tradicional do mundo surge,
enquanto qualquer tentativa de tomar como base a percepcdo € a cogni¢io
objetivas para construir o mundo pritico sem os recursos tradicionalmente
disponiveis estd fadada ao fracasso.’

Ou seja, Hall considera o movimento da tradi¢do metafisica, que procura
explicar o mundo prético a partir do mundo tedrico, insuficiente para abranger a
complexidade dindmica desse ambito, enquanto que o movimento inverso, o
defendido por Heidegger, € perfeitamente possivel. O mundo ‘prético’ é o aquele
em que o ser-ai ja se encontra, 0 mundo mais proximo, aquele com o qual o ser-ai
se relaciona de uma maneira nio-temadtica; ou seja, o mundo ndo €, ele mesmo,
um objeto de investigagdo no cotidiano, mas a condi¢ao de possibilidade para

qualquer relagdo de ser.

5 HALL, H., op. cit., pp. 146, trad. mod.
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O modo de ser do instrumento € denominado manualidade, mas essa
manualidade ndo remete apenas ao instrumento presente-a-mao, € sim a todos os
outros entes nos seus respectivos para-qués. Na leitura de Vattimo, instrumento nao
significa apenas o ente que se utiliza especificamente para uma determinada finalidade
concreta, como o martelo que se compra para fazer obras em casa, mas também todo o

ente apreendido dentro de uma totalidade referencial. Assim, Vattimo diz:

que as coisas sejam antes de mais instrumentos, ndo quer dizer que sejam todas
meios que empreguemos efetivamente, mas sim que as coisas se nos apresentam,
antes de mais, dotadas de certo significado relativamente a nossa vida e aos
nossos fins. Este resultado corresponde ao que ja tinhamos descoberto sobre a
existéncia entendida como caracteristica essencial do Dasein. O homem estd no
mundo sempre como ente referido as suas préprias possibilidades, isto é, como
alguém que projeta; e, em primeiro lugar, encontra as coisas, incluindo-as num
projeto, isto €, assumindo-as, num sentido amplo, como instrumentos.
Instrumento, neste sentido, é também a lua, que ao iluminar uma paisagem nos
submerge num estado de espirito melancdlico; e em geral também a
contemplacdo ‘desinteressada’ da natureza insere sempre esta dltima num
contexto de referéncias, por exemplo, de recordacdes, de sentimentos ou, pelo
menos, de analogias com o homem e suas obras.’®

E preciso assinalar que Vattimo comete um equivoco na sua exposi¢io da
manualidade do instrumento. No momento especifico em que aborda essa questao,
nos paragrafos 15 a 18 de Ser e tempo, Heidegger tem a preocupagao de mostrar
que o ente intramundano ndo se encontra meramente num mundo previamente
dado, mas que os entes se relacionam entre si, por sucessivas referéncias, a partir
do mundo fético e ja sempre no transito das ocupagdes. Trata-se de explicitar, na
andlise do instrumento, uma totalidade referencial que tem relacdo com a obra
produzida. Assim, a totalidade referencial envolve tanto as ferramentas para a
producdo dessa obra, quanto os materiais que constituem as ferramentas e a obra,
assim como aqueles que utilizam a obra ou, de alguma forma, relacionam-se com
ela. A totalidade referencial é, fundamentalmente, uma relagdo sustentada pelo
uso, pelo modo de ser do instrumento, pela sua manualidade. O manual esta
sempre numa referéncia conjunta a outros entes, no seu para-que.

Heidegger da exemplos da natureza no capitulo sobre a mundanidade, mas
a natureza também se encontra no movimento referencial que se apreende a partir

do modo de ser do manual. Assim, “a mata é reserva florestal, a montanha €

6 VATTIMO, G. Introdugdo a Heidegger. Lisboa: Ed. 70, 1987. p. 28.
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. . , z 3 7
pedreira, o rio € represa, o vento € vento ‘nas velas’”

. Também o sol é apreendido
num conjunto referencial, pois € pela posi¢do do sol que se mede as horas ou se
orienta geograficamente. Nesse momento, o que ocorre € a explicitacio do
fendomeno do mundo sob a perspectiva da ocupagdo, o instrumento no seu para-
qué. Dessa forma, € correta a afirmacdo de que a lua seja instrumento ao iluminar,
mas ndo a idéia de submersdo no estado de espirito melancoélico.

Como a iluminacdo proporcionada pela lua pode submergir alguém num
estado de espirito melancélico? A resposta vem de que todo esse conjunto
instrumental € “em funcdo de” (Worumwillen) um ente especifico, o ser-ai. As
remissoes (Beziigen) de referéncia significam “em funcdo do” ser-ai em seu ser-no-
mundo. O todo dessas remissodes ¢ definido como significancia (Bedeutsamkeit).

Embora, nesse momento, ndo seja 0 nosso propdsito analisar detidamente
os existenciais da disposi¢do e da compreensdo que constituem o “ai” (Da)
juntamente com o discurso, indicaremos alguns aspectos desse modo de ser
fundamental, a fim de elucidar o tema do instrumento. As remissdes de referéncia,
ou seja, as significacdes, ocorrem a partir do empenho mundano do ser-ai como
ente aberto a possibilidades. At¢ o momento restringimos o ser-no-mundo ao seu
carater de ocupacgdo, ou seja, a lida com os entes intramundanos na perspectiva da
manualidade. Mas o mundo ndo se restringe a instrumentos. Esses instrumentos se
referem mutuamente compondo uma totalidade, mas hd, para além do conjunto
referencial instrumental, uma remissao do ser-ai a outros entes existentes, ou seja,
a outros entes que possuem o modo de ser do ser-ai. Assim, ser-no-mundo é
sempre ser-com os outros, no mundo compartilhado. Esse complexo de relacdes,
ocupacdo e preocupacdo, articula-se com a possibilidade do ser-préprio do ser-ai,
ou seja, a partir do poder-ser do ser-ai, todo esse encadeamento de remissdes torna-
se significativo. E em tal movimento compreensivo, que o para-qué da iluminagio
proporcionada pela lua pode adquirir um significado melancélico, ou a
contemplacdo da natureza pode remeter alguém a sentimentos e recordagdes. Logo,
pode-se dizer que a referéncia do instrumento € uma remissdo significativa, mas
nem toda remissdo significativa encerra-se na compreensdo do mundo como

instrumento. Ou, em outros termos, o uso do instrumento pressupde uma

"HEIDEGGER, M. Ser e tempo. Petrépolis: Vozes, 1998. p. 112.
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interpretacdo desse ente no seu “para-qué”, porém nem toda interpretacdo V€ os
entes como ‘algo para...’, isto é, como instrumento.

O mundo que surge da estrutura da manualidade aponta para o empenho
do ser-ai como ser-no-mundo em meio a lida com os entes intramundanos. A
apreensdo de mundo, entretanto, nunca € apreensao isolada de um ente, e sim,
uma visdo da totalidade referencial, constituida a partir do sentido da obra em
relacdo ao ser-no-mundo do ser-ai. Na andlise fenomenoldgica de Heidegger, a
visao no mundo da ocupagdo tem o cardter de circunvisao, como pressuposto do
para-qué especifico do ente com que se lida, ou seja, como encadeamento
referencial que torna possivel o ente como instrumento. Mas o mundo como
totalidade se encobre no cotidiano do ser-ai.

O mundo que € apreendido, cotidianamente, pela circunvisdo, mostra-se
pelos fendmenos da surpresa, importunidade e impertinéncia. O empenho do ser-
ai na ocupacdo ndo vé o mundo de um modo tematico, e sim, como algo em que
sempre ja se transita. Se, por um lado, a familiaridade mostra como o mundo ja é
sempre um aberto em relacdo ao ser-ai, por outro, a proximidade com os entes a
partir dessa mesma familiaridade acaba por encobrir o previamente aberto do
mundo. Entretanto, quando o ente utilizado como instrumento apresenta um
comportamento diverso do que dele se espera comumente, o mundo se anuncia.
Quando o instrumento ndo pode ser utilizado, quando ele falta, ou quando néo é
oportuno lidar com ‘esse instrumento’ nesse momento, € que surge,
tematicamente, a totalidade a que aquele instrumento se refere. E nesse momento
que se mostra aquilo que circunvisio ja sempre apreende, ou seja, nao apenas o
instrumento defeituoso, ou que estd faltando, mas também a totalidade a que se
refere aquele instrumento.

Essa totalidade emerge também por outra via fenomenoldgica: o sinal
(Zeichen). O sinal tem, por peculiaridade, a caracteristica de ser um instrumento
que consiste em mostrar (Zeigen). Enquanto a totalidade referencial aparece para
o ser-ai num modo de ‘ruptura’ com o seu cotidiano, por meio da surpresa,
importunidade ou impertinéncia, o sinal tem a singularidade de mostrar o mundo
circundante, sem a necessidade de uma perturbagcdo da cadeia de remissdes do
instrumento. O sinal que se dd no trinsito mostra, ndo apenas a direcdo que

determinado automovel busca seguir, como também a totalidade a que se refere
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aquele automovel, de modo que todo aquele que participe daquela situacdo possa
orientar-se no seu trafego.

A familiaridade com uma totalidade referencial que € anunciada nos dois
casos, seja no fendmeno da perturbacdo da cotidianidade pela surpresa,
importunidade e impertinéncia; ou na remissao significativa do sinal, constitui a
relacdo féctica do ser-ai com o mundo. Na explicitacdo fenomenoldgica desses
dois casos, consegue-se a apresentacdo da totalidade referencial, que sempre ja
estava pressuposta no empenho do ser-ai no mundo. Nos termos de Dubois, “o
mundo se mostra como isto em qué, aberto, eu j4 me encontrava™. A abordagem
fenomenoldgica heideggeriana visa o aparecimento das relagdes significativas em
que o ser-ai ja sempre transita, mostrando o fictico como momento origindrio do
fenomeno do mundo. Em contraposicao as teorias epistemoldgicas assentadas na
distin¢do sujeito-objeto, Heidegger mostra que o mundo ndo é um objeto ou
mesmo a soma de objetos indistintos que possam ser analisados por uma
consciéncia. O ser-ai, enquanto ser-no-mundo, sempre ja estd numa relacdo de
familiaridade com os entes com que lida. Essa familiaridade diz respeito, tanto ao
instrumento especifico que estd disponivel a sua mao, quanto a todos os outros
entes a que esse instrumento se refere.

Os fendmenos da surpresa, importunidade e impertinéncia que, de algum
modo, quebram o movimento do mundo ‘pratico’, podem levar o ser-ai para uma
relacdo ‘tedrica’ com o mundo, isto €, pode-se passar do ambito da manualidade
(Zuhandenheit) para o do ser-simplesmente-dado (Vorhandenheit). No momento
em que o instrumento ndo serve mais para a sua destinacdo, ele passa a ser visto
como um “‘ser simplesmente dado”, como simples objeto de contemplagao. Essa
relacdo tedrica, enfatizada por Heidegger, é dependente da relacdo factica que,
anteriormente, ji desvelou o ente como instrumento no seu uso, no mundo
‘pratico’. O mundo ‘tedrico’ que se relaciona com os entes no modo de ser
simplesmente dado € derivado do mundo ‘priatico’ em que nos encontramos
primeiramente e no mais das vezes.

Entretanto, essa divisdo entre mundos ‘pratico’ e ‘tedrico’ ainda ndo

contempla o fendmeno originario do mundo nos propdsitos heideggerianos. Para

¥ DUBOIS, C. Heidegger: introdu¢do a uma leitura. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2004. p. 30.
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além dessa distin¢do, que Heidegger rejeita apontando a sua relacdo mutua, existe

o mundo como condic¢ao de todo manifestar do ente. De acordo com Hall,

existe, contudo, um fundo de familiaridade e competéncia associada para lidar
com as coisas e com os outros, que € ainda mais amplo e mais bdsico que aqueles

N

associados a atividade prética e especifica. Tal como nés temos uma
familiaridade especifica com a oficina do carpinteiro e capacidades especificas
para lidar com as coisas do ambiente do carpinteiro, permitindo-nos encarar o
martelo como um martelo, também temos uma familiaridade geral com as coisas
e com os outros e um conjunto de capacidades implicitas para lidar com eles que
forma o substrato necessdrio para o nosso contato com toda e qualquer coisa. A
reflexdo de Heidegger sobre a atividade prética e as relagdes que constituem o
mundo prético tinha em mente preparar-nos para captar a ‘atividade’ mais geral
do ser humano e a estrutura ‘mundana’ que pressupoe.

De acordo com Hall, o mundo no seu sentido mais origindrio, que
Heidegger aborda fenomenologicamente em Ser e tempo, € a familiaridade mais
geral que temos com as coisas € os outros, familiaridade esta que ja ocorre no
mundo ‘pratico’ das ocupagdes e que permanece tematicamente velada na sua
referencialidade, até que haja um acontecimento que faca o ser-ai perceber a
totalidade em que ele ja se encontra.

No entanto, ser-no-mundo como um estar sempre ja imerso numa
totalidade referencial € apenas um dos aspectos desse existencial; ser-no-mundo é
também projecdo em direcdo a possibilidades, isto €, abertura de mundo enquanto

projeto de ser, como veremos a seguir.

2.3.
A compreensao como abertura projetiva

O que se demonstrou até o momento, foi a facticidade como componente
estrutural do ser-no-mundo. A lida com os entes intramundanos, do ponto de vista
de sua instrumentalidade, apontou para o carater de uma dinamica referencial que
estd sempre ocorrendo. Entretanto, para aprofundar o significado do mundo, é

[3p<1) 99

preciso interpretar o “ai” do “ser-ai” como abertura. Nesse sentido, pode-se
entender o ser-ai como o ente que € a sua propria luz/clareira (Lichtung) para o
ser. As dimensdes da abertura sdo a disposicao (Befindlichkeit), a compreensao

(Verstehen) e o discurso (Rede). Na andlise de Kisiel, a origem dessas dimensdes

®HALL, H., op. cit., pp. 149.
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remete a filosofia de Dilthey, em sua triade vivéncia-compreensdo-expressao, ja
no curso Os problemas bdsicos da fenomenologiam. De acordo com Kisiel,
Heidegger aproxima-se do pensamento de Dilthey a fim de realizar uma descri¢do
do mundo vivido, numa critica ao psicologismo teorético.

Para Dilthey, a vivéncia € a experié€ncia histérica do passado, ou seja, ela
aponta para como o individuo ja se encontra, algo que Heidegger tematizaria,
posteriormente, sob o conceito de disposi¢do; a compreensdo é a articulacdo
significativa dessa vivéncia para a vida do intérprete, e, finalmente, a expressao é
a explicitagdo da vida, como, por exemplo, a obra de arte que manifesta algum
aspecto do mundo da vida, algo que em Heidegger poderia ser semelhante ao
discurso. Embora essa indicac@o de Kisiel seja importante, € necessario dizer que
os existenciais heideggerianos apresentam peculiaridades e significados que se
inserem no projeto de uma ontologia fundamental, ou seja, algo diverso e que
extrapola os propdsitos de uma filosofia da vida.

A disposi¢ao € o existencial que mostra a abertura do ser-af para si mesmo,
no sentido de ja sempre encontrar-se facticamente aberto para si mesmo, numa
disposi¢do de animo. Ser afinado num tom afetivo, num sentimento ou num
humor, € a demonstracdo factica de que o ser-no-mundo estd operante, pois desde
sempre o mundo ja aparece para o ser-ai como entediante ou num entusiasmo, por
exemplo. De qualquer maneira, o ser-ai sempre ja foi abordado pelo mundo e essa
abordagem € correspondida por um determinado estado de animo. A prépria
apatia é um estado de animo, pois mesmo ela demonstra uma relagdo factica com
a totalidade referencial com que se lida. A abertura proporcionada pela disposicao
¢ uma abertura de ser. Nao se trata de um sentimento que se ‘acrescenta’ ao
empenho do ser-ai no mundo; pelo contrario, a mundanidade do mundo sé é
possivel por causa dessa abertura.

O conceito de facticidade ja estd presente nos cursos de Heidegger

anteriores a Ser e tempo. Sobre esse conceito, apresentamos a explicacao de Caputo:

tudo gira, nestas primeiras conferéncias de Friburgo, em torno da nocdo de ‘vida
factica’, um conceito de Dilthey que significa existéncia concreta, histérica. Para
Heidegger, a vida factica é determinada em termos aristotélicos como algo que se
automove, como um ‘ser-movido’ em si mesmo, aquele cujos movimentos procedem
de si mesmo (kinésis, Bewegtheit). A vida factica ndo se limita a estar disponivel

'"KISIEL, T. The genesis of Heidegger’s Being and Time. Los Angeles: Univ. of California, 1995.
p. 116.
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(vorhanden), pronta para ser inspeccionada. E esquiva e estdi em movimento,
retirando-se permanentemente (entziehen), afastando-se a si mesma de vista."!

De acordo com Caputo, o ponto fundamental da facticidade € a nocao de ja
se estar em movimento, sendo que esse movimento é engendrado por si mesmo. A
disposi¢do €, nesse sentido, um diagndstico existencial da facticidade do ser-ai, na
medida em este ja se encontra com algum humor, numa experiéncia de mundo.
Porém, como bem assinala Caputo, a vida factica ndo é o “mundo objetivo” que
poderia ser inspecionado por um sujeito. Ela se esquiva no por-se em movimento
da historia, ndo podendo ser acessada mediante o método das ciéncias naturais,
mas apenas pela auto-compreensao que apreende a vida mediante a vivéncia.

A disposi¢ao € a abertura do ser-ai para si mesmo na sua facticidade, enquanto
um ente ja langado. De acordo com Dubois, “na Befindlichkeit, faz-se necessario ouvir
o verbo reflexivo sich befinden, achar-se, vir ao encontro de si mesmo, opondo-se ao
verbo vorfinden, que significa o encontro das coisas. Na disposi¢do, o ser-ai faz a
experiéncia de si mesmo, vem a si mesmo, abre-se para si mesmo”'2. Como estrutura
da abertura, abertura ao ser, a disposicdo mostra que sempre ja somos algo numa
relacdo factica. O modo como o ser-ai ja se encontra afinado numa tonalidade afetiva,
demonstra tdo somente que, desde sempre, ele ja estd numa relacdo de ser e, portanto,
existindo como ser-no-mundo. O ser-ai pode encontrar a si mesmo porque ele ja esta
previamente aberto, langado em relagdes de ser.

O discurso € outro existencial que compde a abertura do ser-ai ao mundo.
Toda relacdo com o ser da-se na linguagem. Os sentidos que sustentam o trato do
ser-ai enquanto ser-no-mundo sdo sempre concepgdes discursivas que se dao
como linguagem. Mesmo o siléncio, ¢ uma forma do discurso, no sentido
existencial. Assim, um discurso particular proferido, o siléncio, as linguas dos
povos, todos sdo possibilidades que surgem a partir do existencial do discurso.

Tao origindrio quanto a disposicdo e o discurso, hd o existencial da
compreensdo. Enquanto a disposicdo aponta para o cardter fictico de ja se estar
sempre numa abertura ao ser, um “estar-lancado” (Geworfenheit), e o discurso
articula as relacdes de significancia na linguagem, a compreensao tem eminentemente
o carater de projeto (Entwurf). A seguir, nos propomos a uma anélise da compreensao

recuperando e discutindo os outros dois existenciais quando necessario.

"W CAPUTO, J. Desmitificando Heidegger. Lisboa: Inst. Piaget, 1993. p. 72.
12 DUBOIS, C.,, op. cit., p. 35, trad. mod.
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Deve-se distinguir a compreensdo da idéia corrente de entendimento, ou
conhecimento. Nao se trata da apreensdo de um significado contido num objeto e
interiorizado num sujeito; de modo algum o termo compreender refere-se e limita-
se ao ambito epistemoldgico. Trata-se, antes, no propdsito da analitica existencial,
de expor as condi¢des ontoldgicas de toda relacio no mundo, inclusive das
relagcdes epistemoldgicas. Nesse sentido, Heidegger afirma: “o que se exige é
encontrar uma concepcao de compreensao suficientemente origindria que, a partir
dela apenas, nao somente todos os modos de cognicdo, mas todo tipo de
comportamento que diga respeito aos entes por inspecdo € circunspecao possam
ser concebidos num modo fundamental”". Assim, a compreensdo adquire um
carater origindrio em relacdo aos modos possiveis de ser-no-mundo, pois dela
advém qualquer possibilidade . A relagdo mais simples com o ente nao seria
possivel sem a compreensdo de ser: “pois um ente s6 pode ser encontrado por nds
como um ente a luz da compreensdo de ser”.

A compreensdo € definida em Ser e tempo como o “poder-ser capaz de
propiciar aberturas”". Percebe-se, na concepc¢do heideggeriana, que ndo se trata
primordialmente de relacdes epistemoldgicas, mas de uma estrutura existencial, de
um poder-ser como abertura de aberturas de sentido. Mas de que forma ela é uma
abertura e por que aquilo que € gerado por ela tem também o carater de abertura?

Poder-ser significa estar apto a algo diante da situagdo concreta em que se
estd inserido. Todo poder-ser tem o cardter de projecdo, de ser impulsionado para
adiante e isso implica impulsionar-se desde algo. Esse ‘desde’, a partir do qual se
projeta, denomina-se estar-lancado. S6 porque ja se encontra lan¢ado, como ser-
no-mundo, € que o ser-ai pode, continuamente, levar-se para adiante. Percebe-se
agora que o cardter projetivo e o carater factico do estar-langado estdo em intima
conexdo, de forma interdependente, como atesta Gadamer: “Heidegger sublinha
com razdo que os dois momentos do ‘estar-lancado’ (Geworfenheit) e do ‘projeto’
(Entwurf) devem sempre ser pensados conjuntamente” .

O projeto nao é um célculo e um planejamento que conduziriam o ser-af a

z

uma determinada situacdo. Em Ser e tempo, projetar-se € estar referido a

" HEIDEGGER, M. The basic problems of phenomenology. Bloomington & Indianapolis: Indiana
Univ. Press, 1988. p. 275.

" Ibid., p. 275.

'S HEIDEGGER, M. Ser e tempo, p. 199.

16 GADAMER, H-G. O Problema da Consciéncia Histoérica. Rio de Janeiro: Editora Fundacdo
Getdlio Vargas, 1998. p. 43. Trad. mod.
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possibilidades: “enquanto projeto, a compreensdo ¢ o modo de ser do ser-ai em

2

. [ e eqe 17
que o ser-ai é as suas possibilidades enquanto possibilidades™ .

O grifo
heideggeriano no “é”, que facilmente poderia passar desapercebido, mostra que a
possibilidade nao é algo que meramente se compde ou existe naturalmente como
um aberto de situacdes com que o ser-ai se relaciona, mas que ‘ser-ai’ significa
‘ser abertura a possibilidades’ como modo essencial de ser.

A definicdo heideggeriana de compreensdo estd na contramdo do
pensamento filos6fico habitual, ao criticar a mera presenca enquanto o modo de ser
origindrio da esséncia. A atualidade sempre foi vista como a manifestacdo genuina
da esséncia. A filosofia sempre procurou o ser do ente em termos de uma atualidade
que perdurasse. A possibilidade ou, em termos aristotélicos, a poténcia, € menos ser
em relacdo a atualidade. A poténcia s6 alcanga seu verdadeiro ser quando se efetiva,
como também pensaria Hegel. Desse ponto de vista, a atualidade refere-se,
essencialmente, a temporalidade do presente, como um agora em que O ente se
manifesta. Heidegger opera um deslocamento da relagdo entre ato e poténcia para o
ambito da possibilidade. Quando se aborda a importancia da possibilidade em
termos de existéncia, isso ndo € feito como negacao da atualidade. A dicotomia ato-
poténcia assenta-se na concep¢do metafisica de ser, do ser como substincia,
enquanto que Heidegger desloca a discuss@o do ser para um outro registro, que nao

o da concepcao de ser como ente presente. Em Ser e tempo, Heidegger diz:

a possibilidade de ser, que o ser-ai existencialmente sempre €, distingue-se tanto da
possibilidade 16gica e vazia como da contingéncia de algo simplesmente dado em
que isso ou aquilo pode ‘se passar’. Como categoria modal do ser simplesmente
dado, a possibilidade designa o que ainda ndo € real e que nunca serd necessdrio.

7

Categoriza o meramente possivel. Do ponto de vista ontoldgico, € inferior a
realidade e a necessidade. Em contrapartida, como existencial, a possibilidade ¢ a
determinag@o ontolégica mais originaria e mais positiva do ser-af (...)."

A possibilidade em que consiste a compreensdo nao estd, portanto, no
mesmo registro da oposicdo modal que a inferioriza frente ao real, ao necessério.
Do ponto de vista da metafisica, sempre foi essa a concep¢do do possivel. Mas
isso pressupde uma realidade do ponto de vista da mera presenca, do ente
meramente disponivel. Assim, para a metafisica, o que importa na anélise de um

ente é encontrar uma determinada propriedade que esteja presente em todos os

" HEIDEGGER, M. Ser e tempo, p. 199.
"® Ibid., p. 199.
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agoras em que for analisado. Nesse ponto, € necessdrio salientar a distin¢ao entre
o ente do ponto de vista da existéncia e 0s outros entes que ndo possuem o modo
de ser da existéncia. A esséncia, no sentido que lhe outorgou a tradi¢do metafisica,
surge a partir do modo de ser do ente simplesmente dado, do ente meramente
subsistente, pois este € concebido dentro dos limites da oposi¢do entre
possibilidade e necessidade. Porém, essa concep¢ao 16gico-modal ndo da conta da
esséncia do ente que € abertura ao ser.

A analitica do ser-af €, portanto, uma etapa necessdria para a recolocacao
da questdo do ser, na medida em que a concepg¢do de ser implicita na metafisica
originou-se do modo de ser do ente simplesmente dado. No modo de ser do ente
existente, descortina-se uma outra forma de esséncia. Se “a esséncia do ser-ai esta
na sua existéncia”, como afirma o §9 de Ser e tempo, cumpre agora avancar um
pouco mais em relacdo ao significado desse modo de ser que € a existéncia.

O ser-ai possui a estrutura de ser-no-mundo, mas ser-no-mundo ja € estar
sempre na compreensdo de ser, do seu ser e do ser dos entes circundantes. Como
vimos, a compreensao nao estd associada a epistemologia, como poderia parecer a
primeira vista, pois ela ndo se resume ao ato de conhecer um objeto e extrair-lhe
propriedades através de uma anélise objetiva. Isso porque compreender significa
poder-ser ou, mais precisamente, abertura que possibilita aberturas. O
conhecimento sé é possivel porque o ser-ai ja estd previamente numa abertura de
mundo. O conhecimento busca a apreensdo das propriedades essenciais de um
determinado objeto na sua atualidade, procedimento que ignora a possibilidade,
ou que a toma como mero estdgio para a efetivacdo do ser do ente no atual.
Conhecer algo € estabelecer uma certa universalizacdo de uma propriedade, ou
seja, estabelecer uma possibilidade como a unica possibilidade verdadeira. Em
Heidegger, a inversdo entre a possibilidade e a atualidade passa por um
deslocamento do sentido usual de esséncia. Em Ser e Tempo, Heidegger afirma
que, rigorosamente, um instrumento nunca ‘¢’. Essa afirmacdo significa que o
sentido de um instrumento ndo repousa em si mesmo, mas depende de uma
totalidade referencial. O significado do instrumento martelo remete a outros
instrumentos sucessivamente. O para-qué desse mesmo instrumento refere-se a
outros para-qués de todos os entes, compondo uma totalidade referencial. O
instrumento ndo permanece o mesmo ao longo do tempo, ou seja, a cada vez, em

vista do seu para-qué antevisto na compreensdo, o instrumento pode ser para
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alguma outra coisa, a qual ndo havia servido anteriormente. No entanto, dizer que
o instrumento pode ser para alguma outra coisa ndo € afirmar que a possibilidade
seja uma caracteristica intrinseca ao instrumento. De fato, poder-ser algo é um
existencial que diz respeito unicamente ao ser-ai. O que o instrumento pode ser é
antecipado pela compreensdo que projeta o ser do instrumento para um certo

horizonte de possibilidades. E nessa perspectiva que Lévinas afirma:

‘ser-no-mundo’ é um modo de existéncia dindmico. Dindmico num sentido muito
preciso. Trata-se da dynamis, da possibilidade. Nao da possibilidade no sentido
légico e negativo enquanto ‘auséncia de contradicdo’ (possibilidade vazia), mas
da possibilidade concreta e positiva, daquela que exprimimos dizendo que se
pode isto ou aquilo, que temos possibilidades para com as quais somos livres. O
reino dos instrumentos utilizdveis e proprios para qualquer coisa, relaciona-se
com as nossas possibilidades — conseguidas ou falhadas — de os manusear.
Possibilidades tornadas elas proprias possiveis pela possibilidade fundamental de
ser-no-mundo, isto €, de existir com vista a essa mesma existéncia. Esse carater
dindmico da existéncia constitui o seu paradoxo fundamental: a existéncia € feita
de possibilidades, as quais no entanto, precisamente enquanto possibilidades, se
distinguem dela, antecipando-a. A existéncia antecipa-se a si mesma."

Como veremos adiante, a compreensdo tem o cardter de antecipagio,
enquanto projecdo de ser. Nesse trecho, Lévinas procura mostrar o carater
dindmico da compreensdo, ou seja, o fato de que a relacio com a possibilidade
projeta, continuamente, o nosso ser para adiante. Por outro lado, o que se chama
de possibilidade ndo é um possivel vazio, mas enraizado na facticidade, no estar-
lancado que é o ser-ai. A possibilidade € antecipada pela compreensdo, o que
equivale dizer que existir é antecipar-se em seu ser, de modo que o que se é
encontra o seu sentido no projeto.

»20 O sentido dessa tese central de Ser

“O ser-ai € sempre a sua possibilidade
e Tempo € a afirmacgao de que a esséncia do ente, que estd sempre na compreensao
do ser, nao reside, de modo algum, numa propriedade imanente que o definisse de
uma vez por todas, mas, justamente, no aberto apontado pela compreensdo. Cada
vez que se compreende algo, abre-se um horizonte que ndo havia anteriormente. O
existente projeta-se rumo a essa abertura que, a cada vez, abre outro horizonte de
possibilidades. O ser-ai cotidiano vé o martelo, ndo como um objeto destituido de

significado a sua frente, mas como instrumento de trabalho, como brinquedo, ou

como arma. De algum modo, o ente que vem ao encontro do ser-ai sempre ja

19 LEVINAS, E., op.cit., p. 84, trad. mod.
* HEIDEGGER, M. Ser e tempo, p. 8.
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aparece sob alguma interpretacdo — interpretagdo esta que relaciona o ente com uma
totalidade referencial, do ponto de vista da sua possibilidade.

O ser-ai pode ser si mesmo ou ndo. Isso s ocorre porque o ser-ai €
essencialmente possibilidade de ser. A compreensdo de si e de seu mundo
circundante ndo consolida uma determinada forma de existéncia. Pelo contrario, a
cada vez que se compreende o mundo e a si mesmo, o ser-af ja estd além da sua
mera atualidade. Cabe aqui mencionar a estrutura “ser-adiante-de-si-mesmo” que
aponta para a primazia do futuro em relacdo as outras temporalizacdes. O ser-ai
nunca pode ser apreendido numa descricdo atual porque ndo sdo os fatores
ocasionais de sua atualidade que determinam o seu ser, mas o que € possivel ser.

Paul Ricoeur comenta essa relagdo entre compreensao e poder-ser, a partir
de Heidegger, pensando na aplicabilidade em relacdo ao seu préprio programa

hermenéutico, do seguinte modo:

o compreender niao se dirige, pois, a apreensdo de um fato, mas a de uma
possibilidade de ser. Nao devemos perder de vista esse ponto quando tirarmos as
conseqiiéncias metodoldgicas dessa anédlise: compreender um texto, diremos, nao
¢ descobrir um sentido inerte que nele estaria contido, mas revelar a possibilidade
de ser indicada pelo texto. Desta forma, seremos fiéis ao compreender
heideggeriano que é, essencialmente, um projetar ou, de modo mais dialético e
mais paradoxal, um projetar num ser-lancado prévio.”'

A facticidade do ser-no-mundo, onde o ser-af ja sempre se move, numa
familiaridade de sentido com os entes, corresponde o fato de estar sempre adiante
de si, projetado para possibilidades. Quem compreende um texto ou uma
determinada situacdo € imediatamente projetado para as possibilidades abertas por
essa compreensdo, pois quem compreende ndo ‘estd’ apenas no texto ou na situacao
compreendida, mas também naquilo que lhe foi aberto pelo compreendido.

Gelven assinala que Heidegger ndo nega a importincia do atual, mas que,
na descricdo do existencial da compreensao, ha uma primazia do possivel sobre o

atual. Gelven afirma que:

de um ponto de vista metafisico, é claro, deve-se admitir que a atualidade € mais
real que a possibilidade. Dizer isso, entretanto, é revelar, meramente, a base
ultima da metafisica: ela lida com entes (Seiende) e ndo com o que significa ser
(Sein). Se restringirmos o termo ‘realidade’ para significar a soma total de todos

2 RICOEUR, P. Interpretagdo e ldeologias. Rio de Janeiro: F. Alves, 1988. p. 33.
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os seres existentes no mundo, entdo atualidade é ‘mais real’ que possibilidade.

Possibilidade, entretanto, é mais significativa (meaningful) que atualidade®™.

A existéncia humana ndo € composta por relagcdes de mesmo teor que o
modo de ser do ser simplesmente dado. Por isso, ela ndo pode ser apreendida pela
descricdo de propriedades ou de estados meramente presentes. O ser-ai € abertura
de mundo na compreensio do ser e, nessa relagdo de ser, ele se projeta no ambito
da significatividade. Gelven chama a atencao para que ndo se tome a “atualidade”
ou o ‘mero presente’ como realidades em si mesmas, j4 que os entes sao
projetados no seu significado pela abertura de ser que € o ser-ai. A possibilidade é

o modo de ser do ser-ai, enquanto abertura ao ser. Nos termos de Masmela:

a possibilidade mais prépria do ser-ai abre seu poder-ser. O existente humano é,
nesse sentido, essencialmente poder-ser, pois se encontra determinado pelo ser
mesmo. Gragas ao seu poder-ser ele € sempre mais do que efetivamente é em
cada momento. Mas o poder-ser ndo é gerado pelo ser-ai como tal, nem se

7z

identifica com o poder tornar [devenir] algo real. Tal poder é o poder de

relacionar-se com seu proprio ser. No poder de relacionar-se com seu proprio ser

. . 23
o ser-af pode ser-si-mesmo”.

Estar aberto como poder-ser significa projetar os outros entes nas suas
possibilidades, a partir de um “em fun¢ao de” (Worumwillen) si. Ao mesmo tempo,
de uma maneira mais rigorosa, deve-se dizer que o que € projetado é sempre o ser
do ser-ai. Estar nas possibilidades abertas pela compreensdo € projetar o seu ser
para além do que se é do ponto de vista da efetividade. E preciso ressaltar que a
abertura para possibilidades assenta-se em algo muito mais fundamental: o poder-
ser si-préprio. Todos os projetos organizam-se em torno desse “em funcao de” que
remete a si mesmo. Apenas porque o ser-ai € “livre” para o poder-ser si mesmo, é
que ele se projeta e projeta os outros entes no seu ser-no-mundo.

A explicacdo de Lévinas sobre o existencial da compreensao ilumina um

z

outro aspecto: “compreender o ser € existir de maneira a inquietar-se com a sua

24 . )
7 Isso s6 faz sentido se

propria existéncia. Compreender € ficar inquieto
recuperarmos a idéia fundamental heideggeriana de que compreensao € poder-ser.
Apenas na medida em que o ser-ai estd aberto para possibilidades, € que pode

surgir algo como uma inquietacdo sobre o seu ser-proprio. Assim como em

** GELVEN, M., A Commentary on Heidegger’s Being and Time. Illinois: Illinois Un. Press, 1989.
p- 80.

3 MASMELA, C., op. cit., p. 34.

* LEVINAS, E., op. cit., p. 79.
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Kierkegaard, e como veremos adiante, essa inquietacdo com o préprio ser dd-se
no movimento mesmo da projecdo para as possibilidades de ser.

Nesse sentido, Lévinas esclarece: “para traduzir a intimidade desta relagao
entre o Dasein e as suas possibilidades, podemos dizer que ele se caracteriza, nao
pelo fato de ter possibilidades, mas de ser as suas possibilidades; estrutura que no
mundo das coisas seria inconcebivel e que determina positivamente a existéncia

"2 Ser as suas possibilidades implica que elas ndo sdo dadas

do Dasein
exteriormente, e sim, que o ser-ai é o fundamento de si mesmo, como ente ja
lancado em possibilidades facticas. As possibilidades surgem a medida em que ele
se projeta compreendendo.

O existencial que abre as possibilidades, nas quais o ser-ai se projeta, possui 0
modo da antecipag¢do. Enquanto ser-no-mundo, o ser-ai ja sempre se comportou, em
relac@o ao ser e aos outros entes, numa relacdo significativa. Todo o compreendido é
apreendido na trama de significados e, portanto, tudo aquilo que € visto como
significativo remete ja a algo outro. Dada uma totalidade conjuntural, apreendida de
maneira circunvisiva, os entes sao vistos sempre em suas possibilidades. O ser-ai esta
lancado para as possibilidades com os entes com os quais lida e projeta-se,
continuamente, para as possibilidades que lhe sdo continuamente abertas. Portanto, a
relacdo do ser-ai com os entes ndo &, primeiramente, uma relacio com ‘‘seres
simplesmente dados”, mas com “seres disponiveis a mao”, que sempre ja foram
vistos em suas possibilidades. Como vimos, o ser-ai sempre lida com os entes numa

relacdo significativa, em remissOes de referéncias entre os instrumentos em relagdo as

suas destinacdes. Sobre a antecipagao, Lévinas afirma que:

se a compreensdo das possibilidades pelo Dasein se faz no estar-lancado,
enquanto compreensdo do possivel, o Dasein existe numa propensdo para além
da situacdo imposta. Desde agora, o Dasein estd para além de si mesmo. Ser
assim, para além de si — ser as suas possibilidades -, ndo é contemplar esse além
como um objeto, escolher entre duas possibilidades como entre duas estradas
num cruzamento. Colocar a possibilidade perante um plano previamente
estabelecido, onde ela jd estaria implicitamente realizada, seria retirar a
possibilidade o seu caréter de possibilidade. A possibilidade é em dire¢do aquilo
que ainda nao é. Heidegger fixa esse movimento com o termo Entwurf — projeto.
No Geworfenheit e sem se libertar da fatalidade do estar-langado, o Dasein existe
além de si, pela sua compreensio’”*.

* Ibid., p. 85.
*® Ibid., p. 88, trad. mod.
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O ser-ai tem a estrutura existencial de ser-adiante-de-si-mesmo, na
antecipacdo. Como bem assinala Lévinas, isso ndo diz respeito apenas as
possibilidades dos entes com que o ser-ai se relaciona, mas, prioritariamente, a
relacdo que ele mantém consigo mesmo. A antecipacdo é a compreensiao de si
mesmo no seu projeto.

A compreensdo explicita-se como interpreta¢do, ou seja, como a visdo de
um ente na sua possibilidade. A interpretacdo (Auslegung) ¢ o modo como a
compreensdo torna-se ela mesma, na elaboracio das possibilidades nela projetadas
Dito de outra maneira, a interpretacdo € a explicitacdo da compreensao na estrutura
hermenéutica de “algo como algo” (Erwas als Etwas), em que a chave aparece
como algo para abrir a porta, a caneta como algo para escrever, uma paisagem
como bela. Tudo isso pressupde que o intérprete ji sempre transita numa
compreensdo prévia de ser, numa relagcdo de familiaridade com o ser. Essa forma de
se comportar, que € a estrutura origindria de ser-no-mundo, baseia-se na abertura ao
ser que é propiciada pela compreensdo de ser. O que a interpretacao faz, é elaborar
isso que foi aberto pelo poder-ser do ser-ai, de acordo com o seu ser-no-mundo.

A estrutura “como” (Als-struktur) di-se originariamente no que Heidegger
denomina “como hermenéutico-existencial”, ou seja, a interpretacdo que diz
respeito a totalidade aberta pela compreensao de ser — totalidade de ser que se da
no modo féctico e projetivo da existéncia. De um modo derivado, ocorre o “como
apofantico” que faz um recorte em relacdo a totalidade, explicitando um aspecto
na exposi¢do proposicional. O carater derivado advém do fato de que, para
exprimir a proposi¢cdo “o martelo é pesado”, € preciso ja ter compreendido uma
totalidade significativa a partir do qual € possivel enunciar essa assercao.

Toda compreensdo constitui-se numa visdo (sicht). A circunvisao
(Umsicht) é a visdo que prelineia o mundo da ocupacdo, a consideracdo
(Riicksicht) € a visdo que se dirige a co-existéncia, enquanto que a transparéncia
(Durchsichtigkeit) € a visdo que diz respeito a existéncia, ou seja, € a visao do ser-
ai sobre o seu proprio ser. A compreensao de ser sustenta todas essas visdes, como
sendo a abertura pela qual os entes intramundanos, 0s outros co-existentes € o
proprio ser-ai sdo vistos significativamente.

O ser-ai compreende, ou seja, existe como poder-ser, em termos de ser-no-
mundo, e isso significa, do ponto de vista da ocupagdo, a abertura do ser do ente

intramundano com que lidamos nas suas possibilidades projetadas. Mas esse ente
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refere-se a outros entes numa totalidade instrumental, numa remissdo aos co-
existentes. Nao s6 isso é compreendido e visto, mas também o ser do ente que
compreende, o ser-ai. Ao mesmo tempo em que o ser-ai compreende, ele também
se compreende. A transparéncia de si para si mesmo demonstra a compreensao de
ser como componente factico, possibilidade j4 sempre aberta pelo seu estar-
lancado. E nessa possibilidade aberta que o ser-ai constantemente projeta-se
enquanto poder-ser. Assim, podemos interpretar o significado do termo ‘“‘ser-ai”
como ‘‘ser-aberto-ao-ser”, abertura que se articula na compreensdo de ser como
possibilidade de compreensdo do si mesmo do ser-ai. Estar aberto ao ser, estar na
clareira, quer dizer que sempre ja estamos, previamente, numa relacdo com o ser,
“vendo” os entes de uma maneira circunvisiva, considerativa, € a si mesmo, num
modo transparente. Isso remete unicamente a abertura de ser do ente e ndo,

necessariamente, a uma compreensao auténtica.

2.3.1.
Compreensao e tempo da vida factica

O existencial heideggeriano da compreensiao ndo se comporta dentro dos
limites de uma oposicao entre as ciéncias do espirito e as da natureza, como no
caso de Dilthey. Para Dilthey, os fendmenos da natureza podiam ser analisados e
matematizados, mediante um método adequado ao seu objeto. A explicagdo,
enquanto método aplicdvel as ciéncias da natureza, devia seu rigor a idiossincrasia
do objeto conhecido, cabendo aqui os parametros de imutabilidade e
universalidade. A compreensdo, por outro lado, surge em oposi¢ao a “explicacao”
diltheyniana, tendo por objeto, ndo mais a natureza, e sim a prépria vida. Assim, o
método interpretativo que visasse a vida, deveria primar pela histéria, enquanto
manifestacdo da vida. Mas aquilo que € histérico ndo se caracteriza pela
imutabilidade e nem pela universalidade, pois manifesta-se diferentemente para
cada individuo histérico, numa visdo de mundo relativa a sua vida. Nesse sentido,
a compreensdo, na filosofia de Dilthey, tem um alcance delimitado, face as
ciéncias da natureza, devido ao seu proprio ambito de vigéncia, o mundo da vida.

Embora a questao da vida seja fundamental na filosofia de Heidegger, o

modo de pensd-la e apresentd-la difere, desde o inicio, da dicotomia entre as


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0311044/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0311044/CA

38

ciéncias do espirito e as da natureza que sempre norteou Dilthey. Se essa questao
estd presente em Heidegger, o modo como ele procurou tratd-la afasta-se do solo
metafisico a que Dilthey ainda pertencia. Trata-se da busca de um solo ainda mais
origindrio que permitisse a manifestacdo do mundo da vida.

O curso de 1920-21, intitulado Introducdo a fenomenologia da religido,

) . Al C 1527
tem como ponto de partida a “experiéncia factica da vida”

. Essa experiéncia
factica ndo se d4 teoricamente, por um olhar exterior ao da vida, e sim,
historicamente. Essa historicidade refere-se a impossibilidade de um solo seguro
para a vida. De acordo com Heidegger, “nao hd nenhuma seguranca para a vida
cristd, a constante insegurancga € também a caracteristica para as significatividades
fundamentais da vida factica. O inseguro nao é fortuito, sendo necessario”. A
necessidade da insegurangca como componente da vida fictica surge do
movimento mesmo da vida vivida, uma vez que ela ndo se pauta pela certeza da
continuidade, mas, ao contrdrio, pela sombra da ruptura que pode dar-se a
qualquer momento. Essa ruptura caracteriza-se com um acontecimento, como a
nova aparicdo do Messias que surpreenderd o homem tal qual “um ladrdo na
noite”, segundo a expressao de Paulo, na carta aos tessalonicenses, que Heidegger
analisa. O mundo da vida caracteriza-se pela inseguranca que a subtaneidade do
instante acarreta. Trata-se da facticidade da vida, na sua relacdo com o tempo que
irrompe subitamente (kairos).

E justamente na continuidade desse projeto filosfico, isto é, de um retorno
a experiéncia factica do mundo da vida, que, na década de 20, Heidegger percebe
Aristoteles como o filésofo que aborda a pluralidade da existéncia humana. De

acordo com Volpi:

Heidegger se convenceu de que a theoria é apenas uma das diferentes
possibilidades e modalidades da atitude desveladora pela qual o homem acede ao
ser. Ao longo da theoria e antes da theoria ha, por exemplo, a atitude desveladora
da poiesis ou a da praxis pelas quais o0 homem também esta relacionado ao ser € o
apreende. Heidegger retira a sua postura de Aristételes porque, precisamente,
Aristételes ainda retém a pluralidade das atitudes desveladoras da vida humana e,
no 6° livro da Etica a Nicdmaco, oferece a primeira andlise sistematica
diferenciando as trés atitudes desveladoras fundamentais da alma (...), theoria,
poiesis e praxis, junto com as formas especificas de saberes que vem junto com
elas, nomeadamente, sophia, techne e phronesis.29

*" HEIDEGGER, M. Phéiinomenologie dés religiosen Lebens. EC 60. Frankfurt a. M, 1995. p. 9.

* Ibid., p. 105.

2 VOLPI, F. Dasein as praxis: Heidegger and Aristotle. In: MACANN, C. (ed.) Critical
Heidegger. London and New York: Routledge, 1996. p. 40.
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Ao longo da década de 20, Heidegger aprofundaria a interpretacdo das
obras aristotélicas, sobretudo no ambito da atitude desveladora da phronesis. No
curso de inverno de 1921-22, intitulado [Interpretacdes fenomenoldgicas de
Aristoteles, Heidegger desenvolve a nog¢do de vida factica na interpretacdo da
Etica a Nicomaco, através do desenvolvimento da concepgdo do que é oportuno a
cada ocasido, cabendo a phronesis ser o saber pelo qual é possivel vislumbrar esse
bem que diz respeito ao ‘a cada vez’. O tempo kairologico é relacionado a
experiéncia fundamental da vida factica, sendo a vida humana constituida
mundanamente no viver em algo, a partir de algo, para algo, por algo e desde
algo. O mundo das relagdes facticas, fenomenologicamente trazidas a mostra, é
articulado pela phronesis que lida com o mundo concreto facticamente, tema que
foi desenvolvido mais extensamente no curso de 1924-25, Platdo: Sofistas na
relacdo entre phronesis e praxis.

Por outro lado, a relagdo com o mundo concreto é sempre em termos do “a
cada vez”, isto €, o “mundo vivido” aparece como a totalidade com que o
existente humano lida em cada um dos seus movimentos de ser. Esse tema foi
desenvolvido no curso de 1923, Ontologia — hermenéutica da facticidade,
antecipando o desenvolvimento que Heidegger lhe daria, posteriormente, em Ser e
Tempo, com relagdo a temporalidade. A temporalidade € agora concebida a partir
das relagcdes cotidianas do ser-ai no seu mundo féctico. O ser-ai mundano ocupa-
se com o ainda ndo, o jd ndo, O quase, O até agora, como momentos
fundamentais do tempo extraidos da anélise da cotidianidade do ser-ai. De acordo
com Masmela, “Heidegger dd agora a vida féctica o titulo de Dasein, interpretado
em seu carater de ser em virtude do a cada vez (Jeweiligkeit) de seu ai (Da). O
Dasein é ai de acordo com o como de seu proprio ser”. Esse “a cada vez” é a
atualizacdo, no pensamento heideggeriano, da inseguranca fundamental da vida
factica, anteriormente comentada. Heidegger encontrou, na ética aristotélica,
também o pensamento da relacdo fundamental do homem com o mundo. A
temporalidade subjacente a esse “a cada vez” ndo € mais a da seqiiéncia linear de

agoras. Ser a cada vez o seu ai implica a capacidade do ser-ai apreender, como um

O MASMELA, C. Martin Heidegger: o tempo do ser. Madrid: Ed. trota, 2000. p. 15.
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todo, a situacdo hermenéutica em que se encontra, tese que se aprofunda nos
cursos posteriores € que culmina em Ser e tempo.

Heidegger articula a relacdo factica do ser-ai com o “a cada vez”,
descoberto nas interpretacdoes de Aristoteles. A compreensdo € a abertura que
projeta o ser-ai para possibilidades, mas essas possibilidades originam-se
facticamente da situacdo hermenéutica do existente humano. Dessa forma,
compreender € compreender-se a si mesmo dentro de uma determinada situacao,
projetando-se nesse compreender que vé, de uma maneira circunvisiva, o “a cada
caso”. Esse € o teor da virtude da phronesis, ver o adequado a cada ocasido.
Apresentaremos, a seguir, alguns elementos da ética aristotélica a fim de
determinarmos o significado da “vis@o” prética.

A prdxis, ao contrario da poiesis, ndo visa outro fim, que ndo a si
mesmo’'. A poiesis é a atividade de produzir e, assim sendo, dirige-se
prioritariamente para as coisas. A praxis, de modo inverso, ¢ uma atividade cujo
fim ndo € outro sendo o préprio agente. Taminiaux explica a distingdo entre praxis

e poiesis da seguinte forma:

antes de mais, [a praxis] € uma atividade que, em vez de se referir a um fim
exterior a ela, inclui em si mesma o seu proprio fim. Neste sentido, é uma
atividade que se relaciona com o tempo de uma maneira diferente da poiesis. Em
cada momento na atividade da praxis nés somos aquele que é presentemente e
aquele que foi. Por exemplo, em cada instante em que exercemos a praxis, que é
a compreensdo, ndés somos O que compreende € o que ji compreendeu
anteriormente. Vendo, ja vimos. Pensando, ja pensamos. Vivendo, ja vivemos.*

Nesse trecho, Taminiaux relaciona a praxis com o existencial da
compreensdo. Compreender € praxis no sentido de fazer-se. Na medida em que
compreendemos, transformamo-nos. Porém, € preciso ressaltar que essa
transformac¢do € uma transformacdo histérica, o ser do ser-ai projeta-se para o
porvir, atualizando o seu estar-lancado. A compreensdo deixa de ser circunscrita
ao ambito tedrico, como um modo de conhecimento, e passa a articular os
significados facticos do seu ser-no-mundo. E no curso sobre o Sofista que

Heidegger apresenta essa articulacdo de sentidos como uma atividade temporal e

! Essa leitura da oposi¢do praxis e poiesis deve-se a TAMINIAUX, I. Leituras da ontologia
Jfundamental — ensaios sobre Heidegger. Lisboa: Piaget, 1995. Entretanto, essa oposi¢do s6 vale no
interior da analitica existencial, ja que, apds a viragem no seu pensamento, Heidegger ird reabilitar
o conceito de poiesis no ambito do “dizer poiético”, num sentido deslocado e desconstruido da
concepcao tradicional que estamos apresentando aqui.

2 TAMINIAUX, J., op. cit., p. 142.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0311044/CA


PUC-Rio - Certificacé@o Digital N° 0311044/CA

41

“pratica”. No entanto, deve-se observar que ele ndo separa mais os ambitos
humanos em teoria e pratica. Pode-se dizer que toda forma de compreensdo é
pratica” no sentido da praxis aristotélica que inclui o agente como o seu proprio
fim. Desse ponto de vista, a “teoria” € um deslocamento do ambito pratico, ja
aberto na circunvisdo e na transparéncia de si mesmo. Como bem assinala Volpi, a
theoria, que possui um privilégio na filosofia aristotélica, cede lugar agora, na

apropriacao heideggeriana, a praxis:

nido € a theoria que € considerada a atitude suprema, como a mais alta e
preferencial atividade humana. No seu lugar, no contexto ontoldgico estabelecido

2

por Heidegger, é a atitude da praxis, ligada a toda uma série de outras
determinagdes implicadas por ela, que se torna a conotagdo central, para a
extensdo do que é concebido como a modalidade fundamental de ser e como a
estrutura ontolégica do ser-af.”

Em cada uma das suas atividades de ser-no-mundo, o ser-ai compreende-
se e comporta-se no sentido da praxis. Ricoeur, a propdsito de um comentario
sobre o artigo de Franco Volpi, afirma que a praxis estd relacionada com a
estrutura da cura/cuidado (Sorge) que unifica as relacdes de ser-no-mundo do ser-

ai. Assim, Ricoeur afirma que:

o autor [Volpi] ndo dissimula o cardter audacioso da correlacdo que estabelece
entre Sorge e praxis, cujo preco seria a ontologizacdo da praxis, elevada acima
das acdes de nivel simplesmente Ontico. Assim, seria conferida a praxis uma
funcdo descobridora capaz de transcender a disting@o entre ‘tedrico’ e ‘pritico’ e
principalmente de elevar a praxis acima dos outros termos da triade: poiésis —
praxis-théoria. Essa correlacio de base entre praxis e Sorge governaria toda uma
série de correlagdes conexas.™

Assim, a praxis ndo € apenas o oposto do ‘prdtico’, e sim o que
anteriormente e originariamente abre o mundo do ser-af no seu projeto. E nesse
sentido que Ricoeur e Volpi afirmam que a praxis tem um estatuto ontolégico
privilegiado em Ser e tempo, em relacio aos outros modos possiveis de
comportar-se do ser-ai, isto €, em relacdo a poiesis e a theoria. Isso ocorre porque

a abertura de possibilidades efetuada pela compreensao, no interior da totalidade

existencial da cura, permite os outros modos possiveis de comportamento.

3 VOLPI, F., op. cit., p. 42.
¥ RICOEUR, P. O si-mesmo como um outro. Campinas: Papirus, 1991. nota 15. pp. 364-365. O
texto de Franco Volpi a que Ricoeur se refere € Dasein como praxis, ja citado anteriormente.
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A dissolucdo entre a dicotomia ‘teoria’ e ‘pratica’ estd relacionada em Ser e
tempo, de uma forma bastante explicita, com o deslocamento do conceito de ‘acio’.
Heidegger evita esse conceito em prol da unidade da cura, que retine a preocupacao

e a ocupacao do ser-no-mundo. Assim, em Ser e tempo, ele afirma que:

enquanto totalidade origindria de sua estrutura, a cura se acha, do ponto de vista
existencial a priori, ‘antes’ de toda ‘atitude’ e ‘situacdo’ do ser-ai, o que sempre
significa dizer que ele se acha em toda atitude e situacdo de fato. Em
conseqiiéncia, esse fendmeno ndo exprime, de modo algum, um primado da
atitude ‘prética’ frente a tedrica. A determinacdo meramente contemplativa de
algo simplesmente dado nio tem menos o cardter de cura do que uma ‘agdo
politica’ ou a satisfacdo do entretenimento. ‘Teoria’ e ‘pritica’ sdo possibilidades
ontolégicas de um ente cujo ser deve determinar-se como cura.”

Para Heidegger, a ‘pritica’ ndo é o campo de uma atividade humana
totalmente distinta da ‘teoria’, visto que a origem de ambas encontra-se na
estrutura da cura, anterior a essa suposta cisd0 € que as organiza,
embrionariamente, numa compreensdo que projeta o ser do ser-ai. No entanto, o
compreender enquanto praxis ndo é um ‘agir’ no sentido usual™.

Retomando a andlise efetuada por Taminiaux, temos que:

por conseguinte, energeia € a dynamis, a atualidade e a potencialidade, ndo
funcionam no caso da praxis como no caso da poiesis. No caso da poiesis, é no
ergon, no produto, que se consuma a energeia como realizagdo. No caso da praxis,
a energeia tem o seu principio em si mesma, mais precisamente, no proprio agente
que, enquanto agente, é sempre potencial. De modo que hé no caso da poiesis uma
exterioridade da dynamis em relagdo a energeia, enquanto na praxis a primeira é
intima da segunda. Nos dois casos, porém, a dynamis € capacidade falivel e
perecivel: pode ndo chegar a atualizar-se, é poténcia de ser e de néo ser.”’

A distin¢do entre a dynamis e a energeia torna-se esclarecedora para o
significado da compreensdao como praxis. Enquanto que, na poiesis, a poténcia
difere da atualizagdo, pois trata-se da realizacdo de um produto no decorrer do

tempo, na praxis, a energeia é a propria dynamis. Ou seja, a atualidade do

¥ HEIDEGGER, M. Ser e tempo, p. 258, trad. mod.

3% Mantemos a ‘acdo’ entre aspas para indicar que a praxis ndo é uma agdo no sentido usual, como
resultado de uma deliberagdo racional subjetiva. Assim, procuramos resguardar a ressalva
heideggeriana em relagdo a esse termo em Ser e tempo, o que ndo implica que essa ressalva
estenda-se as outras obras desse autor. Compreender, isto €, abrir e projetar-se nas possibilidades
abertas, € praxis. De um modo geral, os comentadores analisam o agir na ontologia fundamental
como um todo, de modo que, ao referirem-se a praxis, acabam utilizando o termo ‘a¢do’, como
fazem, por exemplo, Taminiaux e Kisiel. A discussdo sobre o estatuto do ‘agir’ em Heidegger sera
apresentada posteriormente em outra segio.

7 TAMINIAUX, J., op. cit., p. 142, trad. mod.
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empenho no mundo do ser-ai como cura, no sentido especifico de projecdo em
ocupacdes e preocupacdes, € a propria potencialidade, ou, nos termos
heideggerianos, € a propria possibilidade. O ser-ai efetiva-se como possibilidade
de ser na compreensao de ser e, como compreender € poder-ser, ou seja, projecao
rumo a possibilidades, percebe-se a proximidade da compreensdo heideggeriana
com a praxis aristotélica, do ponto de vista do tempo. A compreensio é
essencialmente projecdo para possibilidades, para o aberto no porvir. Nesse

sentido, Heidegger explica, nos Problemas fundamentais da fenomenologia:

a compreensdo, como auto-proje¢do do ser-ai, € o modo fundamental do
acontecer do ser-ai. Como também poderiamos dizer, ela € o auténtico sentido da

7

acdo. E pela compreensdo que € caracterizado o acontecer do ser-ai — sua
. .. 38
historicidade.

E preciso enfatizar que, nesse trecho dos Problemas, a ‘a¢do’ ja tem o sentido
desconstruido, a partir do sentido da cura. A ‘acdo’ € projecdo para possibilidades,
sem se mover na dicotomia teoria e pratica. A compreensdo € o “auténtico sentido da
acdo”, enquanto simultaneidade de abertura e projecdo, na relacdio com as
“possibilidades enquanto possibilidades”, num saber antecipativo e hermenéutico.

A phronesis vé€ o adequado para cada ocasido, tendo em vista a concre¢ao
do bem na situagdo do existente humano, enquanto ser-situado. Ver o adequado,
nesse caso, significa antecipar o bem para a ocasidao. Nesse sentido, a phronesis
caracteriza-se tanto pelo saber pratico do existente, na sua situagdo concreta € no
seu momento presente, quanto pela relacdo com o passado, no sentido do seu “ter-
sido” desempenhar um papel fundamental na praxis e, acima de tudo, pelo porvir,

como a fun¢do temporal origindria, a partir do qual todo o resto é discernido™.

* HEIDEGGER, M. Basic problems, p.277.

% Sobre a dimensdo do passado, vale destacar a importincia do habito (ethos) como caracteristica
fundamental no mundo pratico, na medida em que constitui a virtude do agente. Aristételes afirma
que a virtude ndo existe enquanto ndo ocorrer na prética e que, para isso, ¢ necessario o habito.
Gadamer explica a importancia do habito aristotélico da seguinte forma: “(...) por educagdo e
exercicio, ele ja deve ter desenvolvido uma determinada atitude em si mesmo, e seu empenho
constante deve ser manté-lo ao largo das situagdes concretas de sua vida e conserva-la através de
um comportamento correto” (Verdade e Método, Petrépolis: Vozes, 1998. p. 467). Com o mesmo
teor, Gadamer afirma também que “aquele que deve tomar decisdes morais é alguém que ja
sempre aprendeu algo” p. 471. Devedor dos ensinamentos heideggerianos sobre a ética aristotélica,
Gadamer procura mostrar que o que Aristteles formulou em termos de phronesis, encaixa-se
perfeitamente com o existencial da compreensdo heideggeriano, na medida em que todo
compreender € sempre uma aplicacdo para aquele que interpreta. Assim, a compreensiao
heideggeriana é devedora, embora ndo apenas, da andlise da articulacio do mundo féctico, ja
interpretado e vivido, na ética aristotélica. Sobre esse ponto, Taminiaux demonstra a convergéncia
entre o passado e presente da seguinte forma: “ndo hd oposicdo entre compreender e ter
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Essa convergéncia temporal na unidade concreta do saber pratico da
phronesis, que tornou-se o modelo hermenéutico da existéncia do ser-ai,
possibilitou, a Heidegger, reunir os elementos da vida factica na articulacdo da
compreensio. E no solo da compreensdo como elemento articulador da existéncia
que se desenvolve toda a analitica existencial da ontologia fundamental, inclusive
o tema da temporalidade origindria.

Gadamer, no ensaio Plato, que consta na obra Heidegger Ways, afirma
que ‘“Aristoteles foi, em varios aspectos, ndo apenas seu oponente, mas também
seu aliado. (...) A doutrina da phronesis como saber pritico permanece oposta a
todas as tendéncias de objetivacdo da ciéncia (...)”, e no ensaio The Marburg
Theology, diz: “mas o que Heidegger encontrou nisso, que foi o que o fascinou
com a critica de Aristdteles a idéia de bem de Platio e com o conceito de
Aristételes de saber prético, estd claro hoje: aqui o tipo de sabedoria é descrito
como ndo admitindo nenhuma referéncia para uma objetividade final em termos
de ciéncia — um saber na situacdo concreta da existéncia™*.

A auto-referencialidade € caracteristica do saber pratico. Enquanto ser-no-
mundo, sempre € o ser do existente humano que estd em jogo, na situagdo
concreta em que se encontra. Tanto o saber prdtico, enquanto compreensao
projetante, é obra de si mesmo, quanto o resultado da projecao, enquanto praxis, é
si mesmo. De acordo com Kisiel, “(...) a deliberacdo da phronesis termina onde

= 41
ela comeca, na acdo da pessoa”

. Nesse sentido, € o proprio agente que, a todo
momento, projeta-se para possibilidades, a partir do seu estar-lancado. E o seu ser
que estd em jogo, numa auto-referéncia, tese que aparece freqiientemente em Ser e
Tempo como: o ser-ai € um ente que tem a caracteristica de “sendo, estabelecer

uma relagdo de ser com seu proprio ser™*?.

Nesse ponto, € importante apresentar novamente o depoimento de
Gadamer a respeito de um dos cursos que Heidegger ofereceu sobre a ética
aristotélica. Em determinado momento, os alunos encontram-se atonitos diante da
seguinte sentenga de Aristoteles: lethe tes men toiautes ekseos estin, phroneseos

de ouk estin (Etica a Nicomaco, 1140 b 29), no contexto da diferenca entre doxa e

compreendido. (...) Nossa vida é uma praxis passada e presente” (Poiesis and Praxis in
Fundamental Ontolology, In: Research in Phenomenology, 17, 1987, p. 147).

“ GADAMER, H-G. Heidegger ways. New York: Univ. New York, 1994. pp. 82-83 e 32,
respectivamente.

*I KISIEL, T., op. cit., p. 304.

“ HEIDEGGER, M. Ser e tempo, p. 38.
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phronesis. Esse trecho mostra que o saber da phronesis ndo é do mesmo tipo do
saber da fechne. Traduzida, a frase completa é: “sem embargo, ela [a sabedoria
pratica/phronesis] € mais do que uma simples disposi¢ao racional: mostra-o o fato
de que tais disposi¢des podem ser esquecidas, mas a sabedoria prética, nio”*. O
saber da phronesis ndo pode ser aprendido e nem esquecido, pois ndo € fechne.
Uma falha de fechne pode ser uma falha de memoria, enquanto uma falha do saber
da phronesis nunca €, essencialmente, uma falha de memoria. A esse respeito,
continua Gadamer: “como tatedvamos por uma interpretacdo, incertos sobre a
sentenca e completamente desfamiliarizados com os conceitos gregos, Heidegger
explicou de maneira curta, ‘Isto € a consciéncia’”*,

O que Heidegger chama de consciéncia, no trecho citado, é algo
totalmente diverso do conceito que deriva da concepcdo moderna. Retomaremos
esse tema em outro momento, mas ¢ importante salientar que a consciéncia esti
relacionada com a decisdo sobre o ser do ser-ai. A consciéncia de si no momento
da maxima singularizacdo, ou seja, na decisdo, tem o cariter de phronesis. A
consciéncia é a compreensdo de si mesmo, ou seja, € a visdo transparente de seu
proprio ser. Essa transparéncia estd relacionada a phronesis, nao no sentido de um
conhecimento reflexivo, uma andlise objetiva de propriedades simplesmente dadas
de si, e sim da compreensdao de si mesmo no caso concreto da existéncia, no
movimento projetivo de ser. Volpi explica, da seguinte forma, o trecho sobre
Heidegger acima relatado: “evidentemente, ele estava pensando na sua
determinacdo de consciéncia (Gewissen) como o locus onde o poder-ser, a
determinacdo pratica fundamental do ser-ai, se torna manifesta para si mesmo™".

A compreensdo phronética esta diretamente relacionada ao tempo. A
temporalidade da decisdo, que aprofundaremos posteriormente, consiste na
articulacdo das trés ekstases temporais origindrias: repeticdo (Wiederholung),
instante (Augenblick) e antecipacdo (Vorlaufen). De acordo com Kisiel, o
Augenblick é o “momento do insight phronético™®. Esse insight da phronesis é

que permite a decisdo do ser-ai em relagdo a apropriacao de si mesmo. O insight

phronético apreende concretamente o adequado para a situagdo, aquilo que “a

“ ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. Cole¢io: Os pensadores. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1987.
p. 105. 1140 b29.

* GADAMER, H-G. Heidegger ways, p- 32.

“ VOLPI, F., op. cit., p. 55.

46 KISIEL, T., op. cit., p. 282.
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cada caso” € diferente. A descricdo do instante oferecida por Kisiel remete a uma
possibilidade temporal, que ndo a temporalidade vulgar47. Essa temporalidade ndo
surge a partir de algum outro ente, mas de si mesmo quando, pela phronesis,
apreende concretamente a totalidade de sua existéncia. Essa apreensdo estd
relacionada com a decisdo sobre o seu proprio ser, o ser que estd em jogo. O
insight que ocorre no instante da decisdo, percorre a totalidade do ente na
ponderacdo e no discernimento do adequado ao caso, o que implica a visdo das
possibilidades como possibilidades facticas, concretas, e nunca como elementos
contemplados teoricamente ou objetos analisados exteriormente. Nas

Interpretagéoes fenomenologicas de Aristoteles, Heidegger afirma que:

A compreensio heideggeriana estd associada a phronesis como um insight que apreende a
existéncia como um todo. Isso ocorre temporalmente como instante, isto &, como ruptura
apropriativa. Esse aspecto stibito da compreensdo é enfatizado por Heidegger, o que o distancia de
grande parte da tradi¢@o filoséfica, a qual concebe a relagdo com o ente de uma forma gradual,
como Platdo, Aristételes, Hegel, e até mesmo o préprio Gadamer, na leitura de Robert J. Dostal.
Se, em outro momento, assinalamos a proximidade entre Heidegger e Gadamer no que se refere a
questdo da compreensdo e da tradicdo, agora faz-se necessdrio apontar aquilo que na nossa leitura
¢ a chave para a identificagdo das diferencas entre os dois filésofos: a divergéncia no tratamento da
temporalidade da compreensdo. Embora Gadamer pense, como Heidegger, a compreensio na sua
relacdo com o fictico, nomeada pela expressdao “histéria efeitual”’, e no movimento projetivo
correlativo, contemplado pela “antecipacdo da perfeicdo do texto”, ndo hd, na filosofia
gadameriana, a estrutura temporal de um corte incisivo, um insight que subitamente modifica o
ambito da existéncia. De acordo com Dostal, “para Gadamer o evento da verdade demanda tempo,
enquanto que para Heidegger o evento é quase sempre apresentado como subito e abrupto”.
DOSTAL, R. J. Gadamer’s relation to Heidegger and Phenomenology. In: DOSTAL, R. J. (Ed.)
The Cambridge Companion to Gadamer. Cambridge: Cambridge Univ. Press, 2002. p. 256. Para
Dostal, Heidegger enfatiza no texto A viragem, que a verdade do ser dd-se num insight que € “sem
mediacdo”, e na obra Identidade e diferenca, que a pertenca entre o homem e o ser ndo ¢ dialética,
mediada, e sim um salto “sem uma ponte”. Por outro lado, Dostal aponta que “para Gadamer, em
contraste, o evento-da-verdade precisa de tempo, requer linguagem, e € o resultado da mediacao,
da dialética e da conversacdo” (Ibid., p. 256). Um dos textos cruciais de Gadamer para essa
questdo é, sem sombra de divida, o artigo A continuidade da historia e o instante da existéncia de
1969, incluido na coletinea Verdade e Método II, que nido pode ser abordado com suficiente
cuidado aqui. Entretanto, é preciso mencionar que, nesse artigo, Gadamer defronta-se com os
fendmenos da continuidade e da ruptura histéricas, com o problema do antigo e do novo. Parece-
nos que a diferenga fundamental ainda continua sendo a remissdo gadameriana do novo ao
processo histérico, de forma que o antigo transforma-se constantemente € sempre no novo,
enquanto que, na nossa leitura de Heidegger, o novo nunca é algo constante, mas uma exce¢ao
instauradora. Sobre a constancia do novo, Gadamer afirma que “a vida consiste em que a unidade
do organismo se mantém na troca constante de suas substancias e que a dissolu¢do sempre da
origem a algo novo”. H4 uma tendéncia em Gadamer a conceber a histéria, menos em termos de
rupturas e instauracdes, preferindo, ao invés, a idéia de processo e mediacdo/passagem, ou seja,
uma concep¢do muito mais proxima de Hegel do que de Heidegger: “a experiéncia que fazemos de
que algo mudou, de que todo o antigo envelheceu e aparece algo novo, é a experiéncia de uma
passagem que ndo garante a continuidade, mas que demonstra, ao contrdrio, uma descontinuidade
e representa o encontro com a realidade da histéria” (ambas as citacdes sdio de GADAMER, H. G,
Verdade e método II. Petrépolis: Vozes, 2002. p. 167). Sobre a aproximacdo que realizamos entre
Heidegger e Gadamer na questdo da compreensdo, conferir: WU, R. Compreensdo e tradigcdo: a
heranca heideggeriana na hermenéutica de Gadamer. Curitiba, 2002. 140p. Dissertagdo
(Mestrado em filosofia). Departamento de Filosofia, Universidade Federal do Parana.
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a interpretacdo concreta mostra como o ente que é kairos se constitui na
phronesis. O agir operante-preocupado é sempre uma conduta concreta no ‘como’
do comércio ocupado com o mundo. A phronesis torna acessivel a situagdo

daquele que age ao assegurar o ou heneka, o em vista-de-qué, ao tornar o para-

qué precisamente determinado, ao apreender o ‘agora’ e prescrevendo o ‘como’.*

Ou seja, € clara a preocupacio heideggeriana com o nexo entre o kairos, o
tempo do instante, e a phronesis, a compreensdo transparente de si mesmo e de
sua situacdo hermenéutica. A phronesis apreende o para-qué na vida concreta e vé
o ‘como’ para a concretizacdo desse para-qué. Entretanto, essa apreensio
phronética tem o cardter de uma subtaneidade — ela advém do irromper do tempo
possibilitador, do kairos. Ambos os conceitos estdo interligados, sdo elementos
que se dao conjuntamente. No curso sobre o Sofista, ainda anterior a Ser e tempo,

Heidegger afirma que:

a explicacdo de Aristételes é bem curta e, contudo, clara no contexto do livro 6
como um todo. Nds ndo estamos nos desviando muito na nossa interpretacio
quando observamos que Aristteles se deparou aqui com o fendmeno da
consciéncia. Phronesis ndo é nada mais que a consciéncia ja posta em movimento
para tornar a agdo transparente. O que a consciéncia produz ndo pode ser
esquecido. Mas o que ela diz pode ser camuflado, distorcido, e distraido pelas
paixdes, tornado ineficaz pelo prazer e pela dor.*

A phronesis esta relacionada a transparéncia, enquanto visao do ser-ai de
seu ser-proprio, num processo mundano e, a0 mesmo tempo, auto-referencial. Isso
demonstra o cardter hermenéutico da existéncia, pois a compreensao opera sempre
no ambito da relacdo entre a parte e o todo; a phronesis articula o ser-ai
singularizado e o mundo, como totalidade significativa, ou seja, a phronesis

) . 50
demonstra a unidade mesma do ser-ai, enquanto ser-no-mundo™.

“ HEIDEGGER, M. Interprétations phénoménologiques d’Aristote. Edi¢io bilingtie. Mauvezin:
Trans-europ-repress, 1992. p. 42.

“ HEIDEGGER, M. Platon: Sophistes. (GA 19) Frankfurt: Ingeborg Schiissler, 1992. p. 56.

%% A apropriacio heideggeriana da phronesis aristotélica ndo se d4 sem tensdes e distanciamentos.
Se, por um lado, Heidegger a remete a compreensdo factica e projetiva do ser-ai, mais
especificamente, a consciéncia, por outro, ele passa ao largo das implicacdes éticas de Aristoteles,
pois o que importa para o fildsofo alemao €, tdo somente, o cardter ontoldgico da phronesis. Nesse
sentido, Paul Ricouer aponta a tensdo existente entre a ontologia fundamental e o cardter ético
desse conceito-chave, tensdo que o proprio Gadamer ndio explora. A phronesis, na acepgdo
heideggeriana, ndao estd vinculada ao bem-viver ou a algum tipo de julgamento moral. Cf.
RICOEUR, P. O si mesmo como um outro. Campinas: Papirus, 1991. p. 410. No mesmo sentido,
Volpi aponta para a deformag@o da praxis num “solipsismo herdico”, retirando-o da sua relacdo
com a koinonia e da fundamentacdo politica do homem em Aristételes. Cf. VOLPI, F. op. cit., p.
51.
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2.3.2.
Compreensao decaida: a mera novidade do impessoal

Ser-no-mundo € sempre ser-com os outros num mundo compartilhado. A
co-existéncia ndo ¢ um fendmeno derivado que se acrescentaria a um sujeito
possuidor de uma “realidade subjetiva” ou de um “mundo interior”. O existencial
do ser-com nao significa uma mera relacdo espacial em que o ser-ai se encontraria
em meio a outros. Do ponto de vista da andlise existencial, ser préximo ou
distante nao remete a espacialidade derivada do ser-simplesmente-dado. Pode-se
estar num mesmo recinto, com outros existentes, e estes lhe serem indiferentes.
Por outro lado, mesmo na soliddo de um quarto, o ser-ai utiliza méveis feitos
pelos outros, as fotos na estante referem-se a outros existentes, sentado na cadeira
ele passa a limpo os compromissos que terd com outros co-existentes. A
existéncia é sempre co-existéncia. A relacdo com os outros nao é algo que
perifericamente se acrescenta a um sujeito isolado, e sim, um modo de ser desse
ente langcado, que ja sempre ocorreu. Facticamente, o ser-ai ja foi afetado pelo
convivio com os outros. Ser-com significa a indissociabilidade entre o ser-ai e os
outros, sendo que os outros: “sdo aqueles dos quais, na maior parte das vezes,

ninguém se diferencia propriamente, entre os quais também se estd™'

. A partir
dessa concep¢ao, Heidegger confronta-se com a tradicdo filosofica que se apdia
nas distin¢des sujeito-objeto e consciéncia-mundo, a0 mostrar um “eu’” que nao é
um ser-simplesmente-dado e dotado de propriedades independentes do mundo a
que pertence. O “eu” € o que os outros sao, na maior parte das vezes. Mesmo o
que comumente se chama de uma escolha ‘subjetiva’ € também uma escolha que
foi deliberada a partir da relacdo que se tem com 0s outros.

O impessoal (Man) é o existencial que determina boa parte da existéncia
do ser-ai, na medida em que, na maior parte do tempo, o existente humano é um
ninguém. O impessoal é o existencial que se caracteriza pela remissao do ser do
ser-ai aos outros. A resposta para a pergunta “quem?” € indeterminada, ja que,
sendo 0 que os outros sdo, ninguém € alguém em especifico: “todo mundo € outro

e ninguém € si préprio”™?.

> HEIDEGGER, M. Ser e tempo, p. 170.
2 Ibid., p. 181. Esses temas remetem a Kierkegaard, que analisaremos com mais cuidado adiante.
Mas, nesse momento, convém mencionar a discussdo do filésofo dinamarqués sobre o individuo e
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O mecanismo dessa permissividade entre o ser do ser-ai € o dos outros € a
convivéncia no mundo compartilhado, em que os significados sdo partilhados por
meio da comunicagdo proposicional. E o existencial do discurso que possibilita a
comunica¢do proposicional entre os co-existentes. Forma-se uma compreensao
comum, a partir da linguagem comum do mundo compartilhado. Entretanto, o
“quem”, de onde advém esses significados, € indeterminado, na medida em que o que
o ser-ai pensa ou diz é o que os outros pensam e dizem: “os outros nao sdo
determinados. Ao contrdrio, qualquer outro pode representé-los™ . A indeterminacdo
dos outros € o que sustém a for¢a do impessoal, pois isso alivia a carga de ter de ser si
mesmo. O ser-ai abriga-se, freqiientemente, nessa indeterminacdo, embora nido o
perceba, pois tem a certeza de ja possuir um si-proprio.

A forca do impessoal norteia o modo de ser do existente humano em todos
os ambitos: “o arbitrio dos outros dispde sobre as possibilidades cotidianas de ser

do Dasein™*

. Agindo sobre o cotidiano, o impessoal determina o modo de pensar
e de agir do ser-ai, sobre os rumos e os limites de suas possibilidades. Heidegger
denomina “ditadura do impessoal” o fato da existéncia ser subjugada, sutilmente,
pelo impessoal. Embora essa imposicao do impessoal ja tenha ocorrido a partir da
convivéncia com os outros, também ¢é verdadeiro que corresponde a isso uma fuga

de si mesmo. O alivio da responsabilidade de ser € expresso por Heidegger da

seguinte forma:

o impessoal encontra-se em toda parte, mas no modo de sempre ter escapulido
quando o ser-af exige uma decisdo. Porque prescreve todo julgamento e decisdo,
o impessoal retira a responsabilidade de cada ser-ai. O impessoal pode, por assim

a multiddo. Para Kierkegaard, a multiddo obscurece aquilo que é fundamental na existéncia do
individuo, a sua escolha. Enquanto alivio dessa escolha, o existente humano nunca avanga para a
verdade, pois ndo mergulha na sua interioridade, isto €, na subjetividade. Assim, Kierkegaard diz
que: “hd uma concepg¢do da vida segundo a qual onde estd a multiddo, estd também a verdade; a
verdade estd na necessidade de ter por ela a multiddo. Mas hd ainda outra; para ela, por toda a
parte onde se encontra a multidao, também 14 se encontra a mentira. (...) Porque ‘a multiddo’ € a
mentira. A palavra do apéstolo Paulo tem um valor eterno, divino, cristdo: ‘um udnico atinge a
meta’; e o seu valor ndo lhe vem da comparacdo, em que entram também os outros. (...) A
multiddo [considerada do ponto de vista do conceito] € a mentira; porque, ou ela provoca uma total
auséncia de arrependimento e de responsabilidade, ou, pelo menos, atenua a responsabilidade do
individuo, fracionando-a”. Na nota explicativa, Kierkegaard esclarece que “talvez o melhor é
absorver de uma vez por todas — e isto € evidente e nunca neguei — que, acerca de todos os fins
temporais, terrestres ¢ mundanos, a multiddo pode ter o seu valor e até decisivo, como instancia.
Mas nao € disso que eu falo, nem me ocupo. Falo do ético, do ético-religioso, da ‘Verdade’; digo
que, do ponto de vista ético-religioso, a multiddo € a mentira, se dela se pretende fazer a instancia
que julga acerca do que é a Verdade”. Ponto de vista explicativo de minha obra de escritor.
Lisboa: Ed. 70, 2002. p. 113.

>3 HEIDEGGER, M. Ser e tempo, p. 179.

> Ibid., p. 179.
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dizer, permitir-se que se apdie impessoalmente nele. Pode assumir tudo com a

maior facilidade e responder por tudo, jd que ndo ha ninguém que precise
vy . 5

responsabilizar-se por alguma coisa.”.

O ser-ai transfere a responsabilidade de ser para o impessoal que, no
limite, € ninguém. Cada um toma por seu ser aquilo que os outros sdo, pois 0 que
se € ndo € o si-proprio, mas o si a partir da impessoalidade, de modo que cada um
¢ um ninguém. De acordo com Heidegger, “de inicio, ‘eu’ ndo ‘sou’, no sentido
do propriamente si mesmo, € sim, sou os outros, nos moldes do impessoal. E a
partir destes e como estes que, de inicio, eu ‘sou dado’ a mim mesmo”>°. De
inicio, portanto, o ser que somos € impréprio, determinado pelo impessoal. Ser
impropriamente significa, estritamente, que o ser-ai é determinado em si pelo
mundo, a partir da convivéncia com os outros: “este conviver dissolve
inteiramente o préprio ser-ai no modo de ser dos ‘outros’ e isso de tal maneira que
os outros desaparecem ainda mais em sua diferenca e expressio™’.

A relacdo com os outros nem sempre se dd no modo do impessoal, isto &,
no modo da decadéncia (Verfallen). Os outros, quando tomados a partir do
impessoal, perdem também a possibilidade de serem compreendidos tais como sao
na sua singularidade, visto que se apresentam impessoalmente ao ser-ai. Tornar
possivel o aparecer da “diferenca” e da “expressdo” exige uma outra forma de se
relacionar com os outros e de compreendé-los, que nao a do impessoal.

O modo de ser impessoal € a publicidade (Oeffentlichkeit), que se
caracteriza pela medianidade, pelo nivelamento e pelo espacamento. A
publicidade abafa qualquer surpresa, a diferenca é posta abaixo, na certeza da
interpretacdo comum. A medianidade dissolve os extremos, a radicalidade, a
originalidade e aquilo que ndo se encaixa perto da linha média do pensamento ou
do comportamento. O mediano caracteriza-se “por ndo penetrar ‘nas coisas’, visto
ser insensivel e contra todas as diferencas de nivel e autenticidade™®. Ao mesmo
tempo em que se da a medianidade, ocorre um nivelamento das possibilidades de
ser. As diferencas sdo niveladas para uma compreensao mediana, aceita por todos
como suficiente, do ponto de vista do mundo publico. A diferenca cede lugar para

um insosso e descaracterizado referencial do vigente, que se mantém visivel por ja

> Ibid., p. 180.
%% Ibid., p. 182, trad. mod.
7 Ibid., p. 179, trad. mod.
> Ibid., p. 180.
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estar entranhado em meio a0 modo como se pensa e age. As possibilidades mais
origindrias dos entes encobrem-se, na medida em que a compreensdao mediana e
nivelada ja decidiu, de antemao, sobre eles.

Enquanto o dominio do impessoal ocorre sorrateiramente, por meio da
medianidade e do nivelamento, abafando qualquer surpresa ou originalidade, existe
um modo do impessoal que se caracteriza pela necessidade de buscar a diferenca.

Esse € o modo do espacamento, que procura marcar distancias entre o eu € 0s outros.

Nas ocupacdes do que se faz com, contra ou a favor dos outros, sempre se cuida
de uma diferenca com os outros, seja apenas para nivelar as diferencas, seja para
o ser-ai, estando aquém dos outros, esforcar-se por chegar até eles, seja ainda
para o ser-af, na precedéncia sobre os outros, querer subjugi-los.”

Tanto o cuidado em estabelecer diferencas, quanto a supressdo delas, sdo
modos do ser-com. O impessoal ainda mantém sua proeminéncia quando o ser-ai
¢ determinado pelos outros na necessidade de ser diferente do usual, sem que ele
mesmo perceba esse dominio. Isso s6 confirma a interpretacdo mediana e nivelada
do impessoal. Heidegger explica o dominio que o impessoal exerce no ambito de

todas as agdes, comportamentos e pensamentos do seguinte modo:

assim nos divertimos e entretemos como impessoalmente se faz; lemos, vemos e
julgamos sobre a literatura e a arte como impessoalmente se vé e julga; também
nos retiramos das ‘grandes multiddes’ como impessoalmente se retira; achamos
‘revoltante’ o que impessoalmente se considera revoltante.*

O impessoal mantém-se na partilha dos significados no mundo
compartilhado. Mais exatamente, é a partilha do dizer comum sobre os entes,
retransmitindo a interpretacdo mediana e nivelada que se tem sobre eles. Raras
vezes o ser-ai tem uma relagdo apropriadora com o ser dos entes € com 0 seu
préprio ser, contentando-se com a interpretacdo ja consagrada pelo impessoal no
discurso cotidiano. Nessa perspectiva, Heidegger afirma: “dado que o discurso
perdeu ou jamais alcangcou a referéncia ontoldgica primdria com o ente
referencial, ele nunca se comunica no modo de uma apropriacdo origindria deste

2561

ente, contentando-se em repetir e passar adiante a fala”'. Heidegger denomina de

falatério (Geredete) essa transmissdo que ocorre sem um questionamento

¥ Ibid., p. 178.
% Ibid., p. 179.
o Ibid., p. 228.
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origindrio dos entes. Juntamente com a ambigiiidade e a curiosidade, o falatorio
constitui o existencial da decadéncia. Cada um desses modos da decadéncia
retoma os modos de ser da publicidade.

A compreensdao mediana e nivelada caracteriza-se pela superficialidade e
pela retransmissdo sem apropriacdo dos discursos do mundo compartilhado. O
falatério nunca € apropriador, “por ndo penetrar ‘nas coisas’, visto ser insensivel e
contra todas as diferencas de nivel e autenticidade”®. O falatério sustenta-se
numa aparéncia de erudi¢ao, respaldada no impessoal, sem que haja uma abertura
compreensiva que permita a manifestacdo auténtica do ser do ente; pelo contrdrio,

no falatério sempre j4 se decidiu de uma maneira definitiva sobre o ente.

O falatério é a possibilidade de compreender tudo sem se ter apropriado
previamente da coisa. (...) O falatério que qualquer um pode sorver sofregamente
ndo apenas dispensa a tarefa de uma compreensdo auténtica como também
elabora uma compreensibilidade indiferente, da qual nada é excluido.”

A compreensibilidade indiferente, por ser mediana, nivelada e,
conseqiientemente, superficial, tem a forca de uma compreensdo totalizadora,
embora seja constituida de afirmagdes vazias que propagam e retransmitem
significados desenraizados do ente interpretado. O falatdrio auto-sustenta-se com
a forca impositiva da linguagem: “as coisas sdo assim como sdao porque delas se
fala assim”®. E por isso que Heidegger enfatiza no projeto da ontologia
fundamental, a importancia da fenomenologia, ou seja, a volta “as coisas
mesmas”’, pois 0 que se tem, na maior parte das vezes, € apenas o falatério; as
coisas mesmas foram deixadas de lado. “Nao se compreende tanto o ente
referencial, mas s6 se escuta aquilo que j se falou no falatério”®. Isso ocorre
porque o falatério tem uma auto-evidéncia que exime qualquer ddvida sobre a
veracidade daquilo que € dito e disseminado, assumindo um ‘“‘cardter autoritdrio”.
O falatério possui um “‘cardter autoritario” porque regula toda possibilidade de
interpretacdo, tanto na aceitacdo do impessoal quanto na reacdo. Na medida em
que a decadéncia € um existencial, ou seja, constitutivo de ser-ai em todos os seus
momentos, 0 novo também ¢é algo que leva em consideracdo o impessoal. Nesse

sentido, Heidegger diz, sobre o falatdrio, que “toda compreensao, interpretacdo ou

% Ibid., p. 180.
% Ibid., p. 229.
% Ibid., p. 228.
% Ibid., p. 228.
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comunicacdo, toda redescoberta e nova apropriacdo se cumpre nela, a partir dela e

66 X i s D o .
77", A principio, isso parece significar que a possibilidade do novo é, de

contra ela
algum modo, imanente no impessoal, isto €, que o novo € uma mera modificacdo
do impessoal. Como veremos nos capitulos subseqiientes, embora o novo seja
uma transformagdo, ele ndo pode ser reduzido as modificagdes que
impessoalmente ocorrem.

Outro elemento constituinte da decadéncia € a curiosidade. Na curiosidade o
ser-ai vé& simplesmente por ver, nunca apropriando-se do que € visto, pois o ente visto
logo cede lugar para algum outro do seu interesse. Trata-se de somente perceber,

abandonando o empenho em ocupagdes, sendo absorvido e arrastado pelo mundo. E

na curiosidade que aparece, pela primeira vez, a menc¢ao ao novo em Ser e tempo:

a curiosidade liberada, porém, ocupa-se em ver, ndo para compreender o que V&,

ou seja, para chegar a ele num ser, mas apenas para ver. Ela busca apenas o novo

(Neu) a fim de, por ele renovada, pular para outra novidade (Neuem). Esse ver

ndo cuida em apreender nem em ser e estar na verdade, através do saber, mas sim

das possibilidades de abandonar-se ao mundo. E por isso que a curiosidade se
caracteriza, especificamente, por uma impermanéncia junto ao que estd mais

préximo. Por isso também ndo busca o écio de uma permanéncia contemplativa e

sim a excitacio e inquietacdo mediante o sempre novo (Neue) e as mudancas do

que vem ao encontro.”’

Nesse momento, o novo aparece atrelado ao modo decaido da curiosidade,
que busca sempre novidades para se entreter. Ou seja, o existente € absorvido pelo
mundo na tentativa de se satisfazer, a todo o momento, mediante curiosidades.
Entretanto, como explicaremos adiante, o novo nao € algo que pertence ao mundo
decaido, no sentido de algo que se oferece a fruicdo do ser-ai no modo da
curiosidade, sendo um fendmeno mais origindrio.

O predominio do impessoal na compreensao mediana, disseminado pelo
falatério e impulsionado pela curiosidade, tem um carater ambiguo. O discurso do
falatério € vago, nunca atravessando a superficie, nunca se arriscando na
apropriacdo, nunca se decidindo por algo, enquanto a curiosidade nunca visa o
ente com que se relaciona de uma forma auténtica, e sim como mero objeto de
entretenimento, vendo apenas por ver.

Na ambigiiidade, o impessoal exerce o seu dominio de uma forma

imperceptivel, sempre presente, mas nunca chamando atencdo sobre si: “quanto

% Ibid., p. 229.
7 Ibid., p. 233.
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mais visivelmente gesticula o impessoal, mais € dificil percebé-lo e apreendé-lo e

68
menos ele se torna um nada”"".

Assim, quanto mais o dominio do impessoal
estiver consolidado, quanto mais acostumado se estiver com ele, menor serd a
possibilidade de visualiza-lo critica e adequadamente e mais dificil serd distinguir
0 nosso ser do dele. Também torna-se mais dificil distinguir o que se abre na
compreensdo do que ndo se abre, ja que tudo se oferece de uma maneira nivelada.

Nesse sentido, Heidegger afirma que:

em sua ambigiiidade, o falatério e a curiosidade cuidam para que aquilo que se
criou de auténtico e novo ja chegue envelhecido quando se torna publico. Ele s6
consegue libertar-se em suas possibilidades positivas quando o falatério
encobridor perde a voga e o interesse ‘geral’ morre.*’

Mas o que seria esse ‘“auténtico e novo”? Certamente ndo € o novo
apresentado no contexto da decadéncia, aquele do qual se ocupa o ser-ai a partir
dos modos do falatério, da curiosidade e da ambigiiidade, pois o “auténtico e
novo” ndo consegue manifestar-se em suas “possibilidades positivas” devido a
forca do falatério.

Nos capitulos seguintes, veremos que a relagdo com o tempo também modula-
se do ponto de vista da decadéncia e, nessa modulacdo, a atualidade impropria é a

atualizac@o. A curiosidade é retomada nesse contexto, da seguinte forma:

na medida, porém, em que a atualizacdo sempre oferece algo ‘novo’, ela ndo
deixa que o ser-ai volte a si mesmo, tranqiiilizando-o sempre de novo. Essa
tranqiiilizag@o, no entanto, fortalece a tendéncia para surgir. A curiosidade nao é
‘provocada’ pela visibilidade sem fim do que ainda ndo se viu, mas pelo modo
decadente de temporalizacdo da atualidade que surge. Mesmo que tenha visto
tudo, a curiosidade sempre inventa algo novo.”

13

Esse trecho se encontra no pardgrafo 68 na secdo denominada “a
temporalidade da decadéncia”. Todas as vezes em que Heidegger apresentou o
novo em Ser e tempo, ele o fez do ponto de vista da decadéncia. As aspas
marcando o ‘novo’ nesse trecho, ddo a entender que aquilo que Heidegger
concebe como o novo ndo € o que ele descreve na decadéncia. O “‘auténtico e

novo” ndo € o objeto da curiosidade.

% Ibid., p. 181.
% Ibid., p. 235, trad. mod.
7 HEIDEGGER, M. Ser e tempo. Parte 11, p. 147.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0311044/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0311044/CA

55

2.4.

A nadificacao como momento existencial originario

2.4.1.

O nada em Ser e tempo: a existéncia como abismo

Retomamos, a partir de agora, a co-pertinéncia das estruturas da abertura (af).
Todo o projeto do ser-ai, enquanto ser-no-mundo, assenta-se na sua compreensao.
Entretanto, como vimos, a sua compreensdo de mundo e de si mesmo €, no mais das
vezes, uma compreensdo decaida, estabelecida pelo impessoal, nivelada e mediana.
O dominio do impessoal sustém-se na linguagem compartilhada que se impde no
falatério. No entanto, hda uma possibilidade auténtica para a compreensio e o
discurso, sendo que o modo pelo qual eles se tornam propriamente si mesmos vem
por uma ruptura causada por uma tonalidade afetiva: a angustia.

O fendmeno da angustia pode ser facilmente confundido com a tonalidade
afetiva do temor; toma-se por um o que o outro significa. Mas enquanto o temor
do ser-ai caracteriza-se pela fuga de um ente especifico no mundo, a angistia nao
€ resultante do temor por um ente determinado no mundo, mas irrompe do proprio
ser-ai enquanto ser-no-mundo. A angustia angustia-se com 0 proprio ser-no-
mundo e nunca, com um ente intramundano. Cotidianamente, o ser-ai foge de si
mesmo, do ponto de vista de poder-ser si-proprio, descarregando o peso da sua
existéncia no impessoal.

A familiaridade com a totalidade referencial em que o ser-ai sempre se
encontra enquanto ser-no-mundo, é destituida de sentido na angustia. Em vez de
familiaridade o ser-ai tem o sentimento de estranheza em relacdo ao mundo.
Permanecem sem resposta sobre a sua significancia, tanto a série de para-qués, de
destinacdes referenciais que constituem o mundo, quanto o para-qué final, o “em
funcdo de que”, correspondente ao ser-ai. Nesse sentido, Heidegger afirma que “o
mundo possui o cardter de total insignificancia (Unbedeutsamkeit)”"". O fato do
mundo tornar-se insignificante ndo implica que os entes percam o seu cardter de

referencialidade. O martelo € instrumento para fixar prego, o carro € instrumento

"' HEIDEGGER, M. Ser e tempo, p. 250.
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para locomocgdo, etc.; porém, a teia das sucessivas destinagdes, como um todo,

perdeu o seu porqué. Citamos Heidegger:

por isso, a angustia também nao ‘v&’ um ‘aqui’ e um ‘ali’ determinados, de onde
o ameacador se aproximasse. O que caracteriza o referente da angustia € o fato do
ameacador ndo se encontrar em lugar algum. Ela nio sabe o que é aquilo com
que se angustia. ‘Em lugar algum’, porém, nio significa um nada meramente
negativo. Justamente ai, situa-se a regido, a abertura do mundo em geral para o
ser-em essencialmente espacial. Em conseqiiéncia, o ameacador dispde da
possibilidade de ndo se aproximar a partir de uma direcdo determinada, situada
na proximidade, e isso porque ele jd estd sempre ‘presente’, embora em lugar
algum. Est4 tdo préximo que sufoca a respiracio, e, no entanto, em lugar algum.”

A angtstia nao se deve a um ente intramundano determinado, caso contrario,

a tonalidade afetiva em quest@o seria o temor. No entanto, essa indeterminagcdo em

relacdo a angustia ndo significa um “nada meramente negativo”, algo que ndao possui

realidade. O fato de que aquilo que angustia ndo pode ser determinado num ente

especifico mostra, tdo somente, que ele ja estd disseminado em todo lugar. Mas,

mais uma vez, isso ndo significa que o referente da anguistia seja um ente
«

intramundano, pois o “lugar algum” e “sempre presente” indicam que é o ‘“‘si

mesmo” em jogo no “‘ser-no-mundo” que angustia. De acordo com Heidegger:

aquilo com que a angustia se angustia ¢ o ‘nada’ que nao se revela ‘em parte
alguma’. Fenomenalmente, a impertinéncia do nada e do em parte alguma
intramundanos significa que a angiistia se angustia com o mundo como tal. A
total insignificAncia que se anuncia no nada e no em parte alguma nfo significa
auséncia de mundo. Significa que o ente intramundano em si mesmo tem tdo
pouca importincia que, em razio dessa insignificancia do intramundano, somente
o mundo se impde em sua mundanidade.”

Nesse momento, Heidegger introduz o tema do nada. A angistia permite
que o fendmeno do nada se mostre. Entretanto, como € possivel o que € familiar
tornar-se um nada? O mundo ndo se torna um zero, ele continua a possuir ser, mas
€ um ser que agora se mostra indiferente. Na angustia, os instrumentos continuam
referindo-se aos seus respectivos para-qués, numa sucessdo continua de
referéncias, embora o sentido da significAncia tenha se tornado um nada. Na
angustia, o nada reivindica o mundo. Os co-existentes sdo ainda significativos
para o ser-ai, eles continuam seus afazeres, vivem da mesma forma e, no entanto,

a relacdo que o ser-ai mantém com os outros € destituida de sentido, torna-se um

" Ibid., p. 250.
" Ibid., p. 250.
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nada. Embora as remissOes de significado ainda constituam uma totalidade
referencial, o mundo pode ser descrito agora como um nada de sentido. Mas o
mundo nado € algo de exterior ao ser-ai. A destitui¢do do sentido do mundo € a
destitui¢do da familiaridade em que o ser-ai assenta cotidianamente e, portanto,
impessoalmente, o porqué de ser. Na angustia, a compreensdao mediana do seu
porqué se torna pobre de sentido; infiltra-se a estranheza no seio do ser, o ser-ai
depara-se com o fendmeno originario do nada do mundo, como podemos perceber

no seguinte trecho de Ser e tempo:

assim como o temor, a angustia também se determina formalmente por um com
qué e um pelo qué a angustia se angustia. A andlise mostrou, no entanto, que
estes dois fendmenos coincidem. Isto ndo significa, porém que os caracteres
estruturais do como qué e pelo qué se confundem no sentido de que a angustia
ndo se angustiaria nem com nem por alguma coisa. A coincidéncia entre 0 com
qué e o pelo qué deve significar que é um e o mesmo ente que os realiza, ou seja,
o ser-ai. Especificamente, o com qué a angustia se angustia vem ao encontro nao
como algo determinado numa ocupagdo. A ameaga ndo provém do que estd a
mao e do que é simplesmente dado mas, sobretudo e justamente, do fato de que
tudo o que estd a mado e é simplesmente dado ja ndo ‘diz’ absolutamente nada.
Nio estabelece mais nenhuma conjuntura com o ente do mundo circundante. O
mundo, no contexto do qual eu existo, afundou na insignificincia, ¢ o mundo
que, dessa forma, se abre s6 € capaz de liberar entes sem conjuntura. O nada do
mundo, com o que a angustia se angustia, ndo significa que, na angustia, se faca a
experiéncia de uma auséncia de seres simplesmente dados dentro do mundo. E
preciso que eles venham ao encontro para que ndo estabelecam nenhuma
conjuntura e possam, assim, se mostrar num vazio impiedoso. Isso significa,
porém, que o atender da ocupacdo nio encontra mais nada a partir do qual ele
possa se compreender. Ele agarra o nada do mundo; deparando-se com o mundo,
porém, a compreensdo € trazida pela angtstia para o ser-no-mundo como tal, de
maneira que esse com qué a angiistia se angustia é, também, o seu por qué.”*

Ora, a existéncia do ser-ai encontra-se, nesse momento, num intervalo
crucial. E pela angistia que ele experimenta a radicalidade do que é o ser, através
do abrir-se da temporalidade origindria. A angustia desperta no ser-ai a consciéncia
mais radical da sua finitude, mediante a compreensao de que se € ser-para-a-morte,
de que a morte € possivel a cada instante. Nesse ponto, a temporalidade ndo pode
mais ser entendida como uma série de agoras que passa indiferentemente a
existéncia. A decisdo, que cinde a existéncia, ocorre por meio de um porvir que
atualiza o vigor de ter sido, numa temporalidade em que a totalidade da existéncia
do ser-ai é posta em jogo, na radicalidade do instante (Augenblick). Nesse sentido,

Lévinas afirma “mas a angustia € compreensdo. Ela compreende de maneira

" HEIDEGGER, M. Ser e tempo, parte I1, p. 141.
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. N e e eqe Ty
excepcional a auténtica possibilidade de existir””.

Na angustia, o ser-ai
compreende-se na sua finitude, ndo de uma forma exterior e tedrica, mas factica e
existencialmente quando percebe que o seu poder-ser proprio estd em jogo.

A familiaridade com o mundo é quebrada por um momento de excecao.
Como veremos, essa exce¢do ndo €, ela mesma, a existéncia auténtica, mas a
estranheza que possibilita a autenticidade, que sempre € posta a prova. Em Ser e
Tempo, a angustia € a tonalidade afetiva que leva a existéncia a uma situag¢ao
limite. No ser-ai angustiado, ocorre a nadificagdo do mundo. Nao se trata da perda
de sentido de um ente especifico no mundo, mas da mundanidade enquanto tal. O
trafego de significados ainda mantém-se em seus nexos referenciais. No entanto, a
unidade de sentido dessa totalidade referencial tornou-se um nada.

A constituicdo existencial do ser-ai assenta-se numa dinamica temporal,
projetando-se para possibilidades, a partir da compreensdo de ser. O que acontece
quando o mundo, a partir do qual o ser-ai se projeta, torna-se um nada? Ocorre
aqui um cessar da historicidade e da mundanidade inerentes ao ser-ai? A
investigacdo dessa questdo mostrard a conexao entre mundo e tempo, em relagao
ao novo, descrito fenomenologicamente.

Na angustia, o mundo ndo € posto entre parénteses, ndo ocorre uma
suspensdo do mundo. Mesmo nao tendo mais sentido, mesmo no seu grau maximo
de nadificacdo, ele nunca é algo com que o ser-ai se relacione de um modo
periférico. Paradoxalmente, é ao tornar-se um nada, que o mundo vém a tona,
como um fardo abismal, no ambito da existéncia. Na angustia, o nada do mundo
pesa sobre cada segundo da existéncia. O ser-ai que cotidianamente se esquiva
desse peso no mergulho no mundo, agora € forcado a encarar aquilo que
caracteriza a sua existéncia enquanto tal, a saber, o fato de que ela estd fundada
sobre um abismo, ou, em outros termos, o fato de nido haver um fundamento
ultimo da existéncia. A angustia vem da compreensdo de que o existir consiste
“em ser o fundamento lancado do nada”™’®.

Cabe aqui, uma referéncia a Kierkegaard. Na obra O Conceito de
Angiistia, esse abismo, que € o nada, € trazido a luz, de um modo muito préximo

ao de Heidegger.

P LEVINAS, E., op. cit., p. 94.
76 HEIDEGGER, M. Ser e tempo. parte II, p. 119, trad. mod.
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Aquele cujos olhos sdo levados a olhar em uma profundidade que abre seus

precipicios sente vertigem. Mas onde estd a causa disso? Tanto nos seus olhos

quanto no abismo. Assim a angustia € a vertigem da liberdade. Ela surge quando,
ao querer o espirito poOr a sintese, a liberdade fixa a vista no abismo de sua
prépria possibilidade, e langa mao da finitude para sustentar-se.”’

Nesse trecho, vemos que o abismo estd diretamente relacionado a questdao
da possibilidade. De uma maneira mais correta, deve-se dizer que a angustia
kierkegaardiana se angustia com o espectro de possibilidades que sado
concomitantes a liberdade do existente, mas esse pensamento nos leva a uma
conseqiiéncia devastadora: o existente € levado a defrontar-se com o dilema
crucial da sua existéncia, com o problema da possibilidade que lhe é prépria.

Isso é retomado por Heidegger em Ser e Tempo: “a angustia nao é somente
angustia com... mas, enquanto tonalidade afetiva, € também angustia por... (...) A

L. . 7
angustia se angustia pelo ser-no-mundo 8

. A liberdade, responsdvel pelo rol de
possibilidades que surge, € a mesma que permite a escolha da possibilidade mais
prépria. De um modo geral, poderiamos afirmar que a existéncia é radicalmente
outra a partir da experiéncia desse abismo. E o nada, e ndo a presenca de um ente
intramundano, que torna possivel o novo.

A investigacdo sobre a tonalidade afetiva da anguistia mostra que a relagdo
de familiaridade que o ser-ai mantém com o mundo assenta-se sobre um nada.
Como explicitaremos adiante, o novo € a experiéncia desse nada, sobre o qual o
mundo estd erigido. Em outros termos, o novo €, na sua acep¢ao mais radical, a
experiéncia do abismo da existéncia.

Esse abismo da existéncia e o nada que a compde sdo encobertos pelo
impessoal. Na cotidianidade, o impessoal retira o peso da existéncia do ser-ai,

aliviando essa carga. O ser-ai permanece encoberto para si mesmo, enquanto Si-

proprio, como aquele que se submete a interpretacdo do impessoal:

a raridade do fendmeno [da angtstia] € um indicio de que, em sua propriedade, o ser-
al permanece encoberto para si mesmo em vista da interpretacdo publica do
impessoal, e que, nessa disposicio fundamental, abre-se para um sentido origindrio.”

"7 KIERKEGAARD, S. O conceito de angiistia. Lisboa: Presenca, 1972. pp. 85-86. Trad. mod.
"® HEIDEGGER, M. Ser e tempo, p. 251.
" Ibid., pp. 254-255.
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A estrutura existencial de ser-no-mundo significa estar familiarizado com
uma totalidade de referéncias e significados. Entretanto, com a angstia, o ser-ai

experimenta um sentimento diverso da familiaridade caracteristica de ser-em:

esse cardter de ser-em a seguir tornou-se visivel, de modo ainda mais concreto,
através da publicidade cotidiana do impessoal que instala na cotidianidade
mediana do ser-ai a certeza tranqiiila de si mesmo e o ‘sentir-se em casa’. A
angustia, ao contrdrio, retira o ser-ai de seu empenho de-cadente no ‘mundo’.
Rompe-se a familiaridade cotidiana. O ser-ai se singulariza, mas como ser-no-

mundo. O ser-em aparece no ‘modo’ existencial de ndo sentir-se em casa. E isso

o que diz o discurso sobre a ‘estranheza’.*

A angustia rompe com a familiaridade cotidiana que se sustenta, no mais
das vezes, no dominio do impessoal. A certeza tranqiiila de si mesmo, a certeza
tranqiiila de ‘ter’ um si mesmo, a aparente falta de necessidade de buscar-se a si
mesmo questionando-se sobre o seu ser proprio, tudo isso € trazido a tona quando
o ser-ai é obrigado a confrontar-se consigo mesmo. A estranheza e o desamparo
conseqiientes da angustia nada mais sdo do que a percepcdo de que o ser se
sustenta sobre o nada, sobre um abismo.

Heidegger denomina de débito/culpa (Schuld) o “ser-fundamento de um nada”.
O ser-ai é fundamento de um nada, na medida em que seu ser lancado se assenta num
nada. Mas assentar-se num nada nao significa ser ninguém, e sim, que aquilo que se €,

€ sustentado por si mesmo e nao por outrem. De acordo com Heidegger:

existindo, o ser-ai € o fundamento de seu poder-ser porque sé pode existir como o
ente que estd entregue a responsabilidade de ser o ente que ele é. Embora ndo
tendo ele mesmo colocado o fundamento, o ser-af repousa em sua gravidade que,
no humor, se revela como carga.”'

A abertura da disposicdo revela que a tonalidade afetiva, ou o humor,
indica o carater de estar-lancado do ser-ai, o fato de ele sempre ja ter sido afetado
pelo mundo. A tonalidade afetiva da angustia revela o débito, o fato do ser-ai ser
fundamento de seu projeto, ja sido lancado. Segundo Heidegger, “enquanto
projeto, ele é em si mesmo essencialmente um nada”®*. O nada caracteristico do
ser-ai enquanto projeto significa a ndo conclusdo de si, o ndao fundamento de si
mesmo, a nao ser como fundamento lancado e continuamente projetado.

Entretanto, € preciso salientar que o nada ndo significa uma falta ou um fracasso:

0 Tbid., p. 253.
¥ HEIDEGGER, M. Ser e tempo, parte I, p. 72.
 Ibid., p. 72.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0311044/CA


PUC-Rio - Certificacé@o Digital N° 0311044/CA

61

o nada existencial ndo possui, de forma alguma, o cariter de privagdo ou falta

diante de um ideal imposto e ndo alcangdvel no ser-ai. Antes de tudo aquilo que

ele pode projetar e, na maior parte das vezes, alcancar, enquanto pro-jeto, o ser

desse ente j4 é um nada.*’

Isso torna-se claro quando se percebe que nao se trata, de forma alguma,
de um nada como falta sobre uma possivel realizacao do ser-ai. Pelo contrario, o
nada € que indica o ser do ser-ai enquanto totalidade. E o seu caréter finito que é
ressaltado, enquanto um projeto langado, fundamentado por si mesmo.

O ser-ai enquanto totalidade € cura, ocupando-se junto aos manuais e
preocupando-se com os outros co-existentes. A cura, entretanto, “estd totalmente

- 84
impregnada do nada”

. Nao € a angitstia, como se pensa, que causa o nada na
existéncia. Ela s6 torna manifesto aquilo que ja sempre perpassa o ser-ai enquanto
ser-no-mundo, mas que, sob o dominio do impessoal, encobre-se em cada uma
das possibilidades do ser-ai. De acordo com Heidegger, “que de inicio e na maior
parte das vezes este ndo se tenha aberto e que se mantenha fechado pelo ser de-

cadente do ser-ai, isso apenas desentranha o referido nada”®.

% HEIDEGGER, M. Ser e tempo, parte II, p. 73. O ser do ser-ai é um nada no sentido de que a sua
existéncia, como um todo, € perpassada pelo débito (culpa). Isso significa que a nulidade vem
tanto do estar-langado, quanto do projeto. Assim, Didier Franck afirma que “lancado, o Dasein nao
se pOs por si mesmo no seu ‘ai’, ndo estabeleceu por si mesmo o fundamento do seu poder-ser. (...)
O ndo... é constitutivo do estar-lancado, mas também do projeto, pois tem sempre possibilidades
%ue o Dasein ndo €”. Heidegger e o problema do espago. Lisboa: Inst. Piaget, 1986. p. 128.

Ibid., p. 73.

% Ibid., p. 74.
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2.4.2.

Que é Metafisica? e “a clara noite do nada da angustia”

A questao sobre o significado do nada € retomada na conferéncia de 1929,
intitulada Que é Metafisica? Nessa obra, Heidegger aprofunda a relacdo entre o
nada e a angustia. No inicio da prele¢do, demonstra que a pergunta pela metafisica
€ uma pergunta pelo ente. No entanto, na pergunta pelo ente, a questdo do nada
aparece, embora rejeitada, no inicio, pela ciéncia. Heidegger questiona se aquilo
que a ciéncia ndo investiga, ndo tem um significado ontolégico mais fundamental.

A andlise do nada comeca por uma explicacdo do sentido da angustia.
Heidegger questiona: “acontece no ser-ai do homem semelhante disposicao de
humor na qual ele seja levado a presenga do proprio nada?”, para responder logo
em seguida: “este acontecer é possivel e também real — ainda que bastante raro —
apenas por instantes, na disposi¢do de humor fundamental da angﬁstia”86. 0]
fenomeno da angustia €, portanto, um fendmeno raro, o que leva,
necessariamente, a um contraponto da cotidianidade, isto é, do modo de ser do
ser-ai que constantemente € nivelado pelo impessoal e disseminado no mecanismo
do falatério. Portanto, o ser levado a presenca do préprio nada ndo é algo que
cotidianamente ocorre ou pode ocorrer — é condi¢do para esse encontro com O
nada, o fato de ser uma situagdo de excecdo, que ocorre “apenas por instantes”. Na

angustia, o ente, em sua totalidade, torna-se um nada. De acordo com Heidegger:

todas as coisas e nés mesmos afundamo-nos numa indiferenca. Isto, entretanto,
ndo no sentido de um simples desaparecer, mas em se afastando elas se voltam
para nés. Este afastar-se do ente em sua totalidade, que nos assedia na angustia,

nos oprime. Nao resta nenhum apoio. S6 resta e nos sobrevém — na fuga do ente —

este ‘nenhum’.’’

O ente que se afasta na totalidade, tornando-se um nada, significa a
impossibilidade do apoio do ser-ai em algum ente no seu empenho pelo mundo. O
mundo torna-se um nada e, ao tornar-se um nada, revela o carater mais crucial do
ser-ai, o de existir sem fundamento. O que oprime o ser-ai ndo € o ente ou um ente
especifico, mas a auséncia do ente. O nada ndo € ‘causado’ pela angustia, de

modo que esta apenas manifesta algo que € essencialmente constitutivo do ser-ai.

% HEIDEGGER, M. Que é metafisica? Sdo Paulo: Duas cidades, 1969. pp. 30 e 31,
respectivamente.
¥ Ibid., p. 32.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0311044/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0311044/CA

63

Heidegger distingue o nada, tanto da destrui¢do, quanto da negacdo. O
nada ndo significa a destrui¢do do ente e nem a sua negacao, no sentido l6gico. O
nada, do ponto de vista ontoldgico, ndo se encerra nessas possibilidades. De

acordo com Heidegger:

o nada nadifica. O nadificar do nada ndo € um episddio causal, mas, como remissao
(que rejeita) ao ente em sua totalidade em fuga, ele revela este ente em sua plena,
até entdo oculta, estranheza como o absolutamente outro — em face do nada.®®

O nada revela a fuga do ente em sua totalidade, ou seja, o ente em sua
totalidade aparece na sua mais absoluta estranheza, de modo que, a familiaridade
constitutiva da cotidianidade ndo serve mais de abrigo ou de apoio para o ser-ai. A
estranheza que revela o ente como o absolutamente outro é constitutiva do que
desenvolveremos adiante como sendo o fenomeno do novo. O absolutamente outro
ndo surge da cotidianidade, ndo é uma mera recombinacdo de elementos ja
presentes na existéncia, trata-se de algo que surge, apenas e tdo somente, a partir
da estranheza mais radical do ente na sua totalidade, da experiéncia do novo.

Heidegger continua sua explanacao:

somente na clara noite do nada da angustia surge a origindria abertura do ente

enquanto tal: o fato de que é ente — e ndo nada. Mas este ‘e ndo nada’,

acrescentado em nosso discurso, ndo € uma clarificacdo tardia e secunddria, mas

a possibilitacdo prévia da revelacdo do ente em geral. A esséncia do nada

originariamente nadificante consiste em: conduzir primeiramente o ser-ai diante

do ente enquanto tal.*

O nada possibilita a revelagdo do ente enquanto tal. Como dissemos
anteriormente, o nada ndo € uma mera negacdo, pois nadifica. Ao nadificar, o
nada possibilita. Veremos adiante que o nada possibilita o novo, enquanto
estranheza que pode conduzir o ser-ai para si mesmo.

De acordo com Heidegger, “ser-ai quer dizer: estar suspenso dentro do
nada™. Essa afirmacdo encerra a pressuposicdo de que o ser-af é atravessado pelo
nada. Estar suspenso dentro do nada implica o fato de que nao ha um fundamento

para a existéncia, que nao o proprio existir. E o fundo abismal da existéncia que

aparece revelado pela angustia, o nada do ser-ai.

¥ Ibid., p. 34.
¥ Ibid., p. 35.
% Ibid., p. 35.
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O que a angustia revela, entretanto, ja € previamente compreendido pelo
ser-ai na sua cotidianidade. Heidegger argumenta que estar previamente suspenso
dentro do nada é a condic@o para que o ser-ai pudesse entrar em contato com o
ente e consigo mesmo. A angustia revela o ente, na sua totalidade, para o ser-ai.

91 'O nada nadifica. Ao

Assim, “o nada ndo é um objeto, nem um ente
nadificar, o nada possibilita o desvelamento do ente para o ser-ai. Essa
“possibilitacao” nao implica que o ser-ai encontre necessariamente seu si mesmo
ou o seu ser-proprio, a partir da angustia, pois € tdo somente a possibilitacdo que
pode resultar, ou ndo, na decisdo sobre seu proprio ser.

Como dito anteriormente, a angustia origindria ocorre raramente.
Heidegger questiona se isso ndo entra em conflito com a tese de que devemos
sempre j4 estar pairando na angustia, suspensos no nada, para estarmos em relacao
com o ente. A resposta é que, embora o ser-af esteja sempre suspenso no nada, ele
dissimula essa relagdo com o nada, na imersao no ente. O ser-ai foge de si mesmo
e isso significa sempre que ele foge de si mesmo enquanto perpassado de nada,
enquanto suspenso no nada, para o ente. Essa negacdo de si mesmo, enquanto
nada, ocorre na modalidade de ser da decadéncia, discutida anteriormente em Ser
e tempo, em que o ser-ai foge de si mesmo para junto do mundo das ocupagdes e
preocupacdes, para o mundo nivelado do impessoal. Decaido junto ao ente, o ser-
ai dissimula o nada constitutivo de sua existéncia em prol da seguranca oferecida
pelo impessoal, de modo a abafar o chamado originario da angustia. O chamado
origindrio da angustia conclama o ser-ai para a apropriacdo de si mesmo,
apropriacdo que surge a partir da percep¢do de si como um ente finito. No
cotidiano, entretanto, o ser-ai recusa esse chamado, procurando abafd-lo com o
falatério do mundo publico. Trata-se, portanto, de um chamado continuo, na
medida em que o nada permanece como constituinte do ser-ai em todos os
momentos; porém, esse chamado € abafado também quase que continuamente, dai
a necessidade de uma escuta do clamor da consciéncia.

O fendmeno da angtstia € um fendmeno raro. O nada constituinte do ser-ai
ndo € algo que come¢a em algum momento, o ser-ai j4 estd suspenso dentro do
nada. Mas a percepcao de si mesmo como suspenso dentro do nada ndo ocorre na

maior parte das vezes, em vista do empenho do ser-ai no mundo, decaido junto as

! bid., p. 35.
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ocupacdes e preocupacdes. O nada que aparece na angustia €, portanto, um
irromper de algo que ja estava latente no ser-ai, € ndo o surgimento de uma outra
coisa que ndo pertencia a sua existéncia. Assim, Heidegger afirma que “o nada
nadifica ininterruptamente, sem que nds propriamente saibamos algo desta
nadificacio pelo conhecimento no qual nos movemos cotidianamente™.,

Heidegger procura mostrar que a negacdo do ente pelo “ndo” funda-se
numa compreensao mais origindria do ente. Nessa compreensao mais origindria, o
“nao” remete ao nada constitutivo do ser-ai. A experiéncia origindria do ser-ai
com o nada, mesmo que compreendida, previamente, e abafada, na dissimulacao
da cotidianidade, ¢ a condi¢do para que, a cada vez, o ser-ai negue o ente em
algum sentido. Desse ponto de vista, Heidegger remete mais uma vez a ontologia,
o fundamento daquilo que, tradicionalmente, deveria estar sob o jugo da légica’.
A interrogacdo mais origindria a que se propde Heidegger € a interrogacdo do
sentido do ser, e nessa interrogagdo, o nada é concebido a partir da experiéncia
origindria da nadificacdo do ente na existéncia do ser-ai. Dessa maneira, o nada
emerge da existéncia do ser-ai de uma forma concreta, devido as suas relagdes de
ser, e ndo a partir da negacao 16gica. De acordo com Heidegger, “mais abissal que
a pura conveniéncia da negacdo pensante € a dureza da contra-atividade e a
agudeza da execracdo. Mais esponsdvel € a dor da frustracdo e a incleméncia do
proibir. Mais importuna é a aspereza da privacdo™. A negacdo l6gica, portanto,
traduz-se como uma derivagdo de um acontecimento mais origindrio, a existéncia
concreta do ser-ai, a sua facticidade. Na sua facticidade, o estar-lancado
demonstra que o ser-ai sempre ja estd em relagdes de ser. O nada, que irrompe na
angustia, retira o ser-ai de sua familiaridade cotidiana e o langa para a absoluta
estranheza de seu ser enquanto ser-no-mundo.

De acordo com Heidegger, “este estar o ser-ai totalmente perpassado pelo

comportamento nadificador testemunha a constante e, sem divida, obscurecida

2 Ibid., p. 36.

% Em Ser e tempo, Heidegger havia explicado, a propésito da circularidade da compreensio, que o
conceito de circulo vicioso, que a ldgica costuma adotar para mostrar a faléncia do pensamento e
da argumentacdo, estd fundado num modo de conceber o mundo, a partir do modo do ser-
simplesmente-dado.

% HEIDEGGER, M. Que é metafisica? p. 38. Esse trecho remete 2 tese kierkegaardiana que
contrapde a existéncia humana ao mero pensamento sobre a existéncia. De maneira similar,
percebe-se no pensamento heideggeriano que o “ndo”, como fato concreto da existéncia, €
ontologicamente anterior a negacdo que se dd pelo pensamento.
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revelacdo do nada, que somente a angustia originariamente desvela™”

. A angustia
desvela o nada. Embora seja possivel que outras tonalidades afetivas desvelem o
ser-proprio do ser-ai, o seu ‘“si mesmo”, como, por exemplo, o tédio que
discutiremos mais adiante, Heidegger afirma, nesse trecho, que cabe unicamente a
angustia o papel desvelador do nada constitutivo da existéncia humana. O desvelar
do nada é a possibilitagio da compreensdo do ente na sua maior radicalidade. E
diante do nada, que se revela a possibilidade mais origindria de ser.

A angustia ndo surge necessariamente de um fato. Ela ndo é ‘causada’ por
um acontecimento. Assim, Heidegger afirma que ‘“a angustia origindria pode
despertar a qualquer momento no ser-ai. Para isto ela ndo necessita ser despertada
por um acontecimento inusitado. A profundidade de seu imperar, corresponde,
paradoxalmente, a insignificAncia do elemento que pode provoca-la™®®. Ou seja, a
angustia origindria € aquela que é a mais profunda, aquela que pde em suspenso o
mundo como totalidade do ser-ai. A angustia s6 pode tornar o mundo um nada,
quando remete, no seu acontecimento, a totalidade do mundo que € familiar ao
ser-ai. Dessa forma, o mundo que se nadifica diz respeito a totalidade e ndo a
particularidade de um ente especifico. E preciso relembrar que a angistia
diferencia-se do temor e das outras tonalidades afetivas, justamente pela sua
relagdo com o nada, enquanto que, por exemplo, o temor € sempre o temor de um
ente especifico. Por isso, a angustia irrompe de uma forma subita, sem uma causa.
Um suposto elemento que poderia ter causado a angustia, torna-se logo
insignificante, frente ao liberado. A angustia ndo € algo causado por um ente, a ela
pertence o nada, ndo o nada que significaria o ‘ndo-ente’, mas o nada que nadifica,
conduzindo o ser-ai para diante do ente enquanto tal.

Nesse sentido, “o nada ndo permanece o indeterminado oposto do ente, mas

7
se desvela como pertencente ao ser do ente™”’

. Isso porque o nadificar do nada ndo
€ o vazio abstrato, como contraponto ao ser do ente, mas ocorre mesmo no
movimento de ser do ente. O ser manifesta-se sempre de uma forma finita no ente
e, por conta dessa finitude, hd o nada. Esse nada, entretanto, sé se manifesta na
transcendéncia do ser-ai, porque o ser-ai estd sempre além do ente na sua

totalidade. Estar além do ente na sua totalidade, exercer a transcendéncia, € estar na

% HEIDEGGER, M. Que é metafisica? p. 38. Grifo nosso.
% Ibid., p. 39.
7 Ibid., p. 41.
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compreensio de ser, projetando-se para possibilidades. O nada posiciona o ser-ai
de modo a ter que enfrentar a sua prdpria existéncia. Ou seja, o nada forca-o a
buscar o seu projeto mais proprio. De acordo com Heidegger, “a questdo do nada
poe a nés mesmos — que perguntamos — em questﬁo”gg. Somos postos em questao
pelo nada, como o existente que se defronta com a possibilidade de ser si mesmo.
O ser mais auténtico s6 aparece na mais profunda relacio com o nada, na

estranheza do ente:

somente porque o nada estd manifesto nas raizes do ser-ai pode sobrevir-nos a
absoluta estranheza do ente. Somente quando a estranheza do ente nos acossa,
desperta e atrai ele a admiragdo. Somente baseado na admiracdo — quer dizer
fundado na revelagio do nada — surge o ‘porqué’.”

O porqué vem, justamente, do contraste com a absoluta perda de sentido
do mundo. A nadificagdao do ente na sua totalidade exige, como um chamado, a
resposta para o porqué do ente. O ser-ai experimenta a sua finitude da forma mais
radical possivel, o fato de ser-para-a-morte. A compreensdo de si mesmo como
um ente finito vem a partir da compreensdo da sua possibilidade mais propria, a
morte. S6 na compreensao de si mesmo como um ente finito, o ser-ai pode dar um
sentido para a sua existéncia, um “porqué”. Desse ponto de vista, Heidegger
afirma que “somente no nada do ser-ai o ente em sua totalidade chega a si mesmo,
conforme sua mais propria possibilidade, isto €, de modo finito”'%. A experiéncia
do nada absoluto adquire uma funcdo desveladora na sua relacdo com a finitude,
condicd@o necessdria para que o ser-ai encontre o seu ser-proprio.

No final da prelecao Que é metafisica?, Heidegger relaciona a filosofia

com a questdo das possibilidades do ser-ai:

a filosofia somente se pde em movimento por um peculiar salto da prépria
existéncia nas possibilidades fundamentais do ser-ai, em sua totalidade. Para este
salto é decisivo: primeiro, o dar espaco para o ente em sua totalidade; segundo, o
abandonar-se para dentro do nada, quer dizer, o libertar-se dos idolos que cada
qual possui e para onde costuma refugiar-se sub-repticiamente; e por ultimo,
permitir que se desenvolva este estar suspenso para que constantemente retorne a
questdo fundamental da metafisica que domina o préprio nada: Porque existe
afinal ente e nio antes Nada?'"'

% Ibid., p. 43.
% Ibid., p. 43.
1 1bid., p. 42.
T Ibid., p. 44.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0311044/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0311044/CA

68

Heidegger pensa a filosofia como um salto da existéncia nas possibilidades
fundamentais do ser-ai em sua totalidade, e isso significa que a filosofia, enquanto tal,
sO surge a partir do abandono de si mesmo para o nada, no sentido de estar suspenso

em meio ao nada, para que o ente, enquanto tal, possa manifestar-se na sua totalidade.

2.5.
O tempo vulgar e a incisividade do tempo originario

2.5.1
Ser-para-a-morte como antecipacao da possibilidade propria de ser

A angustia surge quando o ser-ai depara-se com a sua possibilidade mais
propria: a morte. Ele é, primordialmente e desde sempre, ser-para-a-morte,
expressdo que assinala o seu cardter finito. O ser-ai ndo se torna ser-para-a-morte,
ou seja, isso nao é algo que se acrescenta ao ser do ser-ai. O que acontece, na
angustia, € a abertura da possibilidade do ser-ai compreender-se como ser-para-a-
morte.

O que se chama ser-para-a-morte nao € a relacdo do ser-ai com mais uma
possibilidade, a morte, dentre vdrias outras que, cotidianamente, lhe vém ao
encontro. A morte ndo significa algo que um dia ocorrerd ao ser-ai, uma
possibilidade que decai na indiferenga caracteristica do impessoal. A morte ndo é
mais uma possibilidade que surge, a partir do modo decaido do nosso ser-com-os-
outros, e sim, a possibilidade mais propria. Ninguém pode “morrer” por outro. A

“morte” a que, cotidianamente, o ser-ai refere-se, ndo € ainda a sua morte.

Heidegger explica 0 modo como o impessoal define a morte da seguinte forma:

diz-se que a morte certamente vem, mas por ora ainda ndo. Com esse ‘mas’, o
impessoal retira a certeza da morte. O ‘por ora ainda ndo’ ndo é uma mera
proposi¢do negativa e sim uma auto-interpretacdio do impessoal, em que ele
testemunha aquilo que, de inicio, ainda permanece acessivel e passivel de
ocupagdo para o ser-ai. A cotidianidade for¢a a importunidade da ocupagdo e se
prende a um ‘pensar na morte’ cansado e ineficaz. A morte € transferida para
‘algum dia mais tarde’, apoiando-se numa assim chamada ‘avaliacdo universal’.
O impessoal encobre o que ha de caracteristico na certeza da morte, ou seja, o
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fato de ser possivel a cada momento. Junto da certeza da morte, di-se a

indeterminagdo do seu quando.'”

O ser-para-a-morte € a antecipag@o da possibilidade mais prépria do ser-ai,
da possibilidade que possibilita o seu poder-ser proprio. A compreensdo, enquanto
antecipacdo, €, primordialmente, compreensao de si, em suas possibilidades de
ser, num projeto-lancado: “enquanto antecipac¢do da possibilidade, o ser-para-a-
morte € que possibilita (ermoglicht) essa possibilidade (Moglichtkeit) e que a
libera enquanto tal”'®,

Na angustia, o ser-ai experimenta o nada. Na medida em que o seu ser
defronta-se com o abismo, o ser-ai € despertado, em si mesmo, para a sua maior
singularidade, na compreensao de sua finitude. A angustia traz consigo o chamado
para o ser-proprio do ser-ai, enquanto experiéncia de si mesmo, na mais radical

estranheza de ser.

A possibilidade mais prépria é irremissivel. A antecipacdo permite ao ser-ai
compreender que o poder-ser, onde o que estd em jogo € o seu proprio ser, sO
pode ser assumido por ele mesmo. A morte ndo apenas ‘pertence’ de forma nao
indiferente ao proprio ser-af, como reivindica o ser-ai enquanto singularidade. A
irremissibilidade da morte, compreendida na antecipacgdo, singulariza o ser-ai em
si mesmo. Essa singularizacdo é um modo de se abrir o ‘ai’ para a existéncia. Ela
revela que todo ser-junto a uma ocupacio e todo ser-com os outros falha quando
se trata de seu poder-ser mais proprio. Assim, o ser-ai s6 pode ser propriamente
ele mesmo quando ele mesmo dé a si essa possibilidade. (...) A antecipagdo da
possibilidade irremissivel obriga o ente que assim antecipa a possibilidade de
assumir seu proprio ser a partir de si mesmo e para si mesmo.'**

A apropriacdo de si mesmo, que pode surgir a partir da compreensdo de
seu ser-para-a-morte, no fendmeno da angustia, ¢ uma apropriacdao do seu ser na
temporalidade origindria, antecipando a sua possibilidade mais prépria. Essa
temporalidade origindria € a possibilidade mais prépria do tempo, em
contraposicdo ao tempo decaido da cotidianidade. A cotidianidade, que se
caracteriza pelo nivelamento e pela medianidade, ou seja, pelo modo de ser da
indiferenca, € também, ao mesmo tempo, indiferenca temporal. O tempo derivado
da ocupagdo e da preocupacdo com 0s entes que aparecem em seu Ser, cComo
medianos e nivelados, é o tempo vulgar, a mera seqii€éncia de agoras. A sucessdo

de agoras que € a concepcao de tempo que convém usualmente a ciéncia Ontica,

12 HEIDEGGER, M. Ser e tempo, parte 11, p. 40.
19 1bid., p. 46.
1% Ibid., p. 47.
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nao € a concepgao origindria do tempo, segundo Heidegger. A concep¢dao do
tempo vulgar ja € derivada de uma concep¢do mais origindria do tempo. Trata-se
de desocultar o significado de como, originariamente, di-se o tempo, em oposi¢ao
a defini¢cdo, aparentemente evidente, a que se apegou a tradicao filosdfica.

A interpretacdo do modo de ser do ser-ai revela uma possibilidade mais
origindria do tempo, o impensado do tempo, que estd em intima conexao com o
impensado do ser. E na compreensio de si, como ser-para-a-morte, que se
desentranha a possibilidade mais originaria do tempo.

A existéncia cotidiana do ser-ai €, constantemente, nivelada. O ser-ai
compreende-se a partir do modo decaido do seu ser-com-os-outros, do impessoal.
A sua morte é, nesse sentido, uma morte impessoal. Assim, o ser-ai refere-se a
morte como impessoalmente as pessoas o fazem: “morre-se”. Desse ponto de
vista, o ser-ai ainda ndo se compreendeu como ser-para-a-morte. A morte € algo
que ainda ird acontecer, num futuro distante do agora em que vivemos. O passado
€ visto como um presente que nao € mais. O ser-ai “sem passado”, no sentido de
que o seu passado nao € mais, e com um futuro que “ainda ndo” €, encontra-se,
entdo, absorvido pelo seu presente, no mundo das ocupagdes € preocupagdes
imediatas. O tempo prioritario da cotidianidade é o agora. Mesmo o passado e o
futuro sao compreendidos em termos de agora, o passado como o agora que nao é
mais, ¢ o futuro como o agora que ainda ndo chegou. O ser-ai, que ¢é
constantemente nivelado em suas possibilidades pela ditadura do impessoal,
também relaciona-se, ele proprio, com o tempo de uma forma mediana e nivelada.
A experiéncia da estranheza que surge a partir do fendmeno da angustia pode
despertar o ser-ai para a sua possibilidade mais prépria, rompendo com o tempo
nivelado da decadéncia cotidiana. O ser-proprio surge a partir da temporalidade
origindria que retira o ser-ai da indiferenca de ser, ao ser confrontado com a
absoluta impossibilidade de ser, isto é, com a sua morte.

Como visto anteriormente, a compreensdo existencial que abre
possibilidades de ser ao ser-ai é, justamente, a compreensdo do “a cada vez”
correspondente a existéncia do ser-ai. O projeto da-se, no mais das vezes, na
temporalidade impropria, pois funda-se na decadéncia do impessoal. O ser-ai
constantemente “produz-se” de uma maneira imprdpria, na relacao nivelada que
possui com o ser dos entes € com o tempo. De acordo com Frangoise Dastur,

“enquanto o Dasein existe, ele ndo cessa, tal como a morte, de ‘se produzir’: é
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verdade que o homem s6 vem ao mundo uma vez, no dia do seu nascimento, mas

105 7 .
7”72 Vir constantemente ao Dasein é

vem constantemente ao Dasein enquanto vive
irromper-se enquanto um ser ek-sistente, um ser-para-fora temporal, como um
projeto. Portanto, o ser-ai nao é simplesmente um ente que ‘estd’ no mundo e que
foi posto no curso temporal apenas; pelo contririo, é ele mesmo que, a todo o
momento, no seu “a cada vez”, projeta-se temporalmente, ek-sistindo. Essa € a sua

“esséncia”: produzir-se €, a0 mesmo tempo, ser sempre inacabamento.

2.5.2.
Excurso: o paradigma kierkegaardiano do novo

A andlise sobre o tempo efetuada por Heidegger remete ao filésofo
dinamarqués Kierkegaard. Esta influéncia ndo se da da maneira como Heidegger
interpreta e confronta-se com Platao, Aristételes, Kant ou Nietzsche, ou ainda do
modo como Heidegger anuncia explicitamente a sua divida com o dizer poético de
Holderlin, no encerramento dos seus cursos e textos. A referéncia a Kierkegaard é
sempre discreta e curta, como numa nota de rodapé em Ser e tempo, ou num
tépico, como nas suas Contribuicoes para a filosofia, cujo titulo € “Holderlin-
Kierkegaard-Nietzsche”; tépico no qual os trés pensadores sao abordados em
conjunto para, logo em seguida, enfatizar-se a obra do “poeta antecipador”
Holderlin.'®.

Poder-se-ia pensar, facilmente, que Kierkegaard ocupa um lugar menor no
rol de influéncias, pois a sua importancia é reconhecida pelo proprio Heidegger
nio como filésofo, mas como “tedlogo”. Mas, justamente, esse siléncio

heideggeriano sobre Kierkegaard ndo € um mero ignorar, € sim uma indicagdo

' DASTUR, F. Heidegger e a questdo do tempo. Lisboa: Inst. Piaget, 1990. p. 85.

1% Na obra Os conceitos fundamentais da metafisica, por exemplo, Heidegger afirma, no contexto
de explicacdo do instante, que: “o que designamos aqui com a palavra ‘instante’ aponta para o que
Kierkegaard compreendeu realmente pela primeira vez na filosofia — uma compreensio, com a
qual comeca a possibilidade de uma época completamente nova na filosofia desde a Antigiiidade.
A possibilidade, digo. Hoje, quando, por razdes diversas, Kierkegaard tornou-se moda, chegamos
a um ponto tal que a literatura sobre Kierkegaard e tudo o que tem a ver com ela cuida de todas as
formas, para que ndo compreendamos o que hd de decisivo na filosofia kierkegaardiana”.
Conceitos fundamentais da metafisica: mundo-finitude-soliddo. Rio de janeiro: Forense, 2003. p.
177.
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contida que revela uma proximidade e uma coincidéncia maior de pensamento do
que a primeira vista poderia parecer.

Justificamos, nesse momento do texto, a apresentacdo, mesmo que
resumida, da filosofia do pensador dinamarqués, ndo como mera reconstituicao
histdrica da influéncia que exerceu sobre Heidegger, mas como men¢ao a um dos
filésofos que propiciou o pensamento sobre o novo, na medida em que pensou o
tempo numa Otica diferente da tradi¢io'”’. Kierkegaard pensa o tempo na sua
relacdo com a existéncia, e isso significa sempre, nesse filésofo, a existéncia
pensada como um movimento de escolhas essenciais, como atesta o titulo de uma
de suas obras principais: “Ou...ou...”.

Se, de algum modo, é possivel falar da questdo do novo em Ser e tempo,
isso se deve a concepcao da existéncia kierkegaardiana numa forma descontinua,
em estdgios independentes. A passagem de um estdgio para outro nunca se dd
num processo, mas numa ruptura. Essa ruptura envolve uma outra relacdo com o
tempo que ndo o tempo da mera seqii€ncia de agoras. Certamente, a questdo
fundamental de Ser e tempo ndo é o acesso a cristandade na esfera religiosa
descrita por Kierkegaard, e sim a explicitacdo do sentido do ser e da sua relagdo
com tempo, embora, isso ndo signifique que Ser e fempo e a trajetdria de
pensamento de Heidegger, a partir dos cursos sobre a hermenéutica da facticidade,
estejam completamente desvinculados de uma temdtica cristi. E possivel falar
num movimento de destrui¢do da tradi¢do, em direcdo as experiéncias cristds mais
origindrias, como sendo objetivo dos primeiros cursos de Heidegger. Essa
destruicao acabou por se tornar uma destrui¢do da tradi¢do ontolégica responsavel
pelo esquecimento do ser.

Seguimos a interpretacio de John Caputo, oferecida em seu Radical
hermeneutics, sobre a importancia da obra de Kierkegaard para o pensamento
heideggeriano sobre o tempo. Uma das obras fundamentais de Kierkegaard, a
Repeticao (Gjentagelsen), foi publicada em 1843 e traduzida para o alemao em
1909 como Wiederholung, termo que, posteriormente, Heidegger utilizaria para
expressar a relacdo auténtica com o “sido”. A palavra dinamarquesa Gjentagelsen

€ composta por gjen que significa “de novo”, enquanto que a segunda parte da

7 Ndo se pretende que Kierkegaard seja o tnico autor importante para o pensamento de
Heidegger, mas que a apropriacdo de elementos centrais presentes na obra desse fildsofo
convergiu para a possibilidade de pensar o novo. Ndo menos importantes sdo os escritos de
Nietzsche que, sob diversos aspectos, aproximam-se dos textos kierkegaardianos.
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palavra € formada a partir do verbo at tage, que significa “tomar”. Uma tradugdo
literal de Gjentagelsen seria “retomada”. De acordo com Nelly Viallaneix,
tradutora desta obra para o francé€s, que opta por “reprise” ou “retomada” em vez
de repeti¢do, afirma: "mais comumente, o termo repeti¢cdo evoca a similitude na
reproducdo da palavra ou do gesto, a esclerose do hébito, 'o mesmo no mesmo'.
Ao contrério, a retomada kierkegaardiana, no sentido espiritual, existencial, ¢ um
segundo comeco, uma vida nova, esta nova criatura, reconciliada (‘a reconcilia¢do
€ a retomada sensu eminentori'); € sempre eu, 0 mesmo, porém sempre outro, a

. 108
cada instante"

. Entretanto, optamos por manter a traducao de Gjentagelsen por
repeticdo, porém evocando o sentido dessa diferenca assinalada por Viallaneix,
em que Gjentagelsen opde-se a mera reproducgdo, ou a similitude. A repeti¢ao, que
consiste num “segundo comeco”, a partir do qual “uma nova vida” comega e onde
uma “nova criatura” surge, € a convergéncia da temporalidade e da existéncia (em
Ser e tempo, existéncia designa o ser do ser-ai). Em Kierkegaard, assim como em
Ser e tempo de Heidegger, o novo di-se no contexto da existéncia.

O pensamento de Kierkegaard visa a ruptura. Nesse sentido, o préprio
Kierkegaard tem consciéncia de que propde algo novo na filosofia, contra as
tendéncias totalizantes dos grandes sistemas filoséficos. Assim, o filésofo
assinala, com orgulho, o sentido do termo dinamarqués, por oposicao ao conceito
de mediacdo hegeliano: “‘mediacdo’ é uma palavra estrangeira; ‘repeticdo’ € uma
boa palavra dinamarquesa e eu congratulo a lingua dinamarquesa num termo
filos6fico”'?. Seria apenas um outro termo filoséfico, ndo fosse a guinada a uma
radicalidade de estilo e de proposta, em relacio a filosofia dominante,
particularmente o hegelianismo.

O sistema filoséfico hegeliano caracteriza-se pela apreensdo total da
realidade, num sistema ontolégico e l6gico. Ldégico aqui ndo significa
formalidade, mas o movimento dindmico pelo qual o ser chega a sua afirmacao,
mediante sucessivas negacdes. A dialética é o modo como Hegel pdde explicar a
realidade contraditéria descrita por Heraclito. Se todas as coisas operam

dialeticamente, qual o papel do homem na natureza? Posto de outra forma, qual a

1% VIALLANEIX, Nelly. Introducdo. In: KIERKEGAARD, S. La reprise. Paris: Flammarion,
1990. p. 57. Grifo nosso.

1% KIERKEGAARD, S. Repetition: a venture in experimenting psychology. Princeton: Princeton
Univ. Press, 1983. p. 149.
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importancia da liberdade humana no movimento do mundo que € sempre
dialético?

Hegel diferencia a dialética do ponto de vista da natureza da dialética
humana. Na natureza, as coisas seguem o seu rumo e transformam-se,
dialeticamente, mesmo sem a interferéncia humana. Também o homem, na
perspectiva da natureza, transforma-se sempre. Entretanto, essa transformagao nao
¢ ainda a dialética prépria do homem. O resultado dialético é concebido como
uma sintese dos momentos contraditérios anteriores, ou seja, uma superagao que,
ao mesmo tempo, ultrapassa e conserva aquilo que se superou, em termos de
qualidade. A sintese, ou a superacdo (Aufhebung), é também denominada
totalidade.

O movimento dialético €, portanto, um processo. Embora ndo se possa
afirmar que esse processo seja simplesmente linear, pois advém de tensdes,
contradi¢oes, afirmacgdes, negacoes, resisténcias e choques; € inegdvel que, como
um todo, pode-se falar de uma continuidade. Tudo o que € real, resulta de um
processo, onde a “asticia da razdo” efetiva-se em fatos concretos, por meio de
agentes historicos. O homem assume o seu papel histérico, enquanto individuo
integrado a coletividade, ao Estado. Dessa maneira, a mediacdo ocupa uma fun¢do
essencial no pensamento légico, pois € ela que integra os opostos numa unidade.
A esfera subjetiva € insuficiente para que o homem se realize plenamente no
Estado; € necessaria a sintese entre o subjetivo e o objetivo para que o homem se
torne cidaddo, na eticidade em que o subjetivo e o objetivo, o individuo e o
coletivo, o particular e o universal coincidem. Sobre isso, Hegel afirma na

Filosofia da Historia:

o interesse particular da paixdo &, portanto, insepardvel da participagdo do
universal, pois ¢ também da atividade do particular e de sua negacdo que resulta
o universal. E o particular que se desgasta em conflitos, sendo em parte
destruido. Nao ¢é a idéia geral que se expde ao perigo na oposi¢ao e na luta. Ela se
mantém intocdvel e ilesa na retaguarda. A isso se deve chamar astiicia da razdo:
deixar que as paixdes atuem por si mesmas, manifestando-se na realidade,
experimentando perdas e sofrendo danos, pois esse € o fendmeno no qual uma
parte € nula e a outra afirmativa. O particular geralmente é infimo perante o
universal, os individuos sdo sacrificados e abandonados. A idéia recompensa o
tributo da existéncia e da transitoriedade, nio por ela prépria, mas pelas paixdes
dos individuos.'’

" HEGEL, G. W. F. Filosofia da Histéria. Brasilia: Ed. Univ. de Brasilia, 1995. p. 35. Grifo
Nnosso.
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Embora Hegel enfatize a importancia do particular na constituicdo do
universal, essa atitude demonstra tdo somente que o particular € apenas uma
preparacao em direcdo a completude do universal. Dessa forma, o particular que
“se desgasta em conflitos” e os individuos “sacrificados e abandonados”
desempenham o seu papel histérico como figuras na mediacdo em direcdo ao seu
conceito, a saber, o “individuo universal” ou o “Espirito consciente de si na sua

formacdo cultural”'".

Essas expressdes encontram-se na Fenomenologia do
Espirito e manifestam a tendéncia hegeliana a conceber o individuo reconciliado
com o universal como momento 16gico superior a particularidade: “o individuo
particular é o Espirito incompleto”’ 2

A filosofia de Kierkegaard é um grito em meio a aparente conformidade
do sistema hegeliano. Num primeiro olhar, parece realmente que o homem pode
ser integrado ao Estado, o individuo ao universal, de modo que todas as
contradi¢cdes possiveis sdo resolvidas pela dialética. Mas € esse o ponto a ser
questionado, pois, para Kierkegaard, existir significa estar na incerteza, € nao na
certeza. O sistema hegeliano conforta o homem, explica-lhe o seu lugar e o seu
ser. Kierkegaard, ao invés, lanca o homem na contradi¢cdo que constitui a sua
existéncia, jamais resolvendo essa contradicdo numa sintese pacificadora. A
contradicdo implica a escolha e, segundo Kierkegaard, nenhum sistema vai longe
o suficiente para as decisdes existenciais. Mais ainda, a contradi¢ao, na filosofia
kierkegaardiana, transmuta-se em paradoxos, que ndo sdo passiveis de mediacdes.
Nos paradoxos, a razdo mostra-se insuficiente, sendo necessério algo outro, que é
o interesse apaixonado pela existéncia, a fé. A filosofia que descrevia o homem
como uma peca, em meio a uma totalidade real, torna-se agora, a partir de
Kierkegaard, algo que tenta mostrar, de uma forma nao-sistemdtica, o que

significa a existéncia, o individuo como uma totalidade:

em lugar da tarefa do pensador abstrato, que consiste em compreender
abstratamente o concreto, o pensador subjetivo tem, ao contrdrio, por tarefa
compreender concretamente o abstrato. O pensamento abstrato afasta seu olhar
dos homens concretos para considerar o homem em geral. O pensador subjetivo
compreencllg a abstracdo ‘ser homem’ concretamente: ser este homem particular
existente.

""HEGEL, G. W. F. Fenomenologia do Espirito. Parte 1. Petrépolis: Vozes, 2001. p. 35. Trad.
mod.

"2 1bid., p. 35, trad. mod.

'3 KIERKEGAARD, S. Post-scriptum. In: Soeren Kierkegaard — textos selecionados por Ernani
Reichmann Curitiba: Ed. Univ. Federal do Paran4, 1978. pp. 252-253.
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Ser este homem particular existente significa ter de escolher, e isso
significa sempre escolher-se. Nao se trata mais de relacionar-se consigo mesmo e
com a realidade, do ponto de vista da especulacdo, e sim, de vivenciar a
contradicdo da existéncia, o que sempre exige escolhas decisivas. Kierkegaard
entende a especulacdo, portanto, como um reftigio para o existir de fato: “pensar
abstratamente € mais facil que existir (...). Existir, pensa-se, ndo € nada, menos
ainda uma arte: ndo existimos todos? Mas pensar abstratamente: eis aqui algo!”'"*.
Este trecho, coberto pela ironia kierkegaardiana, contém jia um elemento
fundamental que estaria posteriormente na analitica existencial heideggeriana: a
existéncia inauténtica, caracterizada pela ditadura do impessoal e pela decadéncia
de si mesmo, além de sua contrapartida, a existéncia auténtica, a convergéncia do
seu ser proprio na temporalidade origindria. Mas a distancia entre o pensar € o
existir é ainda maior na formulagdo seguinte: “pensar a existéncia abstratamente e
sub specie aeterni significa suprimi-la essencialmente”''>. Isso porque quando se
pensa a existéncia, o individuo ndo estd escolhendo, ou, pelo menos, as escolhas,
quando feitas, sdo hipotéticas. Existir, pelo contrdrio, nunca € uma mera hipédtese,
uma fic¢lo especulativa, trata-se das escolhas concretas de um individuo que opta
por algo e, a0 mesmo tempo, compromete-se com um determinado tipo de
existéncia''®.

A critica kierkegaardiana em relacdo ao sistema hegeliano, inclui também
a questdo do tempo e da histéria. Enquanto Hegel pensa a histéria como o
progresso ou o desenvolvimento do Espirito, Kierkegaard pensa no sacrificio

humano e na temporalidade condizente com esse sacrificio. Enquanto para Hegel

"4 Ibid., pp. 226.

"3 1bid., pp. 227.

"% A questdo dialética em Hegel envolve a luta e a superacdo como fatores fundamentais da
existéncia. A luta e o trabalho diferenciam a dialética humana da dialética da natureza, o que torna
0 homem um ente histérico na busca pelo seu reconhecimento (Anerkennung). De acordo com
Alexandre Kojeve, “o homem verdadeiramente humano, ou radicalmente diferente do animal,
procura sempre o reconhecimento e s6 se realiza quando reconhecido efetivamente. Ou seja, ele
deseja (ativamente) a individualidade e s6 pode ser real realizando-se (ativamente) pelo
reconhecimento como individuo”. Introdugdo a leitura de Hegel. Rio de Janeiro: Contraponto,
Eduerj, 2002. p. 475. Entretanto, salientamos que a luta e o trabalho, na sua fun¢io de busca pelo
reconhecimento, ndo sdo suficientes para descrever o dmbito existencial do individuo. Em Hegel, o
individuo ainda depende dialeticamente do coletivo, como condi¢do de sua efetivacio, ao contrario
de Kierkegaard, para quem a “multiddo” nunca pode ser o locus da verdade. Além disso, em
Hegel, o individuo € analisado unicamente do ponto de vista do que efetivamente ele realizou, isso
quer dizer, o individuo ¢ a sua efetividade, enquanto que, para Kierkegaard, o individuo € a sua
possibilidade.
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o tempo € um continuo, o tempo da existéncia descrito por Kierkegaard advém do
instante da escolha, na repeti¢ao de si mesmo.

Assim como em vérios de seus livros, a Repeticdo também aponta a
insuficiéncia da esfera estética para a existéncia, na medida em que nela ndo hd o
comprometimento, a paixao interessada pela existéncia. Mas, diferentemente das
outras obras, o tempo desempenha um papel fundamental na Repeticdo. Ao
contrario do que a maioria dos comentadores afirma, a repeticao kierkegaardiana
ndo se orienta linearmente, da mesma forma que a tradicao filoséfica criticada por
ele. J. Caputo afirma, por exemplo, que “Kierkegaard tendia a retratar a repeti¢cao

. . 117
em termos lineares, progressivos”

, mas, segundo defendemos, o préprio
conceito de repeticdo exige que se pense o0 tempo numa outra perspectiva que nao
a tradicional. Um dos pontos de maior confusdo em relagdo ao pensamento de
Kierkegaard € o fato de ele apontar, no inicio da Repeticdo, que a repeti¢do € um
movimento contrdrio a0 movimento da reminiscéncia. Enquanto a reminiscéncia
interessa-se pelo antigo como paradigma do atual, a repeticdo recupera o passado
em dire¢dao ao futuro. Pode-se pensar que a forma como Kierkegaard concebe o
tempo consiste, simplesmente, nessa inversdo de vetores; no entanto, a repeticao
nao é apenas um fendmeno temporal que ocorre automaticamente no fluxo da
existéncia. O seu acontecimento €, a0 mesmo tempo, uma ruptura € uma
apropriacdo de si, distanciado-se de si. Embora ndo se possa afirmar o tempo
kierkegaardiano pela imagem do circulo, imagem paradigmatica e explicitamente
apresentada por Nietzsche e Heidegger, tampouco a concepcdo temporal de
Kierkegaard amolda-se no tempo linear e progressivo. O irromper do tempo
apresentado por Kierkegaard retornaria no pensamento heideggeriano. Nesse

sentido, Caputo afirma que:

alguém pode se interrogar como ele [Heidegger] pdde ter escrito a ontologia da
‘temporalidade’, que constitui o sentido do ser do ser-ai em Ser e tempo, sem
muito reconhecimento a Kierkegaard, quando toda a anélise, no meu ponto de
vista, deriva nas suas linhas principais de Kierkegaard!''®

O pensamento do tempo como ruptura é um tema que pode ser rastreado,
embora ndo necessariamente € nao exclusivamente, na cristandade. A conversao €

um acontecimento que modifica seriamente e radicalmente a existéncia do

17 CAPUTO, J. Radical hermeneutics. Indiana: Indiana Univ. Press, 1987. p. 60.
"8 Ibid., p. 16.
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individuo. Esse tema aparece com toda a sua pungéncia na obra kierkegaardiana,
na medida em que esse filésofo precisa encontrar uma forma de descrever o tempo
da transformagao crista.

Como ja foi mencionado, o inicio do texto da Repeticdo apresenta o
contraste entre a repeti¢do e a reminiscéncia. Mas € um engano concluir que sdo
movimentos opostos apenas do ponto de vista de seu direcionamento, visto que é
essencialmente no seu significado que eles diferem. A reminiscéncia aponta para
o passado, para um retorno nostdlgico ao primordial; nesse sentido, seria um
“anti-movimento”, nos termos de Caputo, uma tentativa de escapar do fluxo
temporal. Ao invés disso, a repeticdo insere-se no coracdo do movimento da
forma mais rigorosa possivel, o que implica a relag@o entre a repeticdo e o futuro.
De acordo com Caputo, “para Kierkegaard, o movimento, em qualquer sentido
realmente sério, tem que ser movimento para adiante (forward)™'". A repeticdo
ndo visa o passado, embora tenha que lidar com ele. E no futuro que estd o sentido

da repeticao.

Na eternidade da cristandade esta o sentido essencialmente futuro da vita ventura,
a vida que estd porvir (e nesse ‘porvir’ ouvimos o ‘zu-kommen’, Zukunft de
Heidegger). (...) A repeticdo comega (starts) no inicio (beginning), nao no final.
Isso significa produzir algo, e ndo reproduzir uma presenca anterior.'

O que se produz aqui € a propria existéncia, o si mesmo que € a tarefa da
existéncia. Como foi visto anteriormente, a produ¢do de si mesmo estaria na
apropriacdo heideggeriana da ética aristotélica. Para Heidegger, a producao de si
mesmo resulta do projeto, enquanto compreensdo de ser. Compreender-se a si
mesmo, nas suas possibilidades, entretanto, implica um caréter temporal. O que
denominamos praxis na filosofia de Heidegger, ou seja, a auto-produgdo que € a
compreensdo, significa, em termos temporais, uma repeticdo das suas
possibilidades de ser.

A estrutura do livro A repeticdo €, ela mesma, repetitiva. Kierkegaard
interroga, via Constantin Constantius — pseuddnimo repetitivo - se a repeti¢ao é
possivel. Chega-se a uma conclusdo negativa no final da parte I, pelo experimento
da viagem a Berlim. Constantin procurou, nessa viagem, repetir, sem sucesso, O

que havia experimentado na viagem anterior a essa cidade. O fato de a viagem ter

"9 1bid., p. 13.
20 1bid., p. 15.
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sido mal-sucedida aponta para a impossibilidade da repeticdo — mas apenas no
nivel estético, que depende das circunstincias e de fatores ocasionais. A parte II
do livro repete a questao da parte I, do ponto de vista dos relatos do jovem a quem
Constantin procura aconselhar. As cartas desse jovem rapaz apontam para a
iminéncia de uma escolha decisiva, o casamento. A inclinacdo poética do jovem
contraria essa escolha, enquanto que, do ponto de vista ético, ele sente a obrigacdo
de casar-se. Ao casar-se, estar-se-ia autodestruindo, desintegrando o eu que havia
existido até entdo: “eu estou esperando por uma tempestade — e pela repeticdo. (...)
Ela (a tempestade) me tornard praticamente irreconhecivel para mim mesmo™"?".
A tempestade, a radical transformacio do individuo em si mesmo, na anula¢do do
seu eu estético, no salto para o ético, é o passo que o jovem hesita dar. Esse passo
¢ o fim de si enquanto poeta. O livro encerra sem que, de fato, o jovem tenha
efetivado a repeticdo. Assim como a viagem a Berlim provou ser um fracasso, a
parte II do livro culmina com o jovem retornando a sua vida de poeta, sem que ele
tenha dado o passo necessdrio para a repeticdo. Embora esse experimento
psicoldgico tenha ‘fracassado’, visto que, no final das contas, o proprio jovem nao
existiu realmente, sendo fruto da imaginacao de Constantin Constantius, iSso nao
implica que a repeticdo seja impossivel. A possibilidade ou ndo de sua realizagdo
estd no comprometimento existencial do individuo, no risco de sua auto-anulacio

para ganhar-se, na aceitacdo do paradoxo da existéncia. De acordo com Caputo,

a repeticdo é, portanto, a peca-central na ‘teoria existencial do eu (self)’ de
Kierkegaard. Pois o eu € definido pela escolha, como algo a ser ‘ganho’. Esta € a
exposicdo ética, ndo metafisica, do eu (que antecipa claramente §64 de Ser e
tempo), que trata o eu nao como uma substdncia, (...) mas uma tarefa a ser
realizada — ndo como presenca mas como possibilidade.'*

A concepg¢do do eu como escolha e, portanto, como possibilidade, € algo
que aparece no pensamento heideggeriano da fase de Ser e tempo. O eu nao é um
ente meramente subsistente, mas algo a ser conquistado. O eco kierkegaardiano
opera pelos elementos da liberdade e da possibilidade, ja que o que € repetivel nao
€ nada mais do que a possibilidade de ser si mesmo. Essa repeticao, e € isso que o
livro Repeticdo nos mostra basicamente, ndo € uma mera repeticao estética, que

depende do acaso e dos acontecimentos do mundo, e sim uma repeticdo genuina:

"2 KIERKEGAARD, S. Repetition, p. 214.
122 CAPUTO, J. Radical hermeneutics, p. 29.
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ética ou religiosa. Sobre a repeticdo ética de um individuo, Caputo afirma que ela
“ndo depende do favor da histéria do mundo ao lhe dar uma oportunidade, mas ele
sabe como encontrar o possivel em qualquer situagao em que é colocado. Ele sabe
como transformar necessidade (facticidade) em liberdade”'**. O individuo ndo é
meramente levado pelas circunstincias, visto que ele se torna si mesmo na
determinacgdo ética. Ou seja, o seu eu ndo € determinado exteriormente, € sim a
partir de si mesmo.

No entanto, a determinacdo de si mesmo pela razdo no estigio ético
alcanca seus limites. A concepg¢do do individuo que pode regrar-se a si mesmo em
todos os seus momentos € uma ilusdo. A existéncia empurra o individuo para
situacdes-limite que pdem a prova a sua ilusdo de auto-suficiéncia; situagdes em
que ele se defronta com o abismo constitutivo de sua existéncia. E no
aniquilamento de si mesmo, enquanto um sujeito auto-suficiente que,
paradoxalmente, o individuo repete-se na esfera religiosa.

A filosofia kierkegaardiana apresenta, pela primeira vez na histéria da
filosofia, o que desenvolveremos como o conceito do novo. O ataque de
Kierkegaard a qualquer conciliacdo ou mediagdo entre termos no desenvolvimento
do individuo, possibilita que se pense o significado do novo, como acontecimento
de ruptura entre as esferas da existéncia. Entre uma esfera e outra nao ha
comunicacdo. Uma ndo pode ser deduzida logicamente da outra. O individuo na
esfera religiosa ndo é o ‘mesmo’ individuo das esferas anteriores, ética e estética,
s6 com o acréscimo de uma ou outra caracteristica. Pelo contrario, ele é
essencialmente outro. Nesse sentido, a escolha € o conceito fundamental do
movimento da existéncia, pois, mediante a opcao escolhida, o individuo ndo opta
apenas por algum elemento mundano ocasional, mas por um modo de existéncia.

Na exposicao de Caputo:

a metafisica coloca o devir (becoming) sob a regra protetora da esséncia, de modo
que nada genuinamente novo pode surgir. Mas a repeti¢do religiosa, que é a
paixdo subjetiva que empurra para adiante na virtude da fé, diz com S@o Paulo,
‘ver que todas as coisas se tornaram novas’ (I Cor 5: 17)”124.

O novo, entdo, estd associado no pensamento religioso de Kierkegaard

com uma radical mudanca existencial, de modo que a op¢ao torne o individuo um

2 1bid., p. 30.
124 Ibid., p. 33, grifo nosso.
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outro que ndo o que vive nas esferas anteriores. Esse individuo vé tudo de uma
forma nova porque ele proprio € outro. Paradoxalmente, quando esse individuo
torna-se um outro, ele alcanca o seu si mesmo. Isso porque, antes, ele ndo era
ainda um eu auténtico, um sujeito125 .

Ainda sobre esse topico, Caputo aponta que “mesmo na esfera ética, nada

realmente novo ocorre”!?°

, pois a repeticao religiosa € uma alteragdo muito mais
radical de si mesmo, ja que pressupde o aniquilamento do ‘eu’. Na esfera ética,
ainda ha o império da razdo, da lei, que governa o mundo dos homens. Por outro
lado, a transi¢do para o religioso da-se na insuficiéncia desses parametros, ou
melhor, na impossibilidade de qualquer parametro. Essa perda de sentido do
mundo e do eu é demonstrada por Kierkegaard, a partir de dois sentimentos:
angustia e desespero. A func@o desses humores € empurrar o individuo para
situagdes-limite em que ele tenha que optar por si mesmo. Caso ele opte por si
mesmo na situagdo existencial concreta, comprometendo-se com a existéncia,
torna-se um novo individuo. E nesse sentido que Vergote caracteriza, & propdsito
da repeti¢do, que estd na angustia, a possibilidade de um restabelecimento da

3

relacdo do individuo consigo mesmo pelo “‘salto’ de um ‘novo nascimento’,

. 127
laborioso e doloroso”

. Esse “novo nascimento” advém da tempestade que torna
o individuo irreconhecivel para si mesmo na repeticao.

O novo, em Kierkegaard, significa o novo na existéncia. Essa também € a
concepcdo de Heidegger em Ser e tempo, como procuraremos demonstrar. No
entanto, esse novo nio € uma mera mudanga numa existéncia linear e progressiva.
Ele € um corte, uma ruptura com o anterior. Mas essa ruptura ja ndo pode ser
pensada em termos lineares, pois ela €, a0 mesmo tempo, uma repeticao de si
mesmo. O novo, que surge na existéncia, ¢ uma repeticdo, uma retomada do que
originariamente se €, mediante opgdes decisivas. Ao contrdrio do processo
histérico hegeliano, em que tudo surge, indiferentemente, num resultado dialético
e, portanto, nunca hd algo radicalmente novo, Kierkegaard pensa na repeticao

como produtiva; ndo como uma producdo necessaria, mas como uma producao

12 Sujeito, na filosofia kierkegaardiana, ndo significa sujeito de conhecimento ou abstragdo, e sim
o individuo que busca o seu si mesmo na existéncia, isto €, o individuo comprometido.

126 CAPUTO, J. Radical hermeneutics, p. 33, grifo nosso.

127 VERGOTE, H-B. Sens et répétition: Essai sur I’ironie kierkegaardienne. Tome II. Cerf/Orante:
1982. p. 502.
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possivel, que advém de uma opcdo comprometida. A repeti¢ao kierkegaardiana é
um movimento para frente, porque se distancia qualitativamente do passado.

O conceito de repeticdo estd, portanto, relacionado com o passado e o
presente, mas, principalmente, com o futuro. Nao € tanto na Repeticdo que isso se
explicita, mas na obra O conceito de angiistia que, juntamente com Desespero
humano, aborda os dois humores decisivos para a existéncia no ambito
kierkegaardiano. No Conceito de angiistia, Kierkegaard explora, sob o
pseudénimo de Vigilius Haufniensis, o conceito de pecado original no
cristianismo e o relaciona com a decisdo fundamental sobre si, uma decisdo
correlativa a um salto qualitativo para o existente humano. O tempo que é
condizente com a descricdo kierkegaardiana da escolha da fé ndo é o da mera
continuidade, concep¢do que A repeticdo ja abortara para o decisivo na existéncia
humana, mas o tempo da irrup¢do da eternidade que, segundo Kierkegaard, diz
respeito a “plenitude dos tempos” derivada do cristianismo: “o conceito em torno
do qual tudo gravita no cristianismo, o conceito que tudo renovou, € o de
plenitude dos tempos; esta plenitude, porém, coincide com o instante como

. . c . 128
eternidade e a eternidade € ao mesmo tempo, porvir e passado”

. Essa “plenitude
dos tempos” s6 € possivel enquanto o tempo ndo for aquele descrito pela ciéncia
vulgar, o da mera continuidade, visto que o cristianismo opera com concepgoes
que fundamentalmente pdem em xeque a linearidade do tempo e da existéncia,
como a ressurreicdo e a conversdao. Defendemos que ha um parentesco entre o
pensamento heideggeriano sobre o tempo e essa nocao da “plenitude dos tempos”.
Mais do que Caputo, o qual aponta a relevancia da repeticdio no pensamento
heideggeriano, pretendemos mostrar que também a concepcdo do porvir e do
instante, decisivos na irrup¢cao do ser em Heidegger, ja aparecem desenvolvidos
na filosofia de Kierkegaard. A conjun¢do entre o passado como repeticdo, o
presente como instante, o futuro como porvir antecipativo, com a ruptura
instaurada sobre o fundo de um nada €, segundo a nossa interpretacdo, o modelo
do novo, elaborado, seminalmente, por Kierkegaard e apropriado, posteriormente,
por Heidegger. Também a ocorréncia do novo é dependente de um humor

adequado - em Heidegger, de uma tonalidade afetiva. Enquanto Kierkegaard

transita entre a angustia e o desespero, Heidegger aborda a angustia (Ser e tempo)

128 KIERKEGAARD, S. O conceito de angiistia. Lisboa: Presenca, 1972. p. 126.
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e o tédio (Conceitos fundamentais da metafisica) na fase da ontologia
fundamental, a serenidade e o pressentimento apds a viragem (Kehre).

Para um aprofundamento na andlise dessa concepcdo temporal em
Kierkegaard, faz-se necessdrio explicitar o significado da angustia. Tanto a
angustia kierkegaardiana, quanto a presente em Ser e tempo, relacionam-se com o
abismo e a liberdade. Na ontologia heideggeriana, a abismo € traduzido como o
nada, o ser-ai angustiado tem de se haver com o nada que fundamenta a sua
existéncia e, por isso, compreende-se na finitude, ao verificar que é o fundamento
nulo de si mesmo. Ao mesmo tempo, trata-se de liberdade, da escolha existencial
de suas possibilidades, do “abismo de suas possibilidades”. Em Heidegger e em
Kierkegaard, a angustia leva o existente humano ao limite da sua liberdade, no
vislumbre e na escolha resoluta de si mesmo, no abismo das possibilidades que
lhe surgem. Essa escolha consiste, para os dois filésofos, numa ruptura — o novo.

Kierkegaard contrapde a questdo do novo presente no salto qualitativo a

idéia de “transi¢ao” ou de “passagem”, referindo-se a l6gica hegeliana:

7

no dominio da liberdade histérica, a passagem € um estado. Mas para bem
compreendermos, ndo devemos esquecer que o novo sé aparece com o salto. Se o
esquecermos, a passagem, com a sua determinacdo de quantidade, acabard por
preponderar sobre o salto, com a sua elasticidade.'”

O salto, a impossibilidade de remissdo do novo ao antigo, a
descontinuidade temporal e a quebra da nocdo de causalidade, no sentido da
ciéncia vulgar, marcam a contraposicdo quanto ao lugar que o novo ocuparia no
interior de uma dialética determinada pela “passagem” e pela “mediacdo”,
conceitos hegelianos. Nesse sentido, a nota 7 de O conceito de angiistia refere-se

a Repeticdo e a dinamica do salto:

ou toda a existéncia se interrompe perante a exigéncia ética, ou se procuram as
condi¢gdes que levem a sua satisfacdo, e a vida, a existéncia inteira, recomeca
desde o inicio, ndo em continuidade imanente com o passado, o que seria
contraditério, mas por forca de uma transcendéncia, de um salto que abre entre a
repeticdo e a primeira existéncia vivida um tal abismo que seria mera imagem o
dizer-se que o passado e sua seqiiéncia mantém entre si uma relagdo andloga a
que liga a fauna maritima as dos ares e da terra, conquanto, para certos
naturalils3t0as, a primeira, na sua imperfei¢do, prefigure tudo o que se manifesta nas
outras.

129 Ibid., p. 118, trad. mod., grifo nosso.

0 1bid., p. 26, trad. mod.
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O salto engendra um recomego, o que € engendrar também um abismo, o
qual separa “a primeira existéncia” da existéncia repetida. Um recomeg¢o nao pode
ser, de modo algum, remetido a uma continuidade, pois exige um distanciamento
em relagdo a algo. No contexto da filosofia de Kierkegaard, esse algo a ser
distanciado € o modo mesmo de comportar-se em relagdo a existéncia, ou os
valores que determinam o estdgio da existéncia a que se pertencia anteriormente.
O recomeco significa que a existéncia € nova, o mundo possui outro sentido
agora, o qual ndo pode ser remetido a0 modo como ele era visto no estagio
anterior. A tendéncia de explicar o novo a partir do antigo € subvertida por
Kierkegaard, a repeticio ndo é a remissdo do novo ao antigo, como a
reminiscéncia, € sim, o0 movimento oposto, ja que o antigo é recuperado para o
novo. Por isso, hd a negacdo de uma “continuidade imanente com o passado”, o
novo nao pode ser explicado pela categoria de imanéncia, pois a ruptura € sempre
“transcendéncia” no salto.

Ainda na nota 7 de O conceito de angiistia, Kierkegaard esclarece que:

na ordem natural, a repeticdo corresponde a necessidade inabaldvel que € propria
daquela ordem. Na ordem espiritual, o problema nido estd em se extrair da
repeticdo uma mudanga para ai nos instalarmos confortavelmente, como se o
espirito tivesse contato apenas exterior com as repeticoes do espirito (segundo as
quais, o bem e o mal alternam como as estacdes do ano); o problema estd, sim,
no transformar-se a repeticdo em algo de interior, algo que seja, o prdprio
objeto da liberdade, o seu supremo interesse, isto é, enquanto tudo a volta se
modifica, poder ela realizar a repeticdo. E aqui que o espirito finito desespera; o
que Constantino Constantius indicou esquivando-se ele e fazendo brotar a
repeticdo no jovem em virtude da fé. Eis por que razdo Constantino diz tantas
vezes que a repeticdo é uma categoria demasiado transcendental para si, um
movimento pelo absurdo, e se 1€ na pag. 142 que a eternidade é a verdadeira
repeticdo.”!

Do ponto de vista do mundo espiritual, a repeticdo € um conceito que
exige do homem, a sua maior subjetividade, trata-se de realizar a repeti¢do
“enquanto tudo a volta se modifica”. A liberdade para a repeticao €, nesse sentido,
também a angustia da repeticdo, pois ela surge do absurdo. A verdadeira
repeticdo, e ndo a farsa representada pela viagem a Berlim, na qual Constantino
busca repetir, reduplicando fielmente, os acontecimentos da viagem anterior, s é
possivel na existéncia interessada — a repeticdo sé é possivel no “supremo

interesse”.

131

Ibid., p. 28, grifo nosso.
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Se A repeticdo aborda essencialmente esse movimento de retomada do
passado em direcdo ao futuro, O conceito de angiistia tematiza justamente o
significado do porvir e do instante. Constantino afirma que “a eternidade € a
verdadeira repeti¢do”, sendo que o eterno é definido no Conceito de angiistia

95132

como o presente, mas “o presente da infinita plenitude” "°. Esse presente é

“sucessdo abolida”, ou seja, ndo € o presente da sucessdo temporal passado-
presente-futuro. A repeticdo retoma esse presente sem passado e futuro, ou seja,
esse eterno para a existéncia. E nesse sentido que Edward Mooney afirma que “a
busca da repeti¢do, portanto, € busca pela eternidade, a resposta para o interesse
metafisico, pessoal e existencial”'*. A repeticdo s6 pode ser a busca pelo eterno,
enquanto uma busca interessada e comprometida com a existéncia.

Assim, Kierkegaard afirma que “o instante tem o significado do presente
como algo sem passado nem porvir e eis ai onde justamente reside a imperfei¢ao
da vida sensual. O eterno tem também o significado de presente sem passado nem
futuro, mas é isto mesmo que assinala a sua perfeicdo”">*. O conceito de instante,
na filosofia kierkegaardiana, distancia-se da concepc¢ao de que se vive somente no
instante, no sentido de uma abstracdo do eterno. Essa concepg¢do caracteristica do
estdgio estético, em que se vive determinado pelo mundo e pelo prazer, ndo € a
que ele reivindica para a sua filosofia. O instante kierkegaardiano ndo é o

“instante estético”, mas um “4tomo da eternidade”. A sua cunhagem € comentada

por Kierkegaard da seguinte forma:

como a palavra instante corresponde, em dinamarqués, a uma metdfora, o seu
manejo revela-se muito pouco comodo. No entanto, € uma bela palavra, digna de
consideracdo. Com efeito, trata-se de algo que abarca o contetido da eternidade.
Quando Ingeborg se queda a contemplar o oceano em busca de Frithiof, a
imagem ilustra perfeitamente o significado da expressdo. Um rasgo da sua
paixdo, um suspiro, uma palavra, pois que seriam som, participariam ja da
eternidade; por isso também, um suspiro, uma palavra, etc., sdo capazes de ajudar
a alma a aligeirar um peso que a oprima, pois mal se enuncia um fardo, logo esse
comeca a tornar-se passado. J4 um olhar é uma categoria do tempo, mas, bem
entendido, do tempo nesse conflito fatal em que se intersecciona com a
eternidade.'”

2 1bid., p. 120.

' MOONEY, Edward F. “Repetition: Getting the world back”. In: The Cambridge companion to
Kierkegaard. p. 297.

3 KIERKEGAARD, S. O conceito de angiistia, p. 121.

133 KIERKEGAARD, S. O conceito de angiistia, pp. 121-122.
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Da mesma forma como termo alemdo Augenblick, o termo dinamarqués
@jeblik refere-se a apreensdo que se dd numa piscada de olhos. O instante surge
do conflito extremo do tempo com a eternidade e ndo como sucessao temporal. O
instante € o tempo da eternidade, do “presente da infinita plenitude”. Assim,

Kierkegaard continua:

assim entendido, o instante é, no fundo, um &4tomo ndao do tempo, mas da
eternidade. (...) Os gregos nunca compreenderam o instante, porque, muito
embora compreendessem o dtomo da eternidade, ndo compreendiam que este
correspondesse ao instante; definiam-no, portanto, como algo de retrégrado e nio
como uma projecdo para o futuro."®

Em conjunto com Nietzsche e Heidegger, Kierkegaard é um dos primeiros
filésofos a valorizar o futuro, em contraposi¢do a metafisica anterior que o
concebia como o tempo do inexistente. O porvir é o sentido do presente e do

passado para esses fildsofos. Para Kierkegaard:

antes de mais, nota-se nesta explicacdo que o porvir, num certo sentido, significa
mais do que o presente e o passado: pois ndo € o porvir o todo de que o passado
sO representa uma parte? E que, num certo sentido, o seu significado seja este,
resulta de o eterno significar, antes de mais, porvir, ou ainda, de o porvir ser a
incégnita com que o eterno, irredutivel ao tempo, quer salvaguardar o seu
comércio com o tempo."?’

O privilégio do porvir em relacio ao presente e ao passado estd
diretamente relacionado com a idéia de possibilidade. Se, em Heidegger, a
compreensdo € o poder-ser que projeta o ser-ai rumo a possibilidades, em
Nietzsche, a importancia do tempo futuro, como sendo o tempo do super-homem,
pode ser atestada em Assim falou Zaratustra: “amo aquele que justifica os seres

59138 Para

futuros e redime os passados: porque quer perecer dos presentes
Nietzsche, isso significa que o homem que faz jus ao seu tempo ndo é aquele que
se amolda ao seu presente, e sim, aquele que vé adiante. Assim, “os seres futuros”
sao aqueles que ndao encontram lugar no seu presente; pelo contrario, decidindo-se

pelo futuro e vislumbrando o novo, esses individuos decidem, automaticamente,

0 Ibid., p. 123.

57 1bid., p. 124.

38 NIETZSCHE, F. Assim falou Zaratustra: um livro para todos e para ninguém. Rio de Janeiro:
Civilizag@o brasileira, 2003. p. 39.
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“perecer dos presentes” que nao o compreendem. Mas s6 dessa forma € possivel
“redimir o passado”, recuperando o passado para um porvir.13 ’

Assim como Heidegger, Kierkegaard compreende o instante como
instaurador: “a histéria nasce sempre do instante”'*’. Ou seja, o instante ndo é um
mero agora que se sucede as determinacdes do passado. Sendo instaurador, ele
possibilita a histéria a partir do interesse supremo do existente humano; no
entanto, esse interesse brota do porvir, das possibilidades do individuo. Assim,
Kierkegaard afirma que “o instante e o porvir determinam, por seu turno, o
passado”m. Ao contrario da tradi¢do filoséfica até entdo, Kierkegaard concebe a
relacdo temporal a partir do instante e do porvir, € ndo a partir da nocdo de
causalidade da ciéncia vulgar, onde o passado seria a causa do presente e do

futuro. Kierkegaard mostra como as concepg¢des temporais derivam, na maior

parte das vezes, do modo como se define o instante:

regra geral, para determinar o sentido dos conceitos de passado, de porvir e de
eterno, pode ver-se como foi definido o instante. Se o instante ndo existe, o
eterno surge 2 retaguarda como passado. E como se alguém fosse percorrer um
caminho e, antes de dar sequer um passo, a estrada surgisse atrds dele ja
percorrida. Se o instante for determinado como um mero discrimen, o porvir
define-se como eterno. Se o instante for determinado como tal, existe o eterno e,
a0 mesmo tempo, hd um porvir que retorna como passado.'**

Em contraposicdo a noc¢ao platdnica de reminiscéncia, cujo movimento €
sempre o retorno ao passado, Kierkegaard afirma a prioridade do porvir. Sobre o
retorno como reminiscéncia, a critica kierkegaardiana é de que o eterno localizar-
se-ia no passado, de modo que, toda vez que o individuo percorre um caminho, é
como se “a estrada surgisse atrds dele ja percorrida”, isto €, ja determinada de
antemao. O movimento da existéncia €, na visdo de Kierkegaard, um movimento
oposto ao da reminiscéncia, um movimento para adiante que repete o passado,

“um porvir que retorna como passado”.

139 Uma andlise sobre a relacdo entre as filosofias de Nietzsche e Kierkegaard, assim como entre as
de Nietzsche e Heidegger, embora fundamental, foge aos escopos da tese. O conceito de instante
reaparece no proprio Assim falou Zaratustra, no capitulo “Da visdo e do enigma”, onde o portdo
em que se cruzam as duas estradas de caminhos contraditérios (passado e futuro) é denominado
“instante”. Dentre as interpretacdes que procuraram abordar a questdo do instante e da
temporalidade em Nietzsche e Kierkegaard, estd a de DELEUZE, G. Différence et répétition.
Paris: PUF, 2000.

10 KIERKEGAARD, S. O conceito de angiistia. p. 124.

I bid., p. 125.

"2 1bid., p. 126.
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Antes de Heidegger, Kierkegaard afirmava enfaticamente que o tempo da
existéncia era, essencialmente, o tempo do porvir e da possibilidade, de onde
advém a angustia: “o possivel coincide inteiramente com o porvir. Para a

liberdade, o possivel é o porvir, para o tempo, o porvir é o possivel. E tanto a um

95143

como a outro corresponde, na vida individual, a angiistia” ™. Por que o tempo da

z

existéncia € o tempo do porvir, para Kierkegaard? Simplesmente porque o
fundamental da existéncia € a liberdade. Sendo livre, o homem invariavelmente
experimenta a angustia, pois a angudstia é sempre sobre o possivel. Ao mesmo
tempo, o possivel € o que ainda estad por vir, o que ndo foi realizado, aquilo que
depende da escolha comprometida do individuo. A angistia € o sentimento ligado,
essencialmente, ao porvir. De acordo com o Gordon Marino, “o nada em torno do
qual a angustia se forma € normalmente o futuro. Visto que o futuro estd repleto
de possibilidade, a nossa relagdo com o futuro esta repleta de angl’lstia”144. Qual a
importancia do passado se a angustia visa o porvir, ja que, para Kierkegaard, ndo

existe uma angustia do passado?

Assim € correto e exato o hdbito de se ligar na linguagem corrente angustia e
porvir. J4 falar-se, como por vezes acontece, numa angustia do passado, me
parece contraditério. Alids, observando-o mais detidamente, verificar-se-a que s6
se fala assim para fazer aparecer, de uma maneira ou doutra, o porvir. O passado,
para me dar angustia, deve apresentar-se perante mim como algo de possivel. Se
eu tiver angtstia por um mal passado, ndo serd por esse mal como passado e sim
como algo que se pode reproduzir, quer dizer, que pode tornar-se futuro. Quando
sinto angustia devido a qualquer culpa passada, é que ndo a ponho em relacio a
mim como verdadeiramente do passado e a impego de se tornar passado mercé de
algum desvio fraudulento. Logo que essa culpa venha a tornar-se
verdadeiramente do passado, s6 poderei experimentar relativamente a ela
arrependimento, que ndo angustia. Se ndo me arrependo, terei comecado a
entabular uma relacdo dialética com a culpa, mas esta transformou-se, por isso
mesmo, num possivel e ndo em algo de passado. Se me angustia o castigo, serd
porque o pus em relacdo dialética com a culpa (caso contrdrio, limitar-me-ia a
suporti-lo) e entdo passo a experimentar a angiistia de um possivel e do porvir.'*’

A angustia é sempre sobre o possivel e o possivel assenta-se na
temporalidade do porvir. De acordo com Kierkegaard, o passado s6 pode ser

motivo de angustia se, em algum aspecto, ele se mostrar possivel. Nesse caso, ndo

"3 bid., p. 127, grifo nosso.

!4 MARINO, Gordon D. “Anxiety in The concept of Anxiety”. In: The Cambridge companion to
Kierkegaard. p. 319.

145 KIERKEGAARD, S. O conceito de angiistia. pp. 127-128.
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se trata tanto do passado que ‘foi’, mas do possivel do passado, do porvir do que

foi, da repeti¢do.

2.5.3.
Antecipacao, repeticao e a “instauracao de um instante” nas
ekstases temporais

Em Ser e tempo, cada uma das dimensdes da abertura do ser-ai
corresponde a uma ekstase temporal. A disposi¢do remete ao vigor-de-ter-sido, o
discurso, a atualizacdo, e a compreensao, ao porvir. Essas ekstases temporais nao
sdo momentos que se sucedem, um em relagdo ao outro, nem outra nomenclatura
para passado-presente-futuro. Elas sdo interdependentes e simultaneas. Além
disso, cada ekstase é modalizada na autenticidade e na inautenticidade.

O “sido” refere-se ao nosso estar-langado. Enquanto ente lancado no ser, o
ser-ai ja se encontra disposto, de algum modo, em alguma tonalidade afetiva. A
tonalidade afetiva mostra como o ser-ai foi tocado pelo mundo. A disposicao € a
abertura de ser que remete a facticidade, sendo que a temporalidade da disposi¢ao
pode dar-se de forma auténtica ou inauténtica, como repeti¢io ou esquecimento,
respectivamente.

O esquecimento € o esquecimento de si enquanto poder-ser proprio. Esse
esquecimento demonstra a fuga do ser-ai de si mesmo. Heidegger exemplifica o
esquecimento pela tonalidade afetiva da indiferenca. Na indiferenca, o ser-ai
deixa-se levar pelas circunstancias, abandonando-se ao rumo dos acontecimentos.
Esse € o modo impréprio da temporalidade da disposi¢do, porque as
possibilidades concretizadas, na sua facticidade, dao-se de uma forma imprépria,
para logo esvaecerem, o que equivale dizer que o seu “sido” ndo se essencializa e

nem vige mais na existéncia. De acordo com Heidegger:

0 projetar-se impréprio nas possibilidades hauridas e atualizantes nas ocupagdes
s6 se torna possivel caso o ser-ai se tenha esquecido, em seu poder-ser lancado
mais proprio. Esse esquecimento ndo é um nada negativo, nem simplesmente a
falta de recordacdo, mas um modo préprio, ‘positivo’ e ekstatico do vigor de ter
sido. (...) No sentido impréprio do vigor de ter sido, o esquecimento se refere ao
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proprio ser e estar lancado; o esquecimento é o sentido temporal do modo de ser
em que, de inicio e na maior parte das vezes, eu, tendo sido, sou.'4¢

O esquecimento € o modo como, no mais das vezes, o ser-ai relaciona-se
com o sido. Na cotidianidade, ele projeta-se impropriamente, a partir do
impessoal, ou seja, projeta-se impessoalmente. Nesse projeto, o ser-ai esquece de
si mesmo, no sentido de uma fuga de seu ser-proprio. Vale dizer que o
esquecimento diz respeito ao si-proprio na cotidianidade, mas, ao mesmo tempo,
refere-se ao problema fundamental de Ser e tempo, o esquecimento do ser.

Em contraposicdo ao modo impréprio do vigor-de-ter-sido, Heidegger

utiliza o conceito de repeticio (Wiederholung)'"’

. A repetic@o nao € a reproducdo
exata de algo que ja ocorreu, no sentido de uma cépia. A repeticdio € uma
recuperagdo das possibilidades no ambito da existéncia. O contexto da discussdo
da temporalidade em Ser e tempo circunscreve-se na historicidade do ser-ai. A
angustia e a relagdo com o tempo de uma forma finita, a partir da antecipacao da
sua possibilidade, no seu ser-para-a-morte, ¢ que possibilitam a relacdo prépria
com o tempo. Nesse sentido, a repeticdo sO surge mediante a angustia e a
compreensdo da finitude. A possibilidade mais prépria surge quando o ser-ai
defronta-se com o nada. Esse € o instante da decisdo, a ruptura com a existéncia
anterior, numa modalizacao em que ndo hd mais um terreno comum de existéncia
entre o posterior e o anterior. O individuo cinde a sua existéncia, na medida em
que decide. A repeticio surge na decisdo, como uma recuperagdo do que
propriamente o ser-ai sempre j4 €, e que, no entanto, foi esquecido. A repeticdo
reitera a possibilidade de ser mais prépria, que foi esquecida na absor¢do do ser-ai
pelo mundo circundante, na sua decadéncia. Mas a repeti¢do nao € a reprodugao
de um momento vivido tal como ele ocorreu em algum ponto no passado, como
explica Paul Ricoeur: “a repeticdo abre, assim, potencialidades que ndo foram

notadas, foram abortadas, ou foram reprimidas no passado. Ela abre o passado

14 HEIDEGGER, M. Ser e tempo, parte 11, p. 136.

7 De acordo com Ricoeur, “a repeticdo (ou recapitulacdo) ndo é um conceito que nos seja
desconhecido neste estddio de nossa leitura de Ser e tempo. A andlise da temporalidade em seu
conjunto €, como vimos, uma repeti¢cdo de toda a analitica do ser-ai conduzida na primeira secao.
Além disso, a categoria dominante de temporalidade encontrou, no capitulo IV da segunda secdo,
uma confirmagdo especifica em sua capacidade de repetir, traco por trago, cada um dos momentos
da analitica do ser-ai”. Tempo e narrativa. Vol. 3. Campinas: Papirus, 1997. p. 127. Isso significa
que, ao mesmo tempo em que Heidegger explicita o significado da repeticdo no &mbito da
existéncia do ser-af, a sua obra estd ajustada sincronicamente com esse movimento hermenéutico
existencial, j4 que a tarefa explicita de Ser e tempo consiste em se adentrar no circulo
hermenéutico de um modo adequado, por meio da repeticéo.
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novamente em direcdo do porvir”148

. A repeticdo distingue-se de um olhar
nostélgico, sendo uma reiteracdo do “sido” no mundo concreto do ser-ai, ou seja,
uma reiteracdo para o seu presente e seu futuro. Na medida em que o ser-ai € um
ente histdrico, o “sido” ndo pode retornar da mesma forma, tal como ja ocorreu
uma vez, e sim, de uma forma adequada ao seu presente e ao seu futuro. Frangoise
Dastur explica a repeticdo dessa maneira: “porque, se o modo no qual a
transmissdo expressa advém € o da repeticdo de uma possibilidade de existéncia
que foi, ndo se deve compreendé-la como uma reactualizacao do passado, mas sim
como uma réplica que, porque € retorno nao do ‘ultrapassado’ mas do possivel
tendo sido, esta virada para o futuro e abre assim o Dasein a sua propria
histéria”'®. O “possivel tendo sido” é o sido que se apresenta em sua
possibilidade na situacdo hermenéutica concreta em que o ser-ai se encontra, na
transparéncia para si mesmo.

Esse “possivel tendo sido” remete ao movimento de repeticdo
kierkegaardiano. Enquanto a reminiscéncia era um movimento de volta ao
passado, a repeticdo tinha a peculiaridade de direcionar-se ao futuro. Assim, a
repeticdo em Kierkegaard e em Heidegger tem um mesmo tom: a recuperacao das
possibilidades para o porvir. O “sido”, que corresponde ao estar-lancado no qual o
ser-ai se encontra, € o solo factico a partir do qual é possivel o projeto. Entretanto,
esse vinculo do passado com o futuro tem de ser mais cuidadosamente precisado,
pois ndo se trata, de modo algum, de uma determinacdo do passado nas
possibilidades vindouras. A relacdo do passado com o futuro jamais € a de causa e
efeito da ciéncia moderna, e sim uma retomada dindmica das relagdes

significativas que constituem a existéncia humana, dentro de um projeto em que

estd em jogo o que € possivel ser. De acordo com Caputo, “o movimento para
5150

7z

adiante é, portanto, também um movimento de recuperacdo ou retomada
Pode-se perguntar: recuperacdo ou retomada de qué? Em Kierkegaard, de si
mesmo. Em Heidegger também, mas com um acréscimo: a repeti¢ao de si mesmo
€ a repeticao das possibilidades de ser si mesmo. Em Ser e tempo, o si mesmo é
pensado em termos de poder-ser, na compreensdo de si mesmo de uma forma

auténtica, na experiéncia abissal de sua finitude. Na obra Kant e o problema da

'8 RICOEUR, P. Tempo e narrative. v. 3. Campinas: Papirus, 1997. p. 128. Trad. mod.
Y DASTUR, F., op. cit., p. 113.
150 CAPUTO, J. Radical hermeneutics, p. 60.
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metafisica, concebida nos anos que se seguiram, imediatamente, a Ser e tempo,
Heidegger afirma que “o ato basico ontoldgico-fundamental da metafisica do ser-
ai como assentamento do solo da metafisica €, portanto, um ‘lembrar novamente’.
A verdadeira lembranca, contudo, deve, todas as vezes, interiorizar o que &

lembrado, isto €, deixa-lo vir novamente perto e mais perto na sua mais profunda
»151

z

possibilidade” ”". Esse relembrar € outra forma de descrever o movimento da
repeticdo. O repetido ndo aparece como um dado que se oferece outra vez no
presente momento, e sim, como aquilo que, na lembranga, abre-se novamente em
sua possibilidade, possibilitando e projetando o ser do ser-ai para o porvir.

A relagdo entre a repeticdo em Kierkegaard e em Heidegger € discutida
por Caputo do seguinte modo: “a nogao kierkegaardiana [de repeticao] foi forjada
(crafted) em oposicdo a metafisica platonica e hegeliana e assinalava a
emergéncia livre de algo novo. A nocdo de Heidegger foi moldada no combate
com a metafisica da consciéncia transcendental e assinalava a recuperacdo das
possibilidades facticas”'>*. A repeti¢do kierkegaardiana implica o surgimento do
novo na existéncia, como uma ruptura em relacdo ao estigio existencial anterior.
A repeti¢do heideggeriana, embora ndo trabalhe com estdgios existenciais, opera
também por uma estrutura de ruptura apropriativa, que se da entre o auténtico e o
inauténtico. Essa ruptura €, concomitantemente, uma retomada das possibilidades
de ser. Embora Kierkegaard ainda ndo concebesse o existente humano como
possibilidade de ser, também ha na sua filosofia um movimento de retomada nos
saltos decisivos das esferas da existéncia. A repeticao kierkegaardiana € uma
retomada de si mesmo, ndo como mera presenca (para usar a terminologia
heideggeriana), mas como existente em meio a possibilidades concretas. Embora
o individuo do estdgio ético ndo possa ser identificado consigo mesmo no estagio
estético, € s6 dessa maneira que ele se torna si mesmo. Esse paradoxo, a perda do
“eu” para a conquista de si mesmo, demonstra tdo somente o absurdo da
existéncia. Essa perda si mesmo, como condi¢do para a compreensao de si mesmo

de forma auténtica, ocorre na ontologia heideggeriana com o fendmeno da

angustia que nadifica o0 mundo do ser-ai, possibilitando o seu ser proprio. Nesse

5! HEIDEGGER, M. Kant and the problem of metaphysics. Bloomington and Indianapolis:
Indiana Univ. Press, 1990. p. 159.
132 CAPUTO, 1., op. cit., p. 61.
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sentido, a Gjentagelsen kierkegaardiana assemelha-se, existencialmente e
temporalmente, a Wiederholung heideggeriana.

E preciso assinalar que essa semelhanca nio implica uma identificacdo.
Em Heidegger, o “sido” retomado pela repeti¢do tem a ver com o “sido” vivido,
com o “passado” que vige ainda, fendmeno que se assenta na circularidade da
compreensdo — expressdo estranha a filosofia kierkegaardiana. A compreensao
prévia deriva da estrutura do “sido” na antecipagao projetiva de ser. Desse ponto
de vista, a compreensao assinala, ela prépria, um circulo temporal que opera tanto
com o “‘sido” da facticidade, quanto com o projeto de ser. Nesse sentido,: Lévinas
afirma, sobre o ser-ai, que “as possibilidades sdo modos da sua existéncia, pois,
precisamente, existir para o homem ¢ apreender ou ndo as suas proprias
possibilidades: uma possibilidade fundamental do retorno sobre si mesmo”™>>. O
retorno sobre si mesmo € a retomada da possibilidade de ser si mesmo. A
repeticdo €, dessa forma, algo intimamente ligado a possibilidade. Como
salientamos na andlise da repeti¢do em Kierkegaard, para este fil6sofo, a repeti¢ao
tem uma relac@o essencial com o possivel e o porvir, ja que seu movimento nao é
uma reminiscéncia, uma volta ao passado. E o possivel, o porvir que angustia, e
ndo algo que efetivamente ja foi e ndo vige mais. Da mesma maneira, Heidegger
pensa na repeticdo como um retorno a si, uma repeti¢ao da possibilidade de ser si
mesmo numa relagdo auténtica com o sido. Segundo Caputo, “a repeticao nao visa
o atual, mas o possivel. Possibilidade € maior do que a atualidade”>*,
Acrescentamos que a repeti¢do ndo visa nem o atual e nem aquilo que ja foi, no
sentido de um passado morto. O “sido” descrito por Heidegger é o vivido que
retorna decisivamente para a existéncia, ou seja, o “sido” vige no ser-ai como
facticidade. De acordo com Kisiel, “a facticidade do passado (...) ndo é um fato

bruto, mas antes a possibilidade do sido™'*.

Nem um retorno ao antigo
cristalizado, nem uma subserviéncia ao ji estabelecido; a repeti¢do dirige-se ao
possivel que, tendo sido, o ser-ai ainda pode ser. Gregory Smith chama aten¢ao ao
fato de que “nds podemos repetir as experiéncias dos grandes estadistas, poetas,

artistas, e profetas, juntos com a solidariedade de uma comunidade ligada

'3 LEVINAS, E., op. cit., p. 85.
154 CAPUTO, J. Radical hermeneutics, p. 91.
133 KISIEL, T., op. cit., p. 439.
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decisivamente. NOs ndo podemos repetir o ser—simplesmente—dado”156. A
impossibilidade de repetir o ser-simplesmente-dado remete ao fato de que a
repeticdo ndo visa a reduplicagdo de um acontecimento anterior, € sim a
recuperacdo de um “sido” que seja significativo num projeto.

Em relagcdo ao que o existente pode ser, 0 que importa ndo € tanto o atual,
mas o porvir, em contraposi¢do a mera presenca do ser-simplesmente-dado. Na
temporalidade origindria, ndo se fala mais de passado, presente e futuro, mas de
sido, instante e porvir. Essas trés ekstases ndo se sucedem no tempo; elas ocorrem
simultaneamente. No entanto, em Ser e Tempo, hd uma primazia do porvir em
relacdo as outras ekstases, mesmo sendo todas elas origindrias. Essa primazia
toma forma nessa obra e ndo nas anteriores, pelo menos ndo de maneira tao
explicita, porque, na hermenéutica da facticidade, ndo havia a é&nfase na

157

possibilidade, como hd em Ser e Tempo'’. E justamente porque o ser-ai € o

poder-ser que ele € que, a cada vez, ele € “adiante-de-si”. Adiante significa aqui
projetado para as possibilidades, visualizadas a partir da totalidade em que se esta
inserido.

O termo porvir (Zu-kunft) ndo assinala um estado temporal simplesmente
dado, por oposi¢do ao passado e ao presente, € sim o advir do que hd de mais
préprio no ser-ai, a partir da compreensao da finitude, enquanto ser-para-a-morte.
Para Ricoeur, “no Cuidado [Sorge], o ser-ai visa advir a si mesmo segundo suas
possibilidades mais préprias”lsg.

Para Heidegger o passado ndo € algo que se arrasta atrds do ser-ai € nem o
futuro consiste em algo misterioso que paira sobre a existéncia. As ekstases
temporais apontam imediatamente para uma relagdo do ser-ai com o tempo que é
de uma natureza totalmente diferente da caracterizagdo do tempo como uma
sucessao de agoras. O “vigor-de-ter-sido” traz consigo a idéia de que o ‘sido’ do
ser-ai se impde sobre a sua existéncia, de modo que seu ser € sempre um
comportar-se em relacdo ao ‘sido’. O sentido do ‘sido’ da-se a partir do mover-se

para adiante que é a antecipa¢do. H4 vigor-de-ter-sido porque a antecipagdo

constantemente abre-lhe possibilidades e, nesse sentido, o ‘futuro’ desoculta o

13 SMITH, Gregory B. Nietzsche, Heidegger and the transition to post modernity. Chicago: Univ.
of Chicago Press, 1996. p. 220.

57 A excecdo 6bvia é Histdria do conceito de tempo, considerada uma versio prévia de Ser e
tempo.

158 RICOEUR, P. Tempo e narrativa. V. 3. p. 118.
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possivel do ‘passado’. Inversamente, é verdadeiro também que, na repeticdo, se
pode dizer que o ‘passado’ aponta para o ‘futuro’, embora ndo o gere € nem o
determine, na medida em que € na repeticdo do origindrio que se dio as
possibilidades mais proprias. O vigor-de-ter-sido adquire seu matiz pelo porvir.
Portanto, o que se vé aqui € uma circularidade, que ja havia sido tratada
anteriormente nos termos de facticidade e projeto, entre ‘passado’ e ‘futuro’.

Assim como para Kierkegaard, o porvir tem uma prioridade em relacao as
outras ekstases temporais. Enquanto que, para Kierkegaard, essa prioridade surgia
do fato da angustia relacionar-se com o possivel, numa ligacdo estreita do porvir
com a questdo da liberdade, para Heidegger, a prioridade do porvir estd ligada
também a alguns outros aspectos.

Em primeiro lugar, a existéncia € um movimento de proje¢ao, recuperando
o sido: “o projetar-se ‘em fun¢do de si mesmo’, fundado no porvir, € um cariter
essencial da existencialidade. O seu sentido primordial é o porvir”159. O sentido
do sido é dado pela projecdo, pelo porvir. E a partir do que se pode ser, que o
“sido” aparece autenticamente, ou seja, na sua possibilidade mais propria. Ainda,

nesse sentido, Heidegger afirma que:

na enumeragio das ekstases, colocamos sempre em primeiro lugar o porvir. E
para indicar que, na unidade ekstdtica da temporalidade origindria e prépria, o
porvir possui uma primazia, embora a temporalidade nao surja de um amontoado
e de uma seqiiéncia de ekstases, temporalizando-se, cada vez, na igualdade
origindria de cada uma delas.'®

Ou seja, o sido s6 adquire a sua dimensdo propria na existéncia, caso seja
repetido como possibilidade, em dire¢cdo ao porvir. Nessa perspectiva, Caputo
afirma que “a proje¢do do ser do ser-ai deve ser uma retomada da compreensao

L. iz 161
prévia que nds ja temos desse ser”

. Em outros termos, como a relagdo com o ser
ndo € algo que se da originariamente no ambito tedrico-especulativo, e sim, no
mundo féctico, no vigor de ter sido, entdo a projecao retoma aquilo que
previamente sabemos sobre o ser — no caso de Ser e tempo, sobre o ser que é
sempre meu. Um segundo aspecto a ser destacado € que a prioridade do porvir se

assenta na compreensdo auténtica de si mesmo, quando o ser-ai relaciona-se com

'3 HEIDEGGER, M. Ser e tempo, parte 11, p. 122.
10 1bid., p. 124.
161 CAPUTO, J. Radical hermeneutics. p. 81.
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o mundo de uma forma finita. A compreensdo de si mesmo no seu ser-para-a-
morte antecipa, ao ser-ai, a sua possibilidade mais propria.

O porvir possui um modo improprio que € a espera, em contraposi¢ao ao
modo préprio da antecipacdo. Entretanto, a espera ndo deve ser confundida, de
modo algum, com o que Heidegger chamaria posteriormente de serenidade. A
espera caracteriza-se pelo atender da ocupacdo. O ser-ai € absorvido pelo mundo
das ocupagdes, comportando-se inautenticamente: “a compreensdo impropria se
projeta para o que é passivel de ocupagdo e feitura, para o que é urgente e

S ‘o 1 162
inevitdvel nos negdcios dos afazeres cotidianos”

. Portanto, o que se chama de
espera, € a absorcdo do ser-ai pelo mundo dos afazeres, a espera de si mesmo
decaido nas ocupagdes.

Em relacdo ao vigor-de-ter-sido e ao porvir, junta-se a atualidade como o
terceiro ekstase temporal, o que poderia parecer um abandono da possibilidade,
visto que a tradicdo metafisica sempre viu como opostas, a possibilidade e a
atualidade. Entretanto, Heidegger enfatiza que ha uma modaliza¢do prépria para
cada um desses ekstases, além do que, a relacdo entre a possibilidade e a
atualidade aparece deslocada na ontologia fundamental, no processo de destrui¢ao
da metafisica. A modalizacdo prépria da atualidade € o instante, mas a
temporalizacdo do instante ndo tem absolutamente nenhuma relacdo com o que a
tradicdo compreendeu como atualidade, no sentido de uma presengca meramente
dada. O instante € a antecipacdo repetidora. Os trés ekstases complementam-se e
ocorrem, na sua modalizacdo auténtica, a0 mesmo tempo. No entanto, a
significancia pela qual o ser-ai se projeta nao é derivada do atual e nem do que ja
ocorreu, mas daquilo que ainda pode ocorrer. Em outros termos, o atual auténtico
ocorre a luz do possivel.

O modo impréprio da atualidade € a atualizacdo, isto €, o modo da
atualidade em que o ser-ai se encontra decaido no mundo das ocupagdes. Nesse
sentido, Heidegger enfatiza que: “compreendida formalmente, toda atualidade é
atualizante, mas nem toda ‘instaura um instante’ (augenblicklich)”163. Toda a
atualidade € atualizante porque atualiza o sido, mas nem toda a atualidade repete o

sido. Da mesma forma, nem toda a atualidade “instaura um instante”, pois, no

mais das vezes, o ser-ai existe impropriamente, decaido em meio as ocupagdes.

12 HEIDEGGER, M. Ser e tempo, parte 11, p. 134.
163 Ibid., p. 135, grifo nosso.
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No esquecimento de si mesmo, o ser-ai se projeta impropriamente a partir do
mundo, atualizando as possibilidades que lhe surgem, de um modo impessoal. O
instante, entretanto, ndo € o tempo do mero agora em que se atualizou uma
possibilidade mundana, mas é o tempo da ruptura, o tempo da decisdo. O instante
ndo visa a mera atualizacio das possibilidades, e sim a instauracdo de
possibilidades.

Como foi mostrado anteriormente, Kisiel afirma que o instante significa “o
momento do insight phronético”'®. Entretanto, sob o prisma da phronesis,
encontramos, condensados, vdrios pressupostos que precisam ser explicitados,
agora a luz do instante. Em primeiro lugar, o instante é concebido, tal como em
Kierkegaard, como sendo a visada que capta o essencial, na fugacidade de um
piscar de olhos. Assim, o instante € a temporalizacdo propria da atualidade. Ele
nao € um mero agora no decorrer do tempo; com ele, a temporalidade cotidiana é
cindida no momento da decisdo. Portanto, o instante ¢ uma forma de ruptura, uma
forma temporal de ruptura.

Além da questdo do tempo, o instante diz respeito, em Ser e tempo, a
apreensdo da existéncia. O insight que Kisiel menciona, € a visada em que o
existente torna-se transparente para si mesmo. Essa transparéncia (Durchsicht) é a
compreensdo de si mesmo, que ndo advém de uma soma ou um acimulo de
experiéncia, ou de um resultado num processo. A decisao (Entschlossenheit) é a
excepcionalidade, em meio ao modo de ser do impessoal, em que o ser-ai se
encontra, no mais das vezes. Assim, a decisdo € o acontecimento despertado pela
angustia que rompe com a interpretacdo publica e mediana de si e do mundo,
propiciando o projeto auténtico. O insight que Kisiel menciona €, portanto, uma
visao que apreende a totalidade do ente num projeto langado.

Mas esse insight, que se da no instante, € “phronético”. A phronesis, como
foi visto anteriormente, ocupa lugar de destaque nos cursos que Heidegger
ministrou na década de vinte, ndo mais como um saber ‘prdtico’, na mera
contraposic@o ao saber ‘tedrico’, mas como o saber fundamental, a partir do qual
todos os outros saberes encontram a sua medida. O saber da phronesis nao é o
saber da episteme, da ciéncia que trabalha com os universais, € sim, o saber

fundamental da existéncia. O fato de Heidegger conceber a phronesis como a

1% KIESEL, T., op. cit., p. 282.
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consciéncia (Gewissen), desloca a discussdo filoséfica sobre a consciéncia do
plano meramente epistemoldgico para o campo da facticidade. A consciéncia € a
visao transparente da existéncia, o saber phronético. De acordo com Heidegger, “a
consciéncia d4 ‘algo’ a compreender, ela abre”'®. A consciéncia “abre”, na
medida em que o ser-ai apreende o seu ser-no-mundo como totalidade. Como a
phronesis nao diz respeito a abstracdes, mas ao mundo concreto e fictico da
existéncia, a consciéncia lida com o “a cada caso” num ser que é “sempre meu”. O
instante é, portanto, uma visada que apreende a existéncia de uma forma concreta,
rompendo com o modo impréprio ditado pelo impessoal na temporalidade
indiferente, num porvir repetitivo. Por isso, trata-se de um clamor que

silenciosamente d4 a compreender. Para Heidegger,

esse clamor rompe o dar ouvidos ao impessoal em que o ser-ai ndo se ouve
quando, de acordo com seu préprio cardter, desperta um ouvir que, em tudo, se
contrapde ao ouvido perdido. Se este se caracteriza pelo ‘ruido’ da ambigiiidade
multipla e variada do falatério cotidianamente ‘novo’, o clamor deve clamar sem
ruido, sem ambigiiidade, sem apoiar-se na curiosidade. O que assim clamando se
dd a compreender ¢é a consciéncia.'®

A consciéncia advém, portanto, desse clamor silencioso, que se contrapde
ao “ruido” do falatério. Mais uma vez, Heidegger aponta entre aspas o ‘novo’,
como uma caracteristica imanente ao mundo da decadéncia, o qual busca o ‘novo’
apenas pela curiosidade. A consciéncia clama sem que esse chamado se faga,
enquanto o falatério busca se impor. O clamor € silencioso, mas convém lembrar
que o siléncio € um modo do discurso existencial, e, em contraposicdo a mera
mudez, o siléncio estd aliado a uma compreensdo possivel, mediante uma escuta
atenta.

Em contraposicao a decadéncia, em meio as ocupagdes, Heidegger afirma:

de acordo com seu sentido existencial, a angistia ndo pode se perder em
ocupagdes. Quando algo assim parece ocorrer numa disposicao, entdo se trata do
temor que o entendimento cotidiano confunde com a angidstia. Embora a
atualidade da angustia se mantenha, ela ainda ndo possui o cariter do instante,
que se temporaliza na decisdo. A angustia s6 conduz para o humor de uma
decisao possivel. Sua atualidade mantém em condi¢des de saltar o instante, em
que ela mesma e somente ela é possivel.'"’

' HEIDEGGER, M. Ser e tempo, parte 11, p. 54.
1 Ibid., p. 56.
" Ibid., p. 142.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0311044/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0311044/CA

99

A angustia conduz o ser-ai para a possibilidade de ser si mesmo, o que nao
implica uma efetivacio dessa possibilidade; € a decisdo resoluta que pode cindir a
existéncia na escolha de si mesmo. Dessa forma, o instante ndo corresponde a
angustia que preliminarmente provoca a estranheza no ser-ai, e sim, a decisdo que
rompe com o si impréprio, numa modalizacio de si mesmo mais auténtica. E
importante notar que Heidegger mantém o mesmo termo de Kierkegaard em
relacdo a dinamica dos estdgios da existéncia. “Saltar” o instante implica a
descontinuidade do tempo. Heidegger demonstra, em Ser e tempo, que a
compreensdo do ser dos entes estd diretamente relacionada com a compreensao
que se tem sobre o tempo. O ser-simplesmente-dado assenta-se no tempo vulgar
da seqiiéncia indiferente de agoras. Entretanto, o tempo da existéncia é outro. O
existente humano também mantém-se na temporalidade vulgar, na maior parte das
vezes, sem que perceba que esse € o tempo derivado de um determinado modo de
ser dos entes com que se relaciona. A estranheza da angustia desperta o ser-af para
si mesmo, para a possibilidade propria de si. Quando o ser-ai assume a sua propria
existéncia sendo o fundamento nulo de si, a temporalidade prépria irrompe, o
tempo ekstatico adquire o seu sentido origindrio quando o “fora de si” da ekstase

déa-se no projeto antecipativo de si. Para Ricoeur:

s6 a resolucdo antecipante escapa ao dilema: ter sempre tempo ou ndo ter o
tempo. S6 ela transforma o ‘agora’ isolado num auténtico instante, um piscar de
olhos (Augenblick), que nio pretende ser senhor da situa¢do, mas contenta-se em
‘manter-se’ (Stdndignkeit). Nessa manutengdo consiste a constancia a si (Selbst-
Stindigkeit) que abarca futuro, passado e presente, e funde a atividade despendida
pelo Cuidado com a passividade original de um ser-jogado-no-mundo.'®®

Ser “senhor da situacdo” seria saltar para fora da finitude constituinte da
existéncia. Trata-se, inversamente, de orientar-se no ambito do mundo, nas
relacdes significativas da vida, da forma mais propria. Nesse sentido, € importante
perceber que o instante exige, necessariamente, a phronesis, a apreensdo
hermenéutica de si mesmo pelo existente humano.

Em Ser e tempo, o ser propriamente si mesmo, pela decisdo, funde-se com
o ser histérico auténtico. Nos pardgrafos finais dessa obra, Heidegger relaciona as

ekstases temporais com a historicidade. O ser histdrico do ser-ai s6 pode dar-se,

168 RICOEUR, P. Tempo e narrativa. V. 3. p. 137.
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finalmente, quando abrange a dimensdo dos outros, quando o ‘“destino”

(Schicksal) torna-se “envio comum” (Geschick):

se, porém, o ser-af, marcado por um destino, sé existe essencialmente como ser-
no-mundo no ser-com os outros, 0 seu acontecer ¢ uma acontecer em conjunto,
determinando-se como envio comum. Com este termo, designamos o acontecer da
comunidade, do povo. O envio comum ndo se compde de destinos singulares da
mesma forma que a convivéncia ndo pode ser concebida como a ocorréncia
conjunta de vérios sujeitos. Na convivéncia em um mesmo mundo e na decisdo
por determinadas possibilidades, os destinos ji estdo previamente orientados. E
somente na participagdo e na luta que se libera o poder do envio comum. O envio

comum dos destinos do ser-ai em e com a sua ‘geracdo’ constitui o acontecer

- 16
pleno e préprio do ser-ai.'®

Para Heidegger, o ser-aif decidido ¢ destino. Portanto, destino ndo significa
estar entregue ao acaso e as circunstancias, como comumente se pensa, mas
significa o ser histérico fundamental do ser-ai. O ser-ai indeciso ndo tem, nesse
sentido, destino, visto que se abandona ao impessoal. E s6 a partir da destinagio
de si mesmo a partir da decisdo € que pode surgir o envio comum. Para que a
relacdo entre a decisdo e o envio comum possa ser abordada de uma forma mais
rigorosa, € preciso retomar o conceito de tradi¢ao.

No pardgrafo 6° de Ser e tempo, Heidegger afirma a necessidade de uma
destruicao da tradicao ontoldgica. O ser-af se encontra sempre langcado no mundo
em meio a interpretagdes ja consagradas, e essas interpretacdes adquirem o carater
de certeza, na “ditadura do impessoal”’. Heidegger estd preocupado com a
interpretacdo mais fundamental de todas, a que subjaz a todas as outras, a
ontolégica. E preciso, pois, destruir a tradicdo ontolégica que encobriu o sentido
do ser. Essa destrui¢do nao € um mero deixar de lado ou uma simples negagao do
passado, e sim, um confronto critico com o legado da tradi¢ao; trata-se, portanto,
de uma tarefa que, simultaneamente, destréi e recupera. Do ponto de vista
cotidiano, a tradi¢cdo sempre j4 antecipou também os passos do existente humano
no seu ser-no-mundo, na interpretacio de si mesmo, nas suas ocupacdes e
preocupacdes. Entretanto, essa relacdo com a tradicdo €, no mais das vezes,
matizada pelo impessoal, de modo que a relagdo com a tradi¢cdo € mediana e

nivelada'”. E nessa perspectiva que Heidegger concebe a possibilidade duma

' HEIDEGGER, M. Ser e tempo, parte 11, p. 190.

70p. Ricoeur aponta a dificuldade da relac@o entre destino (Schicksal) e envio comum (Geschick)
da seguinte forma: “serd verdade, porém, que se transmita uma heranga de si a si mesmo? Nao é
ela sempre recebida de um outro? Mas o ser-para-a-morte, ao que parece, exclui tudo o que é
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relacdo auténtica com a tradicdo no sentido de uma apropriacdo do passado, ou
seja, uma repeticao.

Portanto, a relacdo do ser-ai com os outros pode dar-se propriamente, ou
nao. No caso do envio comum, isso se dd sempre de uma forma prépria, visto que
o destino depende da decisdao que pde o ser-ai numa atitude resoluta sobre o seu
proprio ser. O envio comum €, dessa forma, a relagdo prépria com a tradicao
histdrica e com os outros co-existentes. O envio comum nao € a soma de destinos,
mas a participacdo do destino do ser-ai resoluto no rumo histérico do seu povo ou
de sua geragdo. Trata-se, sobretudo, da heranca histérica e da sua possibilidade de

apropriacdo. Segundo Ricoeur:

esse retorno sobre si ndo se limita a voltar as circunstancias mais contingentes e
mais extrinsecas de nossas escolhas iminentes. Ele consiste, de maneira mais
essencial, em reapreender as potencialidades mais intimas e mais permanentes
mantidas em reserva no que parece constituir somente a ocasido contingente e
extrinseca da acdo. Para dizer essa relagdo estreita entre antecipacio e derrelicdo,
Heidegger arrisca-se a introduzir as nogdes aparentadas de heranca, de
transferéncia, de transmissdo. O termo ‘heranga’ — Erbe — foi escolhido em razao
de suas conotagdes particulares: para cada qual, com efeito, a derrelicdo — o ser-
jogado — oferece a configuracdo unica de um /ofe de potencialidades que ndo sdo
nem escolhidas nem forcosas, mas atribuidas e transmitidas. Além disso, pertence
a uma heranca poder ser recebida, assumida.'”’

Se até aqui frisou-se a temporalidade ekstatica do ser-ai em Heidegger,
como devedora da filosofia kierkegaardiana sobre a existéncia e o tempo, é
preciso enfatizar que o tema do envio comum e do destino jd aponta para temas
que ndo estdo presentes na obra de Kierkegaard. A andlise de Kierkegaard sobre a
existéncia circunscreve-se a esfera da subjetividade; a sua tese sobre o tempo
remete a nocdo de eternidade. Apesar da proximidade com Kierkegaard, a
filosofia heideggeriana enfatiza que o ser-ai resoluto é sempre ser-com os outros,
que a existéncia propria se d4d no envio comum. Heidegger procura pensar na
unidade do movimento histdrico, unidade essa que conjuga a decisdo singular do
ser-ai com os rumos histéricos de sua comunidade. Dessa perspectiva especifica,

Heidegger retoma a Segunda consideracdo intempestiva de Nietzsche, do ponto

de vista da historicidade do ser-ai e sua relacdo com o legado da tradicdo, a

transferivel de um a outro. Ao que a consci€éncia moral acrescenta o tom intimista de uma voz
silenciosa dirigida de si a si mesmo. Cresce a dificuldade de passar de uma historialidade singular
a uma histéria comum. Pede-se, entdo, que a no¢do de Geschick — sorte comum [envio comum] —
garanta a transi¢do, dé o salto. Como?”. Tempo e narrativa. Vol.3. p. 126.

7' RICOUER, P. Tempo e narrativa. Vol. 3. p. 125.
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“historiografia” possivel, devido apenas ao ser historico do existente humano. Na
Segunda intempestiva, Nietzsche também pensa a histéria em termos de legado e
de apropriac@o ou recusa desse legado. Trata-se de analisar o estatuto da histéria
para a vida. Nietzsche concebe a histéria de trés modos: a monumental, a
tradicionalista ou antiqudria, e a critica. Nenhuma delas tem o seu valor por si s0,
cada uma delas s6 adquire sentido, enquanto se pde a servico da vida. Assim,

Nietzsche afirma que:

quando um homem que quer fazer grandes coisas tem necessidade do passado, é
por intermédio da histéria monumental que ele se apropria deste passado; ao
contrdrio, aquele que se compraz com a rotina do hébito e o respeito pelas coisas
antigas cultiva o passado como historiador tradicionalista; somente aquele que é
oprimido pelo presente e quer a todo custo livrar-se deste fardo sente a
necessidade de uma histéria critica, quer dizer, de uma histéria que julga e
condena.'”

Cada uma dessas concep¢des de histéria pode, numa “transposicao
imprudente”, degenerar e impedir o movimento da vida. O nexo afirmativo, no
caso de Nietzsche, estd no sentido complementar que essas diversas concepgoes
assumem entre si, a partir da vida, para o homem de “a¢do”. Heidegger apropria-
se dessa triade histérica no § 76 de Ser e tempo, relacionando-a com o sido, o
porvir e a atualidade.

Heidegger retoma a concepg¢ao nietzscheana de histéria ao afirmar, sobre o
ser-ai, que “somente este ente, transmitindo para si mesmo a possibilidade

herdada, pode assumir o seu proprio estar-lancado e, neste instante, ser para o
29173

¢ 7z

‘seu tempo . Ser para o “seu tempo” € algo outro do se faz e pensa “no
presente”. Ser para o “seu tempo” implica, paradoxalmente, ser adiante do seu
tempo. No trecho ja citado de Assim falou Zaratustra, o proprio Zaratustra afirma
que “ama aquele que justifica os seres futuros”. Isso significa que o ser histérico
do homem se dirige, ndo ao presente, mas ao futuro. Por isso, Zaratustra diz que
esse homem “quer perecer dos presentes”, jia que o0s presentes nao o
compreendem. Entretanto, justamente porque ele se dirige, ndo aos presentes, €
sim, aos seres futuros, é que esse homem pode fazer jus ao seu presente historico,

nio como adequacdo ao que ja estd concretizado no atual, mas como

2 NIETZSCHE, F. Segunda consideracdo intempestiva. In: Escritos sobre histéria. Rio de
Janeiro: Puc-Rio; Sdo Paulo: Loyola, 2005. p. 90.
'3 HEIDEGGER, M. Ser e tempo, parte 11, p. 191.
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possibilitacio de um futuro, pois apenas assim € possivel “redimir os passados”.
Uma formulacdo parecida com essa ji estava presente na Segunda consideragdo
intempestiva: ‘“nao sei que sentido a filologia cldssica poderia ter hoje, sendo
aquele de exercer uma influéncia intempestiva, quer dizer, agir contra esta época,
por conseguinte, sobre esta época e, esperamos nds, em beneficio de uma época
vindoura”'™. Ou seja, aquele que vive para a sua época €, paradoxalmente, aquele
que de algum modo deve destrui-la em prol de um porvir. Nesse sentido, agir
contra a sua época implica perecer dos presentes, num projetar para o porvir. Em
termos heideggerianos, isso significa que ser para ‘“‘seu tempo” exige uma
transmissdo, para si mesmo, da possibilidade herdada, ou seja, a repeti¢do do sido
num ente, cujo ser prima pelo porvir, por “ser-adiante-de-si”.

Na Segunda consideracdo intempestiva, ha ainda varios trechos andlogos
ao de Zaratustra, do ponto de vista da questdo da histéria: “a voz do passado é
sempre uma voz de ordculo: s6 a podeis compreender se vos tornares os arquitetos
do futuro e os conhecedores do presente”' . Nesse trecho, Nietzsche estd negando
a subserviéncia da histéria ao passado, na medida em que isso pode se tornar
prejudicial ao homem. Para ele, ao contrario, o passado € aberto a partir do futuro.
E o futuro que permite a “critica” do presente e a recuperacio das “possibilidades
monumentais” do passado. Por isso, Nietzsche afirma que “somente aquele que

59176

constréi o futuro tem o direito de julgar o passado Entretanto, essa

“construcdo do futuro” ja opera num ambito diferente da primazia do porvir
kierkegaardiano para a existéncia, pois diz respeito a superacdo de si como
criador. Enquanto que para o filésofo dinamarqués, a prioridade do porvir estava
relacionada essencialmente a possibilidade de ganhar-se como individuo, para
Nietzsche, trata-se da relacdo histdrica entre o individuo e a tradi¢do histérica em
que ele estd inserido. Assim, Nietzsche afirma que “o que lhes impulsiona
incansavelmente [as auténticas naturezas histdricas] para frente ndo € o desejo de
matar a sua geracdo, mas a vontade de fundar uma geracdo nova”'’’. Assim, o
pensamento nietzscheano do novo estd relacionado com o novo em termos de sua

geragdo e da tradicao histdrica, como cria¢ao e afirmacao de si, enquanto que em

Kierkegaard o novo €, estritamente, 0 novo no ambito existencial, que vem por

'7* NIETZSCHE, F. Segunda consideracdo intempestiva, p. 70.
3 1bid., p. 127.
76 Ibid., p. 127.
" bid., p. 149.
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uma transformacdo individual. Ambos os pensadores sdo importantes para o
pensamento heideggeriano, embora em perspectivas diferentes. Uma leitura
possivel € a que identifica o tempo kierkegaardiano com a questdo do destino, o
plano da singularidade, enquanto que a concepg¢do nietzscheana diz respeito ao
envio comum, a relacdo histdrica no ser-com-os-outros. Entretanto, esses ambitos
estdo interligados na ontologia fundamental proposta por Heidegger, de modo
que, a0 mesmo tempo em que se reconhece a ressonancia desses elementos,
percebe-se que hd uma apropriacao que os desloca para o projeto ontolégico.

A questdo do tempo e da histéria aparece no seguinte trecho de Ser e

tempo:

ndo € necessdrio que a decisdo saiba explicitamente a proveniéncia das
possibilidades para as quais ela se projeta. Mas é na temporalidade do ser-ai e
somente nela que reside a possibilidade de uma peticdo explicita na compreensao
transmitida do ser-ai do poder-ser existencidrio para o qual ele se projeta. A
decisdo que retorna a si e se transmite torna-se, assim, repeticdo de uma
possibilidade legada de existéncia. A repeticdo é a transmissdo explicita, ou seja,
o retorno as possibilidades do ser-ai, que vigora por ter sido. A repeticao prépria
do vigor de ter sido de uma possibilidade existencial — o fato de a existéncia
escolher seus herdis — funda-se, existencialmente, na decisdo antecipadora; pois é
somente nela que se escolhe a escolha capaz de libertar a sucedaneidade na luta e
a fidelidade a outras possibilidades de repeticdo. Nao é, contudo, a transmissao
repetitiva de uma possibilidade em vigor que abre o ser-ai que vigora por ter sido
numa nova realizacdo. A repeticdo do possivel ndao é nem uma recolocagdo do
‘passado’ e nem uma religacio do ‘presente’ com ‘o que foi superado’. Surgindo
de um projeto decidido, a repeticdo ndo se deixa persuadir pelo ‘passado’ a fim
de deixa-lo apenas retornar como o que alguma vez foi real. A repeti¢dao
controverte a possibilidade da existéncia que vigora por ter sido. Mas, por ser
instantdnea, a controvérsia da possibilidade no decisivo também é o
contraclamor daquilo que hoje age como ‘passado’. A repeticdio nem se
abandona ao passado e nem almeja um progresso. No instante, ambos sdo
indiferentes para a existéncia prépria.'

A repeticdo retoma a possibilidade legada da existéncia, ou seja, o vigor de
ter sido que se assenta na tradicdo, nas possibilidades herdadas. A relacdo propria
com a tradi¢do implica uma retomada do sido nas suas possibilidades latentes. A
herancga legada e transmitida pela tradicdo é, na existéncia auténtica, repetida e
apropriada pelo ser-ai decidido. Essa repeticdo nao é, nem uma volta a um
determinado estado de existéncia — “o que alguma vez foi real” —, assim como nao
€ um progresso, visto que a no¢ao de progresso depende de uma temporalidade

linear, a temporalidade vulgar. Trata-se de uma temporalidade que envolve

'8 HEIDEGGER, M. Ser e tempo, parte II, pp. 191-192, trad. mod.
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rupturas, retomadas, antecipacdes, elementos outros, que nao os da légica de uma
histéria do progresso.

Para Heidegger, o significado da “existéncia escolher os seus herdis” esta
relacionado com o ser histérico do ser-ai que, decidido, se apropria e repete as
possibilidades implicitas da tradi¢do. “Escolher os seus herdis”, do ponto de vista
da historicidade, significa a repeticio das possibilidades entreabertas pela
tradicdo, numa op¢do por determinados caminhos que outros apontaram. Nao € a
reduplicagcdo dos atos ou pensamentos da tradicdo, mas a repeti¢do do sentido da
tradicdo, numa apropria¢cdo do seu legado. Esse € o entrecruzamento do destino e
do envio comum, do ser histdrico do ser-ai singularizado e de sua relacdo com a
sua “geracdo” e com a tradicdo. E o que ja abordamos anteriormente, com uma
citacdo de Gregory Smith, em que a repeticdo se dirige as “experi€ncias dos
grandes estadistas, poetas, artistas e profetas”, ou seja, a repeticdo, que em
Kierkegaard tem um sentido estritamente subjetivo, é extrapolada por Heidegger
como a possibilidade de repeticio no ambito da histéria comum, a partir da
influéncia de Nietzsche. Trata-se de uma decisao existencial que esta diretamente
conectada com a comunidade dos que co-existem, mas também com a tradi¢ao
que ainda vige. Nos termos de Gregory Smith, a repeticdo dessas experiéncias da-
se na ‘“solidariedade de uma comunidade ligada decisivamente”, e aqui, tanto
podemos interpretar o “‘decisivamente” a partir da resolu¢do do ser-ai, como no
sentido de que o ser-ai histérico € “decisivamente” um existir junto de uma
comunidade, um ser-com na sua modulacdo auténtica.

O fato da repeticdo “controverter” o vigor-de-ter-sido aponta para a
apropriacdo que subverte o sido. Como foi visto anteriormente, a repeticao
kierkegaardiana, que estd na base da Wiederholung heideggeriana, tem o seu
sentido no porvir. O vigor-de-ter-sido € controvertido, porque ndo se trata de um
retorno ao sido, e sim, de uma retomada do possivel do sido. Sobre esses aspectos,

Caputo afirma que:

a simples reduplicacdo que reproduz algo jé atualizado € precisamente um
movimento distante da origem, precisamente a de-generagdo que € a fonte do
inauténtico, da segunda-mao, do decaido. A repeticdo é sempre uma operacdo
origindria por meio da qual o ser-ai abre possibilidades latentes na tradigdo,
produzindo algo novo. (...) Na repeticao/retomada o ser-ai é produtivo no que é
repetido; ele ndo volta simplesmente para o solo antigo. O eu produz a si mesmo
pela repeticdo. Na repeticdo o ser-ai desvela seu proprio ser e o da situagdo
histérica a qual pertence, o da sua geragdo, pela primeira vez. A repeti¢do é um
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comec¢o, um avango, uma retomada que empurra para adiante, que abre o que
estava fechado anteriormente, libera o que outrora estava mantido sob controle. A
repeticdo é um novo comego que visa o possivel.'”

Em Ser e tempo, como bem assinala Caputo, a repeticdo € o movimento
pelo qual o “o eu produz a si mesmo”, na recuperacao da possibilidade de ser si
mesmo. Em conjunto com o plano da singularidade, estd o ambito do ser-com,
expresso na geragdo. Ser si-proprio, na producdo de si mesmo, € a relacdo
auténtica possivel com a sua geracdo, na concepcao histérica de Ser e tempo.

A operagdo origindria, em que consiste a repeticdo, controverte o sido,
liberando as possibilidades nao desenvolvidas anteriormente. Na medida em que
se trata de uma controversao do antigo, a repeti¢cdo produz o novo, na projecao de
possibilidades ndo visualizadas até entdo. De acordo com o que foi visto
anteriormente, sabe-se que essa repeticdo ndo advém de uma sucessdo de
acontecimentos, mas estd ligada a um irromper que capta a totalidade (instante) de
uma maneira antecipativa (porvir). Veremos no capitulo seguinte, mais

detalhadamente no que consiste esse modelo do novo na filosofia heideggeriana.

2.6.
O novo na ontologia fundamental

Nos capitulos anteriores, procuramos mostrar alguns aspectos do percurso
do pensamento heideggeriano, a fim de desenvolver o fendmeno do novo. As suas
mencdes ao novo, em Ser e tempo, quase sempre ocorrem no contexto da
decadéncia, o novo é remetido a estrutura decaida da curiosidade. No modo de ser
da curiosidade, busca-se 0 novo apenas como algo que traga um entretenimento,
uma novidade com que o ser-ai ndo trava uma relagdo de apropriacdo, mas de uma
mera frui¢do, ndo importando tanto o ente com que se relaciona, desde que lhe
entretenha. Porém, como mencionamos no mesmo capitulo, as observacdes de
Heidegger sobre o novo sdo feitas sempre com alguma ressalva, de modo que
podemos interpretar que esse novo, no contexto da decadéncia, ndo é o
“autenticamente novo”. Nesse sentido, interpretamos o novo no contexto da

decadéncia como a mera novidade, distinguindo-a do “autenticamente novo”.

179 CAPUTO, J. Radical hermeneutics, pp. 90-91, grifo nosso.
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O que poderia ser o novo sendo o objeto da curiosidade? Embora o novo
nao seja um conceito que Heidegger tenha abordado explicitamente em Ser e
tempo, reduzindo-se as breves passagens ja mencionadas, é bastante plausivel, por
outro lado, conceber que o pensamento heideggeriano sempre foi guiado por essa
tematica.

No projeto da ontologia fundamental, o ser-ai é sempre ser-no-mundo, o
que significa ser sempre familiarizado com uma totalidade referencial e
significativa. Como vimos, a relacdo do ser-ai com o mundo, no mais das vezes,
da-se no modo da decadéncia, ou seja, o ser-ai € absorvido pelo mundo, sendo
determinado em seu ser pelo impessoal. Assim como para Kierkegaard, a tarefa
fundamental € a existéncia auténtica como modo de ser si mesmo, na opcao
arriscada pelo “si préprio” em oposi¢ao ao “‘si impessoal” que normalmente se €.

A existéncia propria pode surgir a partir de uma disposicdo, a angistia. E a
angustia que desperta o ser-ai para o seu ser-proprio, na medida em que o ser-ai é
jogado para a sua mais absoluta estranheza, e isso enquanto ser-no-mundo, numa
relacdo em que os entes que ja foram compreendidos de alguma maneira pelo ser-
ai, sempre ja sdo algo. A angustia empurra o ser-ai para a situacdo extrema na
qual, embora os entes ainda possuam significados no seu para-qué, o para-qué
final, que sustenta todos os outros para-qués, revela-se um nada.

De um modo geral, o ser-ai cotidiano sequer estd atento para as relacdes
constitutivas do seu mundo, ele ndo se pergunta sobre os para-qués; esses
desaparecem na lida com os entes intramundanos € na co-existéncia. A seguranca
cotidiana impede que o ser-ai interrogue sobre o seu proprio ser de uma maneira
aprofundada, impessoalmente ja se sabe o que se é. Tudo isso engendra a ilusdo
de se possuir, de antemao, o para-qué final, quimera que se desmonta na angustia.
Cabe salientar que a angustia ndo determina o ser-préprio do ser-ai, embora o
desperte para isso.

Na medida em que o ser-ai € levado a situacdo extrema da existéncia, abre-
se-lhe a possibilidade de ser si mesmo. Na compreensdo de sua finitude, o ser-af
pode decidir-se por si mesmo, e quando isso ocorre, o existente humano € cindido
em termos de ser. O instante da decisdo € uma repeticdo de si mesmo na
antecipacao de sua possibilidade mais prépria. O ser-ai decidido ndo € mais o ser-
ai que existe impropriamente. Do ponto de vista do ser e do sentido da existéncia,

ambos ndo podem ser equiparados.
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O fendmeno do novo € justamente essa cisdo repetitiva e antecipativa. O
novo, de um ponto de vista mais origindrio, ndo € uma mera modificacdo nos
estados de ser de um determinado existente, mas a possibilitacdo de ser que rompe
com o ‘até entdo’, numa reapropriacdo do sido. Como vimos, a temporalidade
ekstética € caracterizada pelo instante, pela antecipagdo e pela repeti¢do. Pode-se
objetar: de que modo algo € novo se ele repete o passado? Quanto a isso,
verificou-se que a repeticdo ndo visa exatamente o passado, mas o possivel do
sido. Ao retomar o passado para o porvir, a repeti¢ao controverte o sido para uma
possibilidade ndo realizada anteriormente, abortada ou reprimida historicamente.

Ao mesmo tempo, o novo ndo € uma mera transformacdo. O elemento
fundamental, nesse aspecto, € a instauracdo de possibilidades. Embora todo
advento do novo seja uma transformacdo, nem todas as transformacgdes sdo o
novo, pois nem todas elas instauram algo numa modificacio radical do sido. O
que € instaurado pelo novo, o que € possibilitado por ele, diz respeito a
possibilidades de ser que nao existiam até entdo. Isso ocorre porque a
temporalidade que possui primado nas ekstases € o porvir. O novo dirige-se ao
porvir, e exatamente por projetar-se para o porvir, ndo € imediatamente
apreendido pelo momento ‘presente’, na atualidade decaida. A apreensdo do
porvir, na atualidade, s6 se dd pelo instante, no insight phronético que
compreende a totalidade do ser na sua relacdo temporal.

Por outro lado, o novo, na sua manifestacao essencial, € aquilo que pde em
xeque o ser-ai no seu proprio ser-no-mundo. Enquanto a mera novidade, isto &, o
cotidianamente ‘novo’, constitui-se a partir de um ente pleno de significado, o
autenticamente novo surge na experiéncia do indeterminado, onde o mundo é
nadificado. Nao € um ente, mas o nada do mundo que constitui o novo.

O novo € pré-compreendido cotidianamente. Compreende-se 0 novo como
aquele comeco radical, onde o mundo deixa de ser o mesmo. Embora haja essa
compreensdo, o comportamento cotidiano é sempre de uma esquiva em relacao ao
novo radical, pois o novo deve ser sempre ‘controlado’. Ele ndo € instaurado por
si mesmo, mas desejado instrumentalmente pelo homem, na mera alteragdo de um
aspecto periférico do mundo. Assim é a mera novidade, o modo como a
curiosidade busca sempre uma mudanca que entretenha o ser-ai, sem que iSso 0O

afete fundamentalmente. A existéncia foge do “auténtico e novo” para o cotidiano.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0311044/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0311044/CA

109

O novo inaugura um mundo. A partir do novo, muda o sentido do mundo,
ou seja, o sentido da totalidade das referéncias. Essa mudanga, instituida pelo
novo, ndo muda de registro apenas um ou outro significado, mas o conjunto deles.
Em Kierkegaard, essa mudanca faz-se presente na transi¢do dos estdgios da
existéncia. Em Heidegger, o ser-ai resoluto ndo encontra mais abrigo no mundo
antes da cisdo. O mundo de antes e o do agora sdo incompativeis, o ser-no-mundo
resoluto e o ser-no-mundo absorvido pelo mundo sdo radicalmente diferentes.

Essa cisdo manifesta-se também temporalmente. O novo da-se no instante
que irrompe. Ao irromper, o instante concretiza o novo, ndo num agora fechado
em si mesmo, mas langando-o em dire¢do ao porvir. Na temporalidade origindria,
o porvir atualiza o vigor de ter sido. Essa atualizacdo, no que se refere ao
fendomeno do novo, irrompe, inaugurando uma etapa que ndo havia antes. No
entanto, o novo € a pura retracdo, negatividade radical. Como pode ser inaugurado
pelo nada, um outro registro no ambito do ser?

O novo inaugura retraindo-se. O ser determina o mundo, no mais das
vezes, de uma forma velada. Nao se deve confundir o ser com a presenga, assim
como 0 novo ndo deve ser visto como um fato historico pontual e plenamente
presente. O novo ndao € um fendmeno qualquer ao lado de tantos outros, mas
aquilo que inaugura e sustenta o ambito do ser na retracao.

O novo dificilmente € apreendido no intervalo em que ele irrompe. Na
medida em que o seu sentido estd no porvir, o ser-ai cotidiano nio o visualiza,
visto que se perde na atualidade imprépria do mero agora. O novo ndo ocorre
pontualmente e morre no presente. Em outros termos, o novo nio se dirige apenas
a um agora. O novo refere-se, essencialmente, ao porvir. Dirigindo-se adiante do
mero agora e irrompendo no limite do horizonte temporal, o novo sé pode ser
vislumbrado por aquele que vive no instante antecipativo, no insight phronético.
De outro modo, a compreensao mediana s6 apreenderd muito depois, e de uma
forma mitigada, a esséncia daquilo que um dia foi o novo, somente quando ja
deixou de ser o novo, buscado, por ela, apenas como objeto de falatério e
curiosidade. Aquele que estd nas possibilidades, adiante de si mesmo, estd mais
perto do novo, na medida em que este €, essencialmente, porvir.

Retomando o que foi dito até aqui, o novo € a retracdo da presentificacao
do ser. O novo retrai-se porque inaugura ‘ausentando-se’ do presente. O novo

dirige-se, essencialmente, ao porvir, esquivando-se de uma apreensdo do
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meramente presente. Somente no instante antecipativo, o ser que se retrai pode ser
visualizado, porque € no porvir que o existente ird buscar o seu sentido.

O modo como Heidegger concebe o tempo da existéncia estd diretamente
relacionado a finitude. A finitude referente ao existente ndo representa uma
limitacdo. Somente em termos de finitude, adquirem concrecdo as possibilidades
que se abrem, constantemente, ao ser-ai. Numa andlise da temporalidade em que o
novo se encaixasse numa historia universal, ou mesmo, uma histéria nio
necessariamente teleoldgica, mas mesmo assim continuamente infinita, ele
perderia o seu caréter essencial. O novo sé surge, como tal, a partir da sua relacdo
com a finitude radical. Porque o ser-ai possui uma estrutura temporal projetiva, ao
invés de ‘estar’ no tempo em meio a uma série de agoras, € que o novo adquire
sentido, isto €, somente no estar-adiante-de-si, na compreensao do ser, € que o
novo pode ser vislumbrado na antecipagdo. Assim, 0 novo ndo € apenas mais um
fato peculiar em meio a tantos outros. Uma histdria niveladora, em que todos os
fatos possuam o mesmo peso, € uma histéria que nao tem lugar para o novo,
porque ndo tem espago para a existéncia, € uma ‘histéria’ feita a partir do modo de
ser do ser-simplesmente-dado (Vorhandenheit).

O novo esclarece-se a partir do significado da finitude, mas a reciproca
também é verdadeira. O novo demonstra que a finitude nao € limitagdo, ndo é
determinagdo. O existente finito € sempre o seu ai, no sentido de ser um ek-
sistente. Dessa perspectiva, ser um ente existente significa ser um ente que estd
sempre se projetando para o novo, para a possibilidade auténtica que se lhe abre
continuamente. No entanto, cotidianamente, o existente esquiva-se de sua
autenticidade preferindo o refigio do impessoal e da interpretacao publica, sempre
mediana e niveladora. O novo € a excecdo da medianidade, a excecdo
possibilitadora que salienta a prépria finitude, pois € esta mesma a doadora dessa
possibilidade. O novo € a instauracdo do si-préprio que rompe o eu do impessoal
na possibilidade extrema de ser, possibilidade concreta de ser, surgida no
enfrentamento do abismo do nada.

A relacdo do novo com a finitude esta diretamente ligada ao conceito de
phronesis que é o paradigma do existencial da compreensdo para Heidegger. A
apreensao do novo da-se pelo insight phronético, pelo instante que visa o porvir.
Como vimos, a phronesis é o modelo aristotélico de compreensao em Ser e tempo

e nas obras desse periodo. Embora Aristételes pense em termos da temporalidade
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vulgar e subjugue a phronesis ao tempo do agora, a apropriacdo heideggeriana do
saber pratico ndo segue mais o modelo temporal aristotélico. O tempo da
phronesis, para Heidegger, € o tempo ekstdtico, em que o instante repete o factico
na antecipagdo das possibilidades. O insight phronético apreende a possibilidade
mais propria de ser na antecipacdo de si. Na decisdo, o ser-ai cinde-se a partir
desse insight phronético. Como vimos, a phronesis € o saber de si mesmo na
situac@o concreta em que o existente se encontra, ou seja, o existente nao ‘produz’
um outro ente como na techné, mas se ‘auto-produz’, por esse saber da phronesis,
no seu “a cada caso”. O ser-ai decidido ndo € o mesmo subjugado pelo impessoal,
a existéncia passa a ser nova na apropriacdo de si. Portanto, a decisdo surge a
partir desse insight phronético que apreende a possibilidade prépria de si, uma
existéncia que nao se remete ao mundo decaido do impessoal, nem pode ser
explicada por ele, sendo uma destinagdo antecipativa de si mesmo. Essa
antecipacdo rompe e recupera o ser-ai para o seu porvir; € um movimento de ser
que apreende o novo, que estd sempre no porvir € nunca, na atualidade decaida.

A visualiza¢do do novo da-se no insight phronético do instante. Embora o
ser-ai esteja a todo momento em transformagdo, a modificacdo radical de si
mesmo s6 se dd no momento de excecdo, no instante. A partir do instante, o ser-ai
projeta-se como possibilidade de si, ou seja, ndo como um ser simplesmente dado,
mas como um ek-sistente. Nesse movimento ek-statico, o projetado ndo pode ser
igualado ao previamente existente, sua existéncia passa a ser nova. Essa existéncia
ndo ¢ uma mera modificacdo ja que, devido a angustia, o sentido perdido do
mundo ndo pode ser recuperado na volta ao antigo, na reduplicacdo do que ja
ocorreu; antes, € necessario que o ser-ai repita a possibilidade de ser si mesmo
para que o mundo volte a adquirir sentido, ndo o mesmo de antes, mas um sentido
novo. Esse movimento antecipativo que busca 0 novo nio surge progressivamente
de uma seqiiéncia de acontecimentos, ele irrompe devido a uma disposi¢do. A
angustia irrompe, nao advém de um célculo ou deliberagao, nem pode ser prevista.
E no irromper da disposicdo que se d4 a possibilidade do novo'™.

A imprevisibilidade do novo, estabelecidas as devidas diferencas, €

salientada também por Bergson. Embora Bergson nao pense o novo a partir de

18O carater imprevisivel e nio-calculativo do novo estd presente em vérios momentos da obra de
Nietzsche. Entre eles: “o acaso rompe tudo novamente”. NIETZSCHE, F. Fragmentos péstumos e
aforismos. In: Escritos sobre historia. p. 227.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0311044/CA


PUC-Rio - Certificacé@o Digital N° 0311044/CA

112

uma tonalidade afetiva, ele o relaciona com a liberdade, assim como Heidegger o
faz do ponto de vista da decis@o. Enquanto liberdade para Heidegger significa a
liberdade para ser si mesmo na decisdo, a liberdade bergsoniana € pensada em
termos de acdo imprevisivel. Em todo caso, a decisdo descrita em Ser e tempo
advém da possibilidade de ser si mesmo, quando o ser-ai defronta-se com o nada,
esse € 0 momento em que o ser-ai se projeta propriamente. Num sentido préximo,

Bergson afirma que:

assim pensa, consciente ou inconscientemente, a maior parte dos filésofos, em
conformidade, alids, com as exigéncias do entendimento, as necessidades da
linguagem e o simbolismo da ciéncia. Nenhum deles buscou, com referéncia ao
tempo, atributos positivos. Tratam a sucessdo como uma coexisténcia falhada, e a
duragdio como uma privagdo de eternidade. E por isto que ndo conseguem nunca,
por mais que tentem, representar-se a novidade radical, a imprevisibilidade. Nao
falo apenas dos fildsofos que acreditavam num encadeamento tdo rigoroso dos
fendmenos e dos eventos que os efeitos deveriam ser deduzidos das causas; estes
imaginaram que o futuro estd dado no presente, que ele € teoricamente visivel,
que, conseqiientemente, nao trard nada de novo. Mas mesmo aqueles, em nimero
muito reduzido, que creram no livre arbitrio, reduziram-no a uma simples
‘escolha’ entre duas ou entre vdrias opc¢des, como se estas fossem os ‘possiveis’
que se mostrassem antecipadamente, e como se a vontade se limitasse a ‘realizar’
um deles. Admitem ainda, pois, mesmo que disto ndo se déem conta, que tudo
estd dado. Parecem, portanto, ndo fazer idéia alguma de uma acdo que fosse
inteiramente nova (ao menos interiormente) e que ndo preexistisse de forma
alguma, nem mesmo como puro possivel, a sua realizacdo. E tal é, entretanto, a
acdo livre. Mas para percebé-la assim, como de resto para figurar qualquer
criacdo, novidade ou imprevisibilidade, é preciso recolocar-se no plano da pura
duracdo.'™

Apesar da filosofia bergsoniana transitar num outro registro tedrico, é
possivel verificar que a sua problematiza¢do do novo envolve a imprevisibilidade,
ou seja, a reflexdo sobre o tempo. Também Heidegger preocupa-se com a busca
de “atributos positivos em relacdo ao tempo”, ja que, segundo Bergson, todos os
filésofos conceberam o tempo de maneira negativa e limitativa, o que os impede
de dar conta do fenomeno do novo. Se Bergson assenta o novo no fundamento da
acdo livre, Heidegger deslocaria esse novo para um tipo especifico de ‘acdo’, que
ndo se segue as acdes cotidianas, mas um agir que € projecdo silenciosa de ser.
Nao se trata de uma interferéncia imediata no mundo compartilhado ou das
ocupacdes, e sim, uma transformagdo radical de mundo, advinda da pura

imprevisibilidade no defrontar-se com o nada constitutivo da existéncia. Qualquer

181 BERGSON, H. O pensamento e o movente. In: Cartas, conferéncias e outros escritos. Colegao:
Os pensadores. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1974. pp. 111-112.
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‘agir’ no mundo j4 pressupde essa transformacao radical de ser, pois trata-se de
uma mudancga radical da compreensdo de ser e, portanto, das possibilidades de ser.

Embora a maioria dos comentadores aborde a questio do novo em
Heidegger unicamente a partir da viragem, no pensamento do Ereignis e do “outro
comego”, enfatizamos que a temdtica do novo sempre permeou a obra
heideggeriana, mesmo nos primeiros textos sobre a fenomenologia da religido.
Nos seus primeiros escritos, Heidegger procurava um outro tempo que nio o da
temporalidade vulgar que se baseia na sucessdo indiferente de agora; esse tempo
era o tempo kairolégico. A partir dessa forma temporal, a compreensdo da
existéncia humana torna-se outra, que ndo a usual, pois € caracteristica do
cristianismo dos primeiros tempos, a relagdo com a possibilidade da subtaneidade
do advento divino, como discutido na nossa exposicao sobre Kierkegaard.

Segundo a nossa interpretacdo, o periodo da analitica existencial de Ser e
tempo € fortemente marcado pela apropriagdo do pensamento de Kierkegaard,
tanto em relac@o ao significado da existéncia, quanto em relacao a temporalidade.
A possibilidade do novo é a possibilidade de ser si mesmo, no contexto de Ser e
tempo. Entretanto, isso significa: ser si mesmo pela primeira vez, ser si mesmo de
uma maneira nova. O novo surge numa irrupcdo, ndo hd nada que possa
determiné-lo por uma andlise ao revés, em dire¢do ao passado, nem tampouco ele
obedece a uma necessidade de efetivacio. E a prépria liberdade que o estabelece,
no sentido da decisdo essencial, assentada num querer ter-consciéncia. O novo na
existéncia advém da apropriacdo de si; em termos temporais, da repeticdo de si
mesmo a partir da possibilidade mais auténtica.

A filosofia heideggeriana, a partir da viragem €, normalmente, contraposta
a analitica existencial, como se fossem ambitos totalmente distintos. Nao € o caso
de afirmar que se trata do mesmo projeto filoséfico, mas que ha pontes,
derivagdes transformadas, as quais, se devidamente identificadas, podem elucidar
o caminho filoséfico heideggeriano. Por outro lado, € preciso atentar para o que é
especifico e irredutivel em cada um dos projetos, tanto antes quanto apds a
viragem.

Assim, o modelo de superacdo da metafisica, em direcdo ao “outro
comego”, parece-nos ja estar, em germe, na analitica existencial. Embora pensado
a partir da temporalidade ekstitica do ser-ai, o novo irrompe no instante

apropriador, na repeticdo em direcdo ao porvir. Esse movimento temporal consiste
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também, em projetar-se a partir de e para um abismo. Nao h4 fundamento para
esse projeto. O novo, que inaugura a existéncia propria, confronta o ser-ai com o
nada. Na medida em que estd defronte ao nada constitutivo da sua existéncia, o
ser-ai € langado para o extremo da finitude, a compreensao radical de sua finitude.

A tarefa da analitica existencial parte da facticidade e retorna para ela
mesma, na recusa de um olhar exterior a existéncia, caracteristica extensiva a
tradicdo metafisica que tratou o homem como “‘ser-simplesmente-dado”. O fato do
novo circunscrever-se a existéncia do ser-ai, na ontologia fundamental de Ser e
tempo, nao €, como se poderia julgar, um demérito, mas uma perfeita coeréncia
com os objetivos desse periodo. A hermenéutica do ser-ai buscava ater-se apenas
aquilo que a existéncia podia manifestar por si mesma, e isso significa, aquilo que
historicamente pode ser apreendido dela. Assim, em Ser e tempo, Heidegger
contrapunha-se a tradicdo metafisica que encobria o fendmeno do ser, que
nivelava todos os modos de ser com o ser-simplesmente-dado, algo que se mostra
quando se percebe que a existéncia humana foi abordada sempre na perspectiva de
uma esséncia imutdvel, de uma presenca. Restringir-se a finitude € um dos
componentes fundamentais do projeto de uma desconstrucdo (Abbau) da tradicao.
Essa restricdo permite experimentar, propriamente, a finitude. O novo que ocorre
na finitude do ser-ai é o comeco radical de si mesmo, porque delimitado a partir
do seu horizonte existencial. Trata-se de um come¢o que nao € metafisico, visto
que se da na facticidade da sua existéncia. Concretude existencial que se evidencia
nos modos de efetuar essa hermenéutica do ser, pelo fio-condutor do ser-ai, num
ente que “eu mesmo sou”, cujo ser é “sempre meu”. E a partir dessa concretude
que surge também a possibilidade da “preocupacao” auté€ntica com os outros co-
existentes; trata-se de uma modificag¢do radical em si mesmo, uma apropriagao de
si para uma relacdo auténtica com os outros. Na perspectiva de Ser e tempo,
parece-nos que o novo nunca advém de fora, mas € o ser-ai resoluto que pode
propriamente relacionar-se com o seu tempo, com a sua comunidade e sua
“geracdo”, instaurando o novo. Nao € um fato que instaura o novo no ser-ai, por
mais que ele tenha relevancia, pois esse fato € visto, pelo ser-ai cotidiano, sob
perspectiva da decadéncia; o fato nunca é novo se ndo for apropriado em si

mesmo. O pensamento apds a viragem ird deslocar o sentido dessas questdes.
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