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Apresentacio da Colecio do XVIII Encontro
Nacional de Filosofia da ANPOF

O XVIII Encontro Nacional da ANPOF foi realizado em outubro de 2018 na
Universidade Federal do Espirito Santo (UFES), em Vitéria/ES, e contou com mais de
2 mil participantes com suas respectivas apresentagdes de pesquisa, tanto nos Grupos de
Trabalho da ANPOF quanto em Sessdes Temidticas. Em acréscimo, o evento também
incluiu conjuntamente o IV Encontro Nacional ANPOF Ensino Médio, sob coordenagio
do Prof. Dr. Christian Lindberg (UFS), cujos esfor¢os nio apenas amplia, mas também
inclui os debates e pesquisas vinculados a drea do Ensino de Filosofia tanto de professores
vinculados ao Ensino de Filosofia quanto também de professores e estudantes do Mestrado

Profissional em Filosofia, o PROF-FILO.
A ANPOF publica desde 2013 os trabalhos apresentados sob a forma de livro,

com o intuito ndo apenas de tornar publicas as pesquisas de estudantes e professores, mas
também de fomentar o debate filoséfico da drea, especialmente por ser uma ocasido de
congregar uma significativa presenca de colegas do Brasil inteiro, interconectando pesquisas
e regides que nem sempre estio em contato. Assim, a Cole¢io ANPOF sintetiza o estado
da pesquisa filoséfica naquele determinado momento, reunindo pesquisas apresentadas
em Grupos de Trabalho e Sessdes Tematicas. O total de textos submetidos, avaliados e
aprovados a publica¢io na atual Cole¢io ANPOF do XVIII Encontro conta com mais de
650 artigos da comunidade em geral.

-

E importante registrar nesta “Apresentacdo” a dinimica utilizada no processo de
organizag¢do dos 22 volumes que sio agora publicados, cuja concepgio geral consistiu em
estruturar o processo da maneira mais amplamente colegiada possivel, envolvendo no
processo de avaliagio dos textos submetidos todas as coordenagdes dos Grupos de Trabalho
e dos Programas de Pés-graduagio (PPGs) em Filosofia, bem como uma comissio de
avalia¢do especifica para os trabalhos que nio foram avaliados por algumas coordenagtes
de PPGs. Em termos priticos, o processo seguiu trés etapas: 1. cada pesquisador(a) teve um
periodo para submissdo dos seus trabalhos; 2. Periodo de avaliagdo, adequagio e reavaliagio

dos textos por parte das coordenagdes de GTs e PPGs; 3. Editoragio dos textos aprovados
pelas coordenagdes de GT e PPGs.

Nessa atual edi¢do da Cole¢io ANPOF, figuraram na co-organizagio dos volumes
nio apenas as coordenagdes de GTs, mas também de PPGs que estiveram diretamente
envolvidos no processo, na medida em que ambas as coordenagdes realizaram as
atividades de avaliac¢do e sele¢ido dos textos desde as inscri¢bes ao evento, até avaliacdo
final dos textos submetidos a publica¢io, exercendo os mesmos papéis na estrutura¢io da
atividades. Nessa medida, a Cole¢io ANPOF conta com o envolvimento quase integral
das coordenagdes, exprimindo justamente a concepgdo colegiada na organizag¢io — seja
diretamente na organizagio dos volumes, seja sob a forma de comité cientifico — de
modo que os envolvidos figuram igualmente como co-organizadores(as) da Colegio,
cujo ganho €, sem duvida, em transparéncia e em engajamento com as atividades. O
trabalho de organizag¢io da Colegio, portanto, seria impossivel sem o envolvimento das
coordenagoes.



Reiteramos nossos os agradecimentos pelos esfor¢cos da comunidade académica,
tanto no sentido da publica¢do das pesquisas em filosofia que sdo realizadas atualmente
no Brasil, quanto pela conjugacio de esforcos para que, apesar do gigantesco trabalho,
realizarmos da maneira mais colegiada possivel nossas atividades.

Boa leitura!

Diretoria ANPOF
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Apresentacio do GT Levinas

Ha de se destacar um faro inédito no contexto dos ultimos anos com relagdo a
reflexdo filos6fica em torno do pensamento de Emmanuel Lévinas, em terras brasileiras.
Diz respeito ao deslocamento das discussoes restritas ao ambiente académico no embalo
da novidade que a Etica radical trouxera para o cendrio da filosofia ocidental como
contraponto 2 Ontologia tida como filosofia primeira, para vislumbrar uma ampliagio
significativa do raio de agio dessa 6tica da diferenga para a abordagem das questdes
transversais relacionadas a vida contemporéinea. Dentre alguns dos motivos, destaca-se o
despertar para questdes filos6ficas eminentemente latino-americanas afins ao pensamento
do autor bem como a percep¢io de uma interface quase natural que estd a se processar
entre a filosofia da alteridade e as outras dreas do saber em nosso ambiente cultural.

Assiste-se, pois, no cendrio nacional, a um crescente interesse, nio apenas das
ciéncias humanas, mas das ciéncias juridicas, biomédicas e das chamadas éticas praticas
ligadas a educagio, a4 saide e as de politicas publicas em apropriar-se das contribui¢oes
da filosofia da alteridade para seu campo de agdo. Enfim, se a Filosofia do Rosto mantém
sua vitalidade ndo apenas nos tradicionais centros dedicados ao estudo do legado do autor,
mas tem adquirido projecdo em novos centros académicos brasileiros que aderem a essa
perspectiva ética, constata-se ainda, que esse outro modo de pensar do outro tem reverberado
no espago publico para além do mero campo da Filosofia. Talvez por conta dos grandes
desafios pelos quais atravessa a sociedade brasileira no tocante a emergéncia do outro.

Em fungio dessa constatagio, vale ressaltar o papel preponderante exercido por
duas instincias de reflexdo que ao mesmo tempo sinalizam para o surgimento de uma
nova fase na recepgio do pensamento levinasiano no Brasil. A primeira, ligada ao GT-
Levinas da ANPOF que, evidentemente, continua a agregar um nimero expressivo de
pesquisadores, professores, de mestrandos e doutorandos da drea de Filosofia procedentes
de vérias universidades brasileiras. Nota-se que no férum estritamente filos6fico, novas
veredas tém sido trilhadas no sentido de reorientar a investigagio e a produgio em torno
da obra da maturidade: Autrement quétre (1973) bem como da apropriagio da publicagio,
nos ultimos anos, dos trés volumes dos Escritos Inéditos-Levinas (2010-2013). Em relagio a
primeira, evidencia-se um avanco significativo na recepgio filoséfica brasileira em torno das
questdes da Politica, do Direito, da Religido, da Cultura, etc. uma vez que, especificamente,
em Autrement quétre o filésofo se debrugara sobre a viva a relagio entre a /inguagem pré-
original da ética [do Rosto] e os discursos que se articulam em torno da traducio daquela
e as respectivas exigéncias de se pensar outramente dito a relacio Etica “e” Politica. Em
relagdo aos Escritos Inéditos hd, naturalmente, um movimento de aproximacio das novas
temdticas que estdo a ganhar notoriedade relacionadas a linguagem, a poética, a literatura
e 4 histdria, até entdo desconhecidas do grande publico e até mesmo dos filésofos, antes da
renomada publicagio.

Outra instincia responsével pelos novos rumos do pensamento de Levinas se deve
a consolida¢io do CEBEL — Centro Brasileiro de Estudos Levinasianos — no cendrio
nacional. Criado na década de 1990 pelos estimados colegas da PUC-RS, pioneiros nos
estudos filoséficos de Levinas no Brasil s6, recentemente, o centro se tornou de fato uma
Associag¢do de reconhecimento civil. Gragas a isso tem-se assistido ao nitido envolvimento
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de novos pensadores advindos das dreas do Direito, da Literatura, da Comunicagio Social
e da Saude Publica, notabilizada pelas interven¢des, comunicagdes e produgio intelectual
bem como um grande afluxo de profissionais liberais interessados em apropriar-se da dtica
da alteridade para seu campo de saber. Ao lado da énfase na interface dos saberes em torno
da questdo da alteridade em territério nacional, essa conjungdo de esforgos do GT/CEBEL
se traduziu recentemente na organiza¢do e consecucido do III Semindrio Internacional:
Amor e Justica. Etica e Politica em Levinas (2017) e do IV Semindrio: O Sentido do humano.
Etica, Politica e Direito em tempo de mutagoes (2019). Como resultado desses eventos foram
publicadas duas obras interdisciplinares de envergadura sobre o pensamento levinasiano
contando com a contribui¢do de autores nacionais e internacionais de diversas dreas do
saber.

Enfim, ao comemorar os quase 40 anos da chegada da filosofia levinasiana ao
Brasil ndo se pode olvidar que a histéria dessa recep¢do jd ndo se contenta com os estudos
exegéticos da obra do autor nem em praticar a mera repeti¢do de seu pensamento. Antes,
nota-se um grande esfor¢o em recrid-lo desde nosso contexto sécio-politico-religioso-
filoséfico-cultural em que a alteridade e os rostos estdo a deixar vestigios e indagagoes, dos
quais sequer o filésofo franco-lituano ousaria desconsiderar uma vez sensivel ao incessante
por-vir de outrem e a um outro pensamento ouframente dito para além-mar.

Nilo Ribeiro Junior — p/coordenagio GT-Levinas
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“Por que falar de pedras se o assunto é o homem?”: Heidegger,
Sloterdijk e o Antropoceno

Adalgisa Ledo Ferreira!

Advento

Estava prevista para 2018 a formalizagdo do processo de reconhecimento de que
a Terra vive uma nova época geoldgica: o Antropoceno. Denominada a era dos seres
humanos, tem como determinante que as transformagées ambientais provocadas pela agio
humana sio tdo intensas que jd produziram marcas indeléveis no registro geolégico do
planeta, modificando o ritmo de desgaste de rochas e acimulo de sedimentos da superficie
dos continentes até o fundo dos oceanos.

O Antropoceno designaria uma nova experiéncia da temporalidade, na qual a
diferenca de magnitude entre a escala da histéria humana e as escalas cronolégicas da
biologia e das ciéncias geofisicas diminui dramaticamente: o ambiente mudando mais
depressa que a sociedade.

O presente texto busca interrogar o célebre pardgrafo 42 de Os Conceitos Fundamentais
da Metafisica, que versa sobre as formas de acesso a0 mundo — a pedra é sem mundo, o
animal é pobre de mundo e o homem ¢ formador de mundo — precisamente no ponto em
que Martin Heidegger nio dd continuidade a anilise: a condig¢do sem-mundo (we/t/os)
da pedra. A primeira vista, o modo de ser das rochas ndo parece estar ligado por nenhum
vinculo com o0 homem. No entanto, quando o préprio humano se torna uma for¢a geolégica,
quando se inscreve no registro geolégico do planeta, proporciona ver novas e outras
possibilidades narrativas sobre o conceito de mundo e, consequentemente, de homem.

A construgdo do argumento se origina na provocagio de Peter Sloterdijk quando
afirma que o homem ndo descende do macaco, mas da pedra. E a pedra o verdadeiro
inicio do processo de humanizagao e hominizag¢io, na medida em que seu uso inaugurou
a prototécnica humana através da produgio de sentido ontolégico com efeitos no espago
aberto. E justamente o primeiro gesto do lancar da pedra que abre a clareira do ser antes
de qualquer linguagem, de qualquer palavra articulada.

No limijar dessa nova ordem geoldgica, estd em operagio uma indeterminagio
entre mundo e ambiente, sujeito e objeto, natureza e cultura. A irrupgdo do conceito de
Antropoceno implode o esquema teérico tradicional baseado nas trés teses propostas por
Heidegger, demonstrando a necessidade de se repensar a constelagao formada pela triade
pedra-homem-mundo.

1 Pedagoga. Doutorado em Educagio; Universidade Federal de Pernambuco. Centro de Educagio; Dpto de Admin-
istragio Escolar e Planejamento Educacional - DAEPE; (Professora Substituta)
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AparLcisa LEAo FERREIRA

A clareira do ser ao alcance da prépria mao

Para iniciar o debate, retomo a conferéncia Regras para o parque humano, proferida
por Sloterdijk em 1999 e que suscitou calorosas repercussdes no meio académico e social
alemao, com desdobramentos que se arrastam quase vinte anos depois.

Ao tratar de temas que envolviam as novas técnicas de manipula¢do genética através
do que ele denominou de reforma das qualidades da espécie e da planificagdo explicita das
caracteristicas humanas?, Sloterdijk anunciava o surgimento de uma Antropotécnica, o que
por sua vez, seria seu grande projeto de trabalho apds a trilogia Esferas.

Para além de uma compilar um quadro que ronda o imagindrio popularmente
associado as técnicas de manipulagio genética (clonagem, transgenia e eugenia), a
conferéncia é de tom grave ao declarar a faléncia do humanismo, isto ¢, que o humanismo
como ferramenta (midia) de domesticagio estd obsoleto.

Ao estabelecer a sociedade como sociedade literaria, que se retine em torno de
um cidnone para ler e dar testemunho do amor a leitura, Sloterdijk localiza nesse ponto
a origem do processo de humaniza¢io do ser humano na Antiguidade: a humanitas de
Cicero se contrapondo a selvageria e brutalidade existentes nos espetdculos oriundos dos
anfiteatros romanos.

Anfiteatro e livro coexistiam enquanto midias, a tarefa do humanismo foi se tornar
o grande responsével pelo desembrutecimento do ser humano, possibilitando a sua saida
da animalidade. Isso porque o hédbito da leitura era capaz de pacificar, domesticar e
desenvolver a paciéncia, em oposi¢do aos convulsivos divertimentos advindos dos estddios.
H4 no humanismo um esforgo para reprimir e retrair a animalidade/selvageria inerentes e
latentes ao ser humano.

Acompanhar a histéria desse humanismo permite a Sloterdijk anunciar a crise final
que o assola nos dias de hoje. Sobretudo porque o humanismo nacionalista — modelo que
se impds desde o século XIX — nio foi capaz de retirar a humanidade de sua barbirie. Pelo
contririo, deflagrou duas grandes guerras que dizimaram a Europa e que as repercussdes
para além do velho continente ressoaram nos processos imperialistas mundo afora, através
da tomada de poder sobre todos os seres.

Se, em Regras para o parque humano (2000b), Martin Heidegger ¢ um interlocutor
privilegiado porque permite a Sloterdijk questionar o estatuto/qualidade ontoldgica
hierdrquica da humanidade frente ao animal, posto que para o filésofo da floresta negra
nao hd nenhuma comunidade possivel entre o animal e a esséncia do ser humano, é em
Weltfremdheit’, texto publicado em 1993, que o questionamento acerca da relagdo entre os
humanos e as pedras entra em cena. Ao por a questio que intitula o presente trabalho: “por

7 » . .
que falar de pedras se o assunto é o homem?” Sloterdijk problematiza o modo de ser das

2 Aqui gostaria de fazer uma pequena digressio: no momento em que finalizo o presente texto, o mundo parece estar
chocado com a divulgagio da primeira manipulagio genética em bebés. O que eram apenas “rumores”— um processo
de manipulagio dos genes humanos em curso na China — se confirmou quando o cientista He Jiankui anunciou o
nascimento de duas irmis gémeas com um gene desativado para tornd-las imunes a infecgio pelo virus da AIDS.
Seus pares, como o pesquisador espanhol Lluis Montoliu, atesta que foi aberta uma caixa de Pandora, um gesto de
irresponsabilidade colossal, porque nio se trata de uma edigdo que busca a cura, mas uma melhoria genética. O passo
seguinte? Uma eugenia total. O resultado atual? O mais provivel, afirmam os especialistas, ¢ que sejam meninas mo-
saico: com diferentes cédigos genéticos em suas células. Essas mudangas genéticas por sua vez, serdo transmitidas aos
seus filhos e assim por diante. Com a modificagio genética de bebés a China criou uma nova estirpe de humanos. O
que em 1999 chocou a Europa em termos de hipétese através da conferéncia de Peter Sloterdijk, se tornou realidade
mais cedo do que se imaginava.

3 Utilizo a versdo em espanhol dessa obra: Extranamiento del Mundo (Espanha: Pre-Textos, 2008).
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rochas, esse que também parece nio estar unido por nenhum vinculo com o homem, tal

como preconizado por Heidegger desde a década de 1930.

E justamente na prele¢io que se realizou em quatro partes na Universidade de
Freiburg, no periodo de inverno 1929/30 e que ficou conhecida como Conceitos Fundamentais
da Metafisica: mundo, finitude, solidio que, no pardgrafo 42, Heidegger elabora sua célebre
tese acerca das formas de acesso a0 mundo “Nés a fixamos através de trés teses: 1. a pedra
(o material) é sem-mundo; 2. o animal é pobre de mundo; 3. 0 homem € formador de mundo.”

(HEIDEGGER, 2011, p. 230).

E precisamente esse o ponto de clivagem: tanto da teoria heideggeriana quanto da
problematiza¢do que aqui se pretende. A triade animal-homem-mundo foi reiteradamente
trabalhada e discutida dentro da filosofia (MUNOZ PEREZ, 2013; RODRIGUES,
2009; CALARCO, 2008, dentre outros), ora através da diferenca entre animais e homens
(que depende da adequada compreensio de sua interpretagido do fundamento do existir
humano), ora na afirmagio de que o animal é cativo de seu entorno (em relagio ao qual
suas ag¢oes sio mediadas por puro instinto e outras vezes).

A triade pedra-homem-mundo, no entanto, parece receber menos atengio da
filosofia. Talvez porque desde a publicagio de A origem das espécies por Darwin em 1859, o
debate em torno da humanidade gire em torno de uma qualidade ontoldgica da qual animais
e homens podem ou nio partilhar em relagio ao mundo, mas que mantém sempre o
humano como eixo central. A pedra, claro, ndo tem lugar nesse debate.

Sloterdijk (2000a) entdo aposta que existe uma incompreensio ontolégica acerca
das fungdes e origens dos objetos técnicos, posto que sdo eles que permitem a saida da
prisdo fechada pela relagdo biologicamente determinada com o ambiente. A pedra serd
protagonista, no sentido estrito do termo.

Se hd uma cena origindria da clareira, na perspectiva de uma evolugio, ela serd
construida por uma sequéncia de a¢des em que o pré-homem se utiliza de uma pedra. Faz
em seguida, do objeto em sua mao, um uso que for¢a os fendmenos do ambiente a ceder:

tanto pelo langar ao longe quanto pelos golpes em proximidade (JACQUES, 2007).

Mas a pedra ¢ mais do que um instrumento, como pode parecer a primeira vista.
O que Sloterdijk estd enfatizando é que a pedra é uma técnica de agdo a distincia, porque
emancipa o vivente do contato corporal com as presencas fisicas do ambiente.

O homem nio descende entio nem do macaco, como acreditavam os
darwinistas, nem do macaco como dissemos em jogos de linguagem dos
surrealistas: ele descende da pedra, na medida em que consideramos que
é 0 uso da pedra que inaugurou a protécnica humana (SLOTERDIJK,
20004a, p. 50).

Esta tese pode ser descrita como uma forma liminar de teoria, mas sobretudo a
primeira produgdo com um escopo ontolégico no sentido da produgio de um efeito no
espago aberto. Abertura, sobretudo, 4 consciéncia de possibilidade de uma mudancga, uma
transformagdo do ambiente. Uma vez que a pedra foi langada com uma intengdo, uma vez

que a pedra foi talhada com vistas a uma tarefa, o mundo ndo é mais o mesmo (MUSSI,
2007).
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Aqui se exprime pela primeira vez o principio da técnica: o fato de
emancipar o ser vivente de contato corporal com as presengas fisicas do
ambiente. Ela permite a0 homem em formagéo trocar o contato fisico
direto pelo contato com a pedra. [...] a técnica da pedra provoca uma
evitagdo positiva, que se transforma em saber-fazer (SLOTERDIJK,
20004a, p. 50).

Esse gesto fundador — que produz a distincia, a clareira e o espago livre — é, em sua
origem a aventura humana, que se confunde a partir de entio com a aventura técnica. O
primeiro langar de pedra, nos diz Sloterdijk, criou a famosa “clareira do ser” de Heidegger,
antes mesmo de qualquer linguagem, de qualquer palavra articulada. Mostra que por esse
discurso tecno/dgico é a técnica que revela desde o comego, 0 homem como homem.

E preciso entio considerar a atividade técnica ndo como um objeto que nés podemos
manipular de acordo com as nossas necessidades, mas como alguma coisa que constitui a
nés-mesmos e nos situa no mundo: eis o nicleo duro do conceito de antropotécnica em

Sloterdijk.

Essa assertiva alcanga outras propor¢des ao consideramos que o homem é
constitutivamente um resultado técnico. Isso porque essa narrativa rompe com o discurso
majoritirio que entrevé a palavra articulada e/ou a demarcagio de fronteira entre ele mesmo
e o mundo como o gesto fundador do género humano. Aqui ¢ o langar da pedra que tem
centralidade, e assim, temos de admitir que esse gesto também € o gesto fundador da politica.

Peter Sloterdijk e a Antropotécnica

O conceito de antropotécnica se encontra no coragio das reflexdes de Sloterdijk sobre
a humanidade do homem e o questionamento que faz acerca do conceito de humanismo

em Heidegger.

O debate se faz importante porque o nosso futuro depende da préxima definigdo
de humanidade que teremos/queremos, mas sobretudo porque revela o pathos do tempo
presente: politica, moral, liberdade, cientificidade, biologicamente... o léxico desliza da
conceituagdo para a designagdo, demonstrando a precariedade simbdlica da situagiao de
nossa experiéncia de pensamento contemporanea.

A marcha irresistivel e irrefredvel do progresso técnico e das ciéncias modernas nos
conduziu a um complexo processo de desumanizagio em escala global, a2 uma destruigio
fatal da biosfera. Humanismo e progresso técnico sdo entdo opostos e incompativeis com
as promessas advindas do pensamento filoséfico do século XX.

Para superar essa oposi¢io, Sloterdijk sugere o advento do conceito de antropotécnica
como gesto sintese capaz de assumir a dimensdo propriamente técnica da existéncia
humana. Ao demarcar essa posi¢io, faz um exame do estatuto do objeto, ou melhor, do
empreendimento técnico.

P&e em evidéncia, com o conceito de antropotécnica, o fato fundamental de que o
homem é produzido pelo homem, resultado de uma produgio na qual ele é a todo momento
sujeito e objeto (JACQUES, 2007), jd que tudo no homem é construido e conservado pela
marca de um trabalho humano. Sloterdijk (2000) menciona que para poder produzir, um
ato deve ver diante de si uma abertura, um tipo de campo de a¢do ou uma janela na qual
pode perceber uma transformagio do ambiente como obra da prépria agdo. Essa abertura
que ¢ produzida pela técnica resulta pratica insistente de lancar e friccionar a pedra.
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A pedra como um instrumento encontrado para realizar a triade langamento-tiro-
corte abre uma janela na qual as produgées podem aparecer: nessa abertura a pedra se
torna — para além do primeiro instrumento de produ¢io produzido — a possibilidade de
auto-reconhecimento do pré-homem como atirador, operador de golpe e ceifador. Nesse

sentido ele ja é desde o comeco o co-produtor da clareira (SLOTERDIJK, 2000).

Podemos entdo afirmar que essa possibilidade de maneabilidade, quer dizer, a
clareira ao alcance da prépria mao vem questionar o lugar da pedra. Isso porque, retomando
a afirmac¢io de Heidegger de que a pedra é weltlos, nos deparamos com o fato de que
parece ser ainda conveniente que a pedra apenas se¢ja enquanto o homem, e apenas ele,
exista.

O Antropoceno

Ainda que num primeiro momento a existéncia humana nio esteja ligada por
nenhum vinculo com as pedras como a filosofia ocidental quer acreditar, sabemos que os
Egipcios se esforcaram pela incorpora¢io dos homens as pedras através das pirdmides;
que o destino de Sisifo foi atrelado a uma pedra ao ser condenado a repetir eternamente a
tarefa de empurra-la até o topo de uma montanha; que a Igreja Catdlica foi edificada sob
uma pedra humana — Sao Pedro.

Especula-se que a Terra possui cerca de 4.5 bilhdes de anos. Esse amplo intervalo
temporal denominado zempo geoldgico é um campo em disputa dentro da academia, mas o
fato de que as evidéncias da idade da Terra estdo relacionadas com as rochas que formam a
crosta terrestre parece ser ponto pacifico. As rochas tém papel central porque é através de
sua idade (posto que nio sio todas dos mesmos periodos nem tém a mesma constitui¢io)
que, como pédginas de uma longa e complexa histéria, temos o registro dos eventos que
moldaram a Terra e a vida no passado. A determinagio do célculo desse tempo geoldgico
é feita através da presenca do is6topo de carbono (C*)*.

O Holoceno € a época do periodo Quaterndrio, da era Cenozoica que se iniciou
hé cerca de 11,5 mil anos e se estendia até o presente. Nesse periodo, todas as formas de
vida que conhecemos jd estdo presentes, com especial destaque para os seres humanos e a
grande interferéncia que esses ji conseguem ter sobre o ambiente.

O antropoceno, por sua vez, ¢ a designagio proposta pelo Nobel de quimica (1995)
Paul Crutzen em um artigo com Eugene Stoermer (2000; 2002) para o que entendem ser
uma nova era geolégica do planeta, iniciada com a Revolugio Industrial e intensificada com
a 22 Guerra Mundial. Ou seja, o antropoceno seria a época geoldgica atual, dominada pelo
homem e que tem lugar apés o Holoceno. Nesse sentido, o aberto do tempo presente é uma
encruzilhada entre dois tempos geolégicos, mas apenas no que concerne a determinagio
oficial por parte da academia, uma vez que as circunstincias e a intensidade das agGes
humanas nao sio reversiveis.

O quadro ¢ bastante complexo, pois @ emergéncia de uma consciéncia “biosférica’,

assistimos a dois processos distintos e complementares: de um lado, o discurso negacionista
. « » . . . N .

que se ampara no conceito de “guerra cultural”, que basicamente diz respeito a disputa

narrativa entre os progressistas e conservadores principalmente sobre questdes como

evolucionismo, criacionismo e aquecimento global. O negacionismo do aquecimento global

se tornou um item obrigatério no check list dos discursos conservadores dos Estados Unidos

4 A datagio através do isétopo de carbono (C'*) também é um tema em acirrada disputa no contexto académico.
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na esteira do mandato do presidente Donald Trump e, para 2019 e anos subsequentes ja
tem a sua versdo tropical com a elei¢do de Jair Bolsonaro®.

Do outro lado, ¢ justamente da floresta que vem o recado e o pensamento pleno de
lucidez onirica, através da narrativa yanomani de Davi Kopenawa, tal como afirma Kelly
Luciani.

O que o Davi nos oferece em termos de pensamento sio as relagdes entre
o conhecimento que deriva desses sonhos, esses aprendizados oniricos,
nossas formas de aprender e apreender o mundo através de um catalogo
de relatos de tragédias que se repetem, em maior ou menor grau, em
lugares diferentes, desde a conquista até nossos dias (2017, p. 5)

A teoria yanomani exposta na obra A4 queda do céu (KOPENAWA; ALBERT, 2015)
da qual Luciani faz referéncia, correlaciona fatores socioeconémicos mais amplos 2 uma
teoria da histéria e dos motivos do mundo dos brancos que resulta em um andncio profético
dos xapiri®: o retorno ao cataclismo mitico da queda do céu que nos esmagard a todos,
yanomamis e brancos, se estes nio pararem de consumir a floresta e se ndo devolverem
o petréleo, o ouro e os metais que Omama’ sabiamente escondeu nas profundezas. Ao
“cozinhar” tais materiais do subsolo em suas industrias, os brancos estio queimando o
peito do céu, espalhando mais fumagas epidémicas dos xawara, tudo a fim de produzir as
suas amadas commodities (KELLY LUCIANI, 2013). A queda do céu, esse fim de mundo

previsto pelos xamas yanomami, é o que nés estamos conhecendo como o antropoceno.

Sabemos que o fim do mundo é um tema aparentemente inesgotdvel e interminavel
— pelo menos até que ele acontega — como nos provocam Débora Danowski e Eduardo
Viveiros de Castro (2014) nas primeiras linhas de Ha mundo por vir?. Se a ficgdo cientifica
foi proficua ao longo do tempo em traduzir o imagindrio das culturas humanas a respeito
do tema, essas imagens ganharam vida a partir dos anos 1990 quando nos deparamos com
o curso do regime termodinidmico do planeta.

Os materiais e andlises sobre as causas (antrépicas) e as consequéncias
(catastroficas) da “crise” planetiria vém se acumulando com extrema
rapidez, mobilizando tanto a percep¢io popular, devidamente mediada

pela midia, quanto a reflexdo académica (DANOWSKI; VIVEIROS
DE CASTRO, 2014, p. 11).

O que estd em evidéncia é um processo de ruina da nossa civilizagio global em
virtude da hegemonia incontestivel da figura e da ag¢do humana sobre o ambiente. O
problema é que apesar da centralidade da catistrofe estar associada a presenca e a agdo
humana, a queda do céu arrastara consigo parcelas considerdveis da popula¢do humana,
mas a natureza desse colapso iminente — o préprio colapso da natureza, se me permito o
trocadilho — atingird a todos (entes e seres) sem excecio.

5 Na semana em que finalizo esse texto, os jornais tém como destaque a desisténcia do Brasil em sediar a COP-25
— como ¢ chamada a Conferéncia do Clima da ONU — em novembro de 2019. Um més apés o pleito, o presidente
eleito comunicou que o pais desistiria de sediar o evento, citando como justificativas as “necessidades financeiras as-
sociadas a realizagio do evento” e o “processo de transi¢do para a recém-eleita administragio”. Na verdade, a decisdo
estd afinada a politica externa para o clima adotada pelo presidente norte americano, que Bolsonaro deseja mimetizar.
O presidente eleito ja manifestou a intengio, por exemplo, de que o Brasil também deixe o Acordo de Paris, um pacto
assinado por 195 paises para conter a emissdo de gases agravantes do aquecimento global.

Em léxico bastante limitado, pode ser traduzido como “os espiritos da floresta”.

7 O antepassado origindrio: a criatura intermedidria entre a natureza divina e humana, também responsivel pela

criagdo das regras sociais e culturais yanomami.

(o)}

21



“POR QUE FALAR DE PEDRAS SE O ASSUNTO £ O HOMEM? : HEIDEGGER...

Isso porque a prépria ideia de espécie humana esti sendo interpelada pelo
aprofundamento do quadro de acelera¢io da dominagio humana e da explora¢io da
natureza que provocou, para além das massas de miserdveis populacdes que (sobre)vivem
nos guetos e lixdes do “sistema mundo”, também

o desmatamento das florestas para utilizar as madeiras de lei, fazer carvio
e ampliar as atividades da agricultura e da pecudria. Os aquiferos estdo
sendo utilizados em uma taxa maior do que a capacidade de recarga.
Danificou os solos, ampliou as dreas desérticas. O sistema de produgio e
consumo que gera lixo, residuos sélidos e poluigdo. Os aterros sanitarios
sdo fonte de propagacio de doengas e de danos ambientais. Os oceanos
tendem a ter mais pldsticos poluidores do que peixes. Desaparecimento e
riscos de extingdo de espécies. Para buscar petréleo no fundo do subsolo,
uso de gases que que alteram a quimica da atmosfera. Aquecimento
global, acidifica¢io dos solos e das dguas. Aumento do nivel dos mares,
ameaca a bilhdes de pessoas que vivem ou dependem das dreas costeiras

(ALVES, 2017).

A questio propriamente filoséfica a ser aqui recolocada diz respeito ao conceito de
humanidade: o problema da pertinéncia ou nio de tal conceito para enquadrar a reflexdo e
a agdo das coletividades politicas atualmente existentes frente a crise ambiental®.

Serd mesmo possivel e preferivel continuar a falar e apostar em “agées humanas”
no sentido empregado pelo humanismo vigente no século XIX e inicio do século XX,
esse de cardter edificante? Se para com a prépria humanidade ele jd havia demonstrado a
sua faléncia (exemplo a 22 Guerra Mundial e do Holocausto), agora seu ocaso é reiterado
pela matriz geopolitica de cunho climatico e ambiental. Sem davida, uma sequéncia de
efeitos perversos de retroalimentagdo que empurram a espécie para uma “violéncia lenta”
— que a0 que parece serd cada vez menos lenta em seu curso, como também nos provocam
Danowski e Viveiros de Castro — para uma experiéncia existencial politicamente sérdida,
ao sabor do capitalismo mundial integrado.

Antropoceno e Meméria

O antropoceno pode entdo ser descrito como uma época, no sentido geolégico do
termo, mas ele aponta para o fim de uma “epocalidade” enquanto tal no que concerne
a espécie. Embora tenha comecado conosco, muito provavelmente terminard sem nos:
o antropoceno deverd dar lugar a uma outra época geoldgica muito depois de termos
desaparecido da face da terra (DANOWSKI; VIVEIROS DE CASTRO, 2014). Um
presente sem por vir, como assinalou Gunter Anders, no qual a auséncia de futuro ji
comegou.

Sabendo que a Terra se desenvolveu em suas transi¢des no tempo geoldgico através
de quebra de simetria e interligada a subsistemas (rochas, dgua, ar, vida, etc.), podemos

8  Quando da comunicagio do presente texto na sessio Heidegger e a Questdo da Técnica, o professor Edgar Lyra Netto
(PUC-RY) fez questdes muito pertinentes sobre o tema, em consonincia com as criticas majoritdrias a respeito da
“virada ontoldgica” e sua recepgdo no campo filoséfico. Gostaria aqui de incluir uma breve apreciagio. Existe uma
disputa interna ao campo no qual correlacionismo é o conceito molar. No entanto, é a partir dele que vislumbramos
que o objetivo das “viradas” acaba sendo o mesmo, mas por estratégias diferentes: num primeiro caso, retirar a hu-
manidade do centro do palco cosmolégico por meio da demonstragio de sua insignificincia em relagio a um absolu-
to inumano. Num segundo, colocar a humanidade em suspensio através da correlago hipostasiada: se absolutamente
tudo € correlativo; se os animais, as plantas, os minerais e os fenémenos celestes também pensam e sentem; que cen-
tralidade teria o humano num universo assim considerado? Dois absolutos, dois esvaziamentos do antropocentrismo.
Um por irrelevincia da correlagio, outro por inflacionamento da mesma.
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acrescentar que cada um desses subsistemas contam com formas mdultiplas e muito
particulares de meméria e que tem, sobretudo, meméria a longo prazo’.

Como o conjunto de desenvolvimentos que chamamos de antropoceno se relaciona
com isso? Essa foi a pergunta feita por Bronislaw Szerszynski na sua conferéncia no
Coléquio Internacional Os Mil Nomes de Gaia - do Antropoceno a Idade da Terra, realizado
no Rio de Janeiro em setembro de 2014.

O antropoceno é potencialmente um embaralhamento dos sistemas de memoria
da Terra, ndo apenas para os observadores, mas para a prépria Terra, para que ela esqueca
o que sabe! Esquecimento e meméria também sdo temas caros a Heidegger (como ainda
sabemos): em sua metafisica do dasein o fildsofo alemao afirma que o homem vive a época do
esquecimento da diferenca entre ser e ente, diferenca a partir da qual pode-se compreender
o ser que ele mesmo é. A memdria se configura entdo como uma chave, uma abertura
ontoldgica que proporciona a recordagio do ente'. Se a meméria é o modo do dasein se
relacionar com o ente, por extensdo, podemos afirmar que esquecer ¢ relacionar-se, porque
associado as diferentes formas de recordar, existem diferentes formas de esquecer.

Serd que o antropoceno apenas se insere na memoria da Terra? Ou mudari a
forma como a prépria Terra se lembra? E importante ressaltar que o antropoceno tem
a ver sobretudo com formas de esquecimento. Quando tratamos de sistemas ecolégicos,
limpar uma memdria para que o sistema possa construir novas memorias ¢ algo de suma
importancia. Espécies invasoras também podem trazer novas memérias para sistemas
ecoldgicos. A destrui¢do de modos particulares de auto-organiza¢io também vem para
questionar a centralidade do estatuto ontoldgico hierarquico: se ndo houver mais humanos

para ler um arquivo ou se a prépria vida morrer (SZERSZYNSKI, 2014).

O aspecto mais intrigante acerca da experiéncia entre antropoceno, memoria e
formas de esquecimento estd na perda da meméria cultural — quando sistemas semiéticos
através dos quais os seres humanos e ndo-humanos lembram como interagir com cada uma
das outras espécies sdo degradados.

Szerszynski (2014) se questiona se a Terra estd esquecendo seu modo de lembrar para
desenvolver novas formas de memdrias. A minha hipétese é a de que talvez o antropoceno,
mais do que um processo de esquecimento da memoria semidtica da Terra seja, na verdade,
um resgate de algo que o pensamento ocidental perdeu, a saber: que o estatuto de humano
nio ¢ algo restrito a nés. Dai a faléncia do esquema explicativo heideggeriano de que
“a pedra é sem mundo”, posto que ji estd em curso uma indeterminagio entre mundo-
ambiente, sujeito-objeto, natureza-cultura, humano-nao humano.
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Arte e civilizagio planetaria cibernética

Affonso Henrique Vieira da Costa’

Trata-se de procurar compreender o que estd em jogo no texto A proveniéncia
da arte e a determinagio do pensar, também conhecido como A conferéncia de Atenas,
proferida por Martin Heidegger em 4 de Abril de 1967, na Academia de Artes e Ciéncias
de Atenas.

Antes, no entanto, cabe ressaltar, que o filésofo divide tal apresentacdo em trés
partes, a saber:

1) Aquela em que pensa a proveniéncia da arte na Hélade, através de uma meditagio
acerca da deusa Atena, conselheira polifacética;

2) Aquela em que, a partir da meditagdo anterior, pode vislumbrar o que se passa
hoje com a arte;

3) Aquela em que pretende pensar, a partir das duas partes anteriores, no Ambito da
proveniéncia da arte, na sua determinag¢io mais prépria.

Heidegger inicia o seu texto, aparentemente de maneira inocente, agradecendo pela
hospitalidade da cidade, mais ainda, agradecendo aquela que outrora foi sua protetora, a
deusa Atena.

Por que aparentemente inocente? Porque, para Heidegger, em um sentido muito
préprio, pensar (denken) é agradecer (danken). Ha, nesse introito, um movimento que se
dispde a ir ao encontro do pensamento desde o seu originar-se, trazendo para diante de si
todo o seu desdobrar-se a partir de sua eclosio na Grécia. Diz-nos o filésofo:

Agradecemos com a tentativa de pensar convosco. Pensar sobre qué?
Sobre que outra coisa poderiamos refletir nés, membros da Academia
das Artes, aqui em Atenas, ante a Academia das Ciéncias, e agora, na era
da técnica cientifica, a néo ser sobre aquele mundo que outrora fundou o

inicio das Artes e das Ciéncias no Ocidente europeu? (HEIDEGGER,
s.d,p.1)

Com isso, o que se impde, de inicio, é a gratiddo por poder novamente recomegar,
isto ¢, langar-se para a dimensdo aberta do comeco, arché, desde onde se fundou isso que
conhecemos com o nome de Ocidente europeu.

Ai, nessa dimensio, pensamento se dd, acontece em todos os seus desdobramentos
(wesen), permitindo um encontro com o que o pensador determinou como sendo a esséncia
da técnica, o que vige em nossa época histérica.

1 Programa de Pés-Graduagio em Filosofia da UFRR]
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Pensando em tais desdobramentos, por exemplo, no modo pelo qual a ciéncia
histérica sai do interior do mais origindrio, ele vé o passado ndo como o que ji passou,
conforme apenas veria esta mesma ciéncia, mas como o que ainda perdura, legando ao
presente um destino que precisa ser, de alguma maneira, apropriado pelo homem, exigindo
que ele possa estar a altura do sentido que atravessa as diversas épocas histéricas, e que
chega hoje a sua plenificagdo, ao seu auge como cibernética.

E certo que esse mundo, contabilizado a maneira da Ciéncia Histérica
[historisch], pertence ao passado. No entanto, do ponto de vista do seu
acontecer histérico [geschichtlich], ainda perdura e continua sempre a
tornar-se presente, enquanto experiéncia do nosso destino [Geschick]:
algo que nos aguarda e de que, pensando, vamos ao encontro, pondo a

prova o nosso préprio pensar e dar forma. (HEIDEGGER, s.d., p. 1)

Heidegger, no entanto, ndo estaciona ai, ele vai mais longe, como que nos
instigando a dar o passo atris, isto ¢, a provocar-nos um recolhimento atento no sentido
de auscultar o 4mbito a partir do qual a histéria se desdobra desde as suas origens mais
tundas, configurando o processo de ocidentalizagdo da Terra. Ele, entdo, diz-nos mais uma
vez: “... o inicio de um destino é o supremo. E ele que rege [waltet] de antemao tudo o que

depois vird”. (HEIDEGGER, s.d., p.1)

Intentaremos, portanto, em caminhando com o pensador, procurando descortinar
0s seus passos, ir ao encontro do destino de nossa época a partir de uma aproximagio
daquilo que, de acordo com ele, rege o seu préprio porvir.

I

O caminho do pensador passa inicialmente pela meditagio em torno da deusa,
da conselheira polifacética, daquela que é protetora dos technitai, dos que também
produzem utensilios e que sao hibeis nessa producio, pois trazem junto a si um saber
fazer (téchne).

Mas o que significa ser a deusa “conselheira” Ser conselheira, neste caso, é prestar
socorro das alturas de sua divindade. Ela permite que o olhar do produtor se dirija nio
apenas para o produto final acabado, mas, sobretudo, para a regido a partir da qual o
produto mesmo se conforma, se configura. Ela permite que o seu olhar abandone o dado do
produto e se direcione para o seu produzir-se, para o seu dar-se. E isso de tal maneira que
a pro-dugio, poiesis, dd-se como uma condugio ci para diante (pro), em que o produzido
aparece ao ser, 4 existéncia, em meio a toda possibilidade de nio ser.

Os technitai nao sao exatamente os artesaos. Eles podem nio sé produzir utensilios,
mas também construir edificios e esculturas, por exemplo. Eles sao aqueles que estio sob
o dominio da téchne. Nio sdo técnicos, mas detém um saber que é aquele que traz a luz
o que pede para aparecer. Heidegger diz que a téchne “designa um tipo de saber, nio
querendo dizer fabricar nem confeccionar. ‘Saber’ significa: ter uma antevisio daquilo a
que se chegard ao trazer a emergir algo criado e obra” (HEIDEGGER, s.d, p. 3). Ter uma
antevisdo é propriamente um deixar aparecer aquilo que quer vir a existéncia. Ter uma
antevisdo ¢ perceber o que quer vir a ser. Neste sentido, téchne nio é técnica porque nio
¢ meio para fins e nem cabe ai o que entendemos por instrumentalidade. Antes é ela que
permite que algo vé se revelando no caminho em dire¢do ao vir a ser de algo a ser pro-
duzido. Heidegger diz ainda que “também pode ser obra da ciéncia e da filosofia, da poesia
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e do discurso publico. A Arte é téchne, mas nio é técnica. O artista é technites, mas nio é

nem técnico nem artesio” (HEIDEGGER, s.d., p. 3).

O que o fil6sofo nos apresenta em seguida, trazendo para a cena a deusa Atena, é
impressionante justamente porque joga com a tensio existente entre a luminosidade e a
escuriddo, visibilidade e invisibilidade. Tensdo que permite que o ente se apresente, venha
a ser a partir do trabalho do artista tomado como um technites.

E porque a Arte, enquanto téchne, repousa sobre um saber, e porque esse
saber, visando a figura e dando um padrio, antecipa a visio do que, ainda
invisivel, s6 na obra chegard a visibilidade e perceptibilidade, que essa
pre-visio do até agora ainda ndo visto requer uma maneira excepcional

de ver e de luminosidade. (HEIDEGGER, s,d., p.3)

Mas que maneira excepcional de ver e de luminosidade é essa? Como ir ao seu
encontro? Resposta: Através da deusa, que é também glauképis, isto €, aquela cujo olhar
brilha iluminando. Nio ¢ 4 toa que o filésofo chama a atencio para o fato de “pertence-lhe,
como sinal da sua esséncia, a coruja, gliuks, cujo olhar nio sé é ardentemente cintilante,
como atravessa a noite, tornando visivel o que, sendo, seria invisivel” (HEIDEGGER, s.d.,
p- 3). Essa necessidade de trazer o invisivel a visibilidade ¢ a tarefa da arte. Por isso que o
seu ver prévio € essencial. Ele se disp&e a isso por conta de uma necessidade de dar a luz.
“O ante-ver gravido de Arte precisa de dar a luz” (HEIDEGGER, s.d., p. 3), chama a
atengdo o pensador.

A deusa Atena aparece ainda como skeptoméne, como a que medita. Ela medita
a partir da fronteira, do limite entre ser e ndo ser. Ela medita sobre o préprio aparecer
de tudo o que ¢, ndo s6 daquelas coisas que vém a luz a partir da a¢do do homem, como
também daquelas coisas que, por si mesmas, sem o auxilio do homem, aparecem. Estas os
gregos chamavam de physis, “o que desabrocha a partir de si mesmo, rumo a sua respectiva
fronteira e nela se demora” (HEIDEGGER, s.d., p. 4). Demorar-se na fronteira: Trata-se
ai da presencialidade da coisa, o seu préprio movimento de vir a luz, de emergenciagio.
Esse movimento de vir a ser do real é o que permitiu que se vislumbrasse a peculiar
luminosidade da Hélade, conforme nos indica Heidegger:

Foi s6 aqui, na Hélade, onde a totalidade do mundo apelou a0 homem
como physis e como tal o reclamou, que o seu perceber e agir humanos
puderam e tiveram que corresponder a esse apelo, na medida em que
se sentiu ele mesmo obrigado, pela sua prépria capacidade, a trazer a
presenca e a deixar aparecer como obra um mundo, que até entdo ainda

nio tinha aparecido. (HEIDEGGER, s.d., p. 4).

Esse deixar aparecer um mundo, desde a manifesta¢do de physis, traz consigo, de
acordo com o filésofo, o conselho da deusa. Ela guia o olhar dos homens na dire¢do da
totalidade do real, desde o brilho do raio de Zeus, que conduz a tudo o que é.

No ambito dessa condugio, na apari¢do de mundo, tomado como movimento de
constitui¢do e estruturagio de tudo o que é e hi, Heidegger nos faz pensar acerca da
relagio entre arte e técnica:

A Arte corresponde 2 physis, sem por isso ser reprodugio ou cépia

do ji presente. Physis e téchne pertencem uma a outra, de misteriosa
maneira. Mas o elemento em que physis e téchne se co-pertencem e o
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ambito em que a Arte tem que inserir-se, para poder chegar a ser o que

é, permaneceram encobertos. (HEIDEGGER, s.d., p. 5).

I1

Heidegger afirma que os gregos “rocaram” no segredo do co-pertencimento de
physis e téchne. Ali, onde se constituiu um mundo desde a manifestaciao dos deuses, a arte
se apresentava desde os conselhos da deusa. E hoje? A nossa época histérica, antevista pela
poesia de Holderlin, experimenta, em seu canto, a fuga dos deuses. Na fuga do divino, a arte
passa a ser determinada, assim como toda a realidade, pela chamada técnica moderna. O
filésofo, para pensar acerca dessa determinagio, procura dialogar com Friedrich Nietzsche,
recorrendo a duas passagens por ele enunciadas:

1) “O que caracteriza o nosso século XIX ndo é o triunfo da ciéncia, mas o triunfo

do método cientifico sobre a ciéncia” (HEIDEGGER, s.d., p. 6);
2) “O homem ¢ o animal ainda por fixar” (HEIDEGGER, s.d., p. 9).

O entrelagamento dessas duas passagens vai possibilitar um encaminhamento, por
Heidegger, da compreensio de nossa época atual.

Diante disso, o pensador se pergunta: O que significa falar em triunfo do método?
Que diz aqui método? De antemio afirma que ndo se trata aqui de pensar em uma
metodologia e nem em uma epistemologia. Trata-se de tomar o método como um modo
de ser que atravessa toda a contemporaneidade. O modo de ser que impulsiona a ciéncia
¢ a possibilidade de tudo calcular e de tudo prever através mesmo dessa calculabilidade.
Trazer junto a si a possibilidade de uma previsibilidade em todas as suas agdes é o que
molda a ciéncia hoje. Todo o real, com isso, passa a se dispor a0 homem. Método nio fala
aqui de uma metodologia, conforme antes se disse, mas sim de uma maneira de tomar o
real. Toma-se o real em sua objedidade. Ja em Ciéncia e pensamento do sentido, Heidegger
afirma: “Chamamos aqui de objetidade o modo de vigéncia do real que, na Idade Moderna,

aparece como objeto.” (HEIDEGGER, 2002, p. 44.)

Al, nesse texto, Heidegger procura meditar acerca do que é propriamente a ciéncia
hoje a partir da afirmacido de que “A ciéncia ¢ a teoria do real”. Isso, desde um pensamento
que intenta compreender a experiéncia de enérgeia em Aristételes, a vigéncia do vigente,
o seu por-se em obra, no sentido de vir ao desencoberto, até a0 modo como os romanos
traduzem esta mesma experiéncia como actus, transformando-a no resultado de uma
operagio que visa ao sucesso — o que sucede a uma actio. (HEIDEGGER, 2002, p. 43.)

Ougamos o filésofo:

O real ¢, agora, o sucedido, tanto no sentido do que aconteceu, como
no sentido do que tem éxito. Todo sucesso é produzido por algo que o

antecede, a causa. E, entdo, que o real aparece a luz da causalidade da
causa efficiens. (HEIDEGGER, 2002, p. 44.)

-

E importante que se ressalte que a discussdo acerca da esséncia da técnica vai se
configurar desde o significado origindrio de causa em A questdo da técnica. Nesse texto,
dirigindo-se a uma compreensio da técnica como destino (envio) do desvelamento, além
de colocar em xeque a concepgdo instrumental e antropoldgica da técnica, Heidegger
procura meditar a partir das quatro causas evidenciadas por Aristételes, de maneira a poder
compreender, a partir de seu entrelagamento reciproco, como o produto vem a luz. Na
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técnica moderna propriamente dita, a causa eficiente ¢ aquela que se transforma na tUnica
responsavel pelo que é produzido e tomado como sucesso.

Com isso, o triunfo do método sobre a ciéncia traz consigo a exigéncia de controle
total com vistas ao sucesso. A calculabilidade permite que cada vez mais se busque o
asseguramento de todo o real. Essa seguranca e esse controle sdo determinados, quer dizer,
orientados, pela Cibernética. Escreve Heidegger:

O mundo cientifico converte-se em mundo cibernético. O projecto
cibernético do mundo tem por base antecipativa que o trago fundamental
de tudo o que de calculdvel sucede no mundo é o controle. O que
permite controlar um sucesso mediante outro sucesso € a transmissdo de
uma noticia, ¢ a informagdo. Na medida em que, por sua vez, o sucesso
controlado remete para o que controla, informando-o, o controle tem o
cardcter de retroalimentagio das informagées. (HEIDEGGER, s.d., pp.
7-8.)

A retroalimentac¢do de informagdes manifesta o que Heidegger vai chamar de
circuito regulador, que é formado por uma corrente bidirecional de regulagdo dos sucessos,
o que possibilita a autorregulagdo e a automatizagio de todo sistema.

Tal processo, que permite que, cada vez mais, homens e maquinas sejam equiparados,
exige também aquilo que Nietzsche chama a aten¢io na segunda passagem, a saber, que o
homem ¢é o animal ainda por fixar.

O que ¢ preciso fixar no homem? Resposta: O seu modo de ser. O livre planejar
e agir humanos sio, como nos mostra Heidegger, um sinal de perturbagio. Toda cadeia
cibernética exige que se encaminhe para dar cabo disso, de modo que ela se feche em si
mesma e se auto-assegure de tudo, de todo controle sobre o real. Por isso, é preciso que se
constitua a esséncia do homem e, a partir dai, se assegure também de seu modo de ser, de
sua existéncia.

Tal diretiva que assim se dispde faz-nos novamente um remetimento ao texto
A questio da técnica, em que Heidegger aponta para a possibilidade do Dasein
ndo mais se ver diante de um desvelamento mais origindrio. Isto porque a esséncia
da técnica carrega consigo este impedimento desde os seus desdobramentos mais
profundos, juntamente com os seus entrelagamentos de dispositivos que conduzem a
técnica moderna somente para a disposi¢ao exploradora em que toma todo o real como

disponibilidade (Bestand).

Ali, aonde o circuito da técnica vai se fechando, aonde a Cibernética comega a ter
o controle e o cdlculo sobre tudo, aparece a ciéncia que pretende tudo planificar, a saber, a
Futurologia:

Mas, desde hd ji algum tempo, a ciéncia também se apoderou deste
campo da existéncia humana, tomando conta da investigagio estritamente
metédica e da planificagio do futuro possivel do agente humano.
Contabiliza as informagbes sobre aquilo que, enquanto planificivel, advird
a0 homem. Este tipo de porvir é o futurum do logos, o qual, a titulo de
Futurologia, esta subordinado ao triunfo do método sobre a ciéncia. E

manifesto o parentesco desta jovem disciplina cientifica com a Cibernética.
(HEIDEGGER, s.d., p. 10.)
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Mas o que é esse futuro da Futurologia?> E um presente que se distende
infinitamente através da regulagio Cibernética e toda a sua calculabilidade. Tudo isso tem
como pressuposto, segundo Heidegger, a sociedade industrial, que se dispée como “aquela
que se submete a normatividade da ciéncia e da técnica cientifica” (HEIDEGGER, s.d., p.
10.)

A sociedade industrial se desenvolve a partir da autoridade da ciéncia, que, fundada
no triunfo do método, torna-se intocavel, inquestiondvel, impedindo, com isso, qualquer
outra manifestagio mais origindria da realidade.

II1

O impedimento de qualquer manifestagio mais origindria da realidade parte do
pressuposto de que “o trago fundamental do projeto cibernético do mundo € o circuito
regulador, cujo processo de funcionamento ¢ o feedback de informag¢oes” (HEIDEGGER,
s.d., p. 11.), em que a existéncia social do homem encontra-se encerrada no dominio da
ciéncia cibernética.

Diante disso, o pensador se pergunta se a Arte, produzida no interior deste
processo, ji ndo ¢ determinada pela Cibernética e pela Futurologia, ambas tomadas como
“um presente prolongado” em que “o homem fica encerrado no circulo das possibilidades
por ele, para ele calculadas” (HEIDEGGER, s.d., p. 12. A Arte, no seio da sociedade
industrial, ndo estaria convertida num tipo de informagao neste mundo e para este mundo?

Heidegger se pergunta:

Nio serd que o que determina as suas producdes ¢ satisfazerem o
cardcter processual do circuito regulador industrial e a sua constante

possibilidade de realizagdo? E, se assim for, pode a obra continuar a ser
obra? (HEIDEGGER, s.d., p. 12.)

Ao questionar a Arte no seio da sociedade industrial, o fildsofo se questiona
também acerca da fundagido de todo um empreendimento cultural que a ela se relaciona,
como se todos estes esforgos ja estivessem previamente calculados por ela.

Com isso, Heidegger procura pensar em torno do que é propriamente este estar
encerrado (enclausurado) do homem no mundo cibernético e o que ai vigora.

Que se passa com o estar-encerrado do homem no seu mundo técnico-
cientifico? Nio serd que o que vigora neste estar-encerrado ¢, justamente,
a clausura [ Verschlossenheit] do homem face aquilo que, pelo contririo,
o enviaria [schicken] a determinac¢io que lhe é propria, para convir
com o seu destino em harmonia, em vez de dispor calculadora, tecnico-
cientificamente, de si mesmo e do seu mundo, de si mesmo e da sua

auto-fabricagio técnica? (HEIDEGGER, s.d., pp. 12-13.)

Esta questdo é essencial, pois vai conduzir o questionamento para o dmbito da
verdade em que o real pode se manifestar em todas as suas tensdes e contradi¢des. Trata-se
ai de pensar no interior dessa clausura o que € essa clausura e o que nela estd em vigor. Isso
de tal maneira que se possibilite uma disposi¢do para o que ai se irrompe como o aberto.
Na disposi¢ao para o que irrompe, & espera do dar-se de realidade, o pensador justifica seu
pensar acerca da deusa Atena a partir da necessidade de dar o que ele chama de “passo
atras”. Isso, segundo ele, ndo é um retroceder de maneira romantica aos gregos e nem um
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uerer “refundar” a Grécia, mas um dispor-se 2 manifestacio do mais origindario através do
)
pensar acerca da experiéncia dos préprios gregos.

Nessa experiéncia, sua medita¢do se encaminha para pensar na alétheia, na tensio
entre encobrimento e des-encobrimento. Diz-nos mais uma vez o filésofo:

O mistério da tdo famosa luminosidade helénica repousa no nio-estar
encoberto, no des-encoberto que nela vigora inteiramente. Este pertence
ao estar encoberto e encobre-se a si mesmo de tal maneira que, mediante
esse retirar-se, cede as coisas o seu demorar-se, cujo aparecer parte da sua

delimitagio. (HEIDEGGER, s.d., p. p.15.)

O que Heidegger encaminha a partir dai? Resposta: a necessidade de se pensar
acerca da relagdo entre a clausura e o impensado do “ndo-estar-encoberto” que se retira no
encobrimento, isto ¢, pensar no retraimento do sentido no ambito da prépria clausura, ou
seja, o que na clausura se retrai e ai caminhar no sentido desse retraimento.

31



ARTE E CIVILIZAGAO PLANETARIA CIBERNETICA

Referéncias bibliograficas:

HEIDEGGER, Martin. A proveniéncia da arte e a determinagio do pensar. Tradugio
de Irene Borges Duarte. S.d. Disponivel em: <www.martin-heidegger.net/membros/IBD/
Producao/Producao.html>. Acesso em: 20/08/2018.

HEIDEGGER, Martin. A questdo da técnica. In: Ensaios e conferéncias. Tradugio de
Emmanuel Carneiro Ledo. Petrépolis: Vozes, 2002.

HEIDEGGER, Martin. Ciéncia e meditagio. In: Ensaios e conferéncias. Tradu¢io de
Emmanuel Carneiro Ledo. Petrépolis: Vozes, 2002.

32



A analise da angustia como repeti¢io rigorosa
da époche husserliana em Heidegger

Alisson Matutino de Souza!

1. A angustia enquanto encontrar-se fundamental para a apreensao explicita da
totalidade originaria do Dasein

O objetivo de nosso artigo ¢ investigar e analisar o conceito de angustia heideggeriano
no § 40 de Ser e Tempo e na conferéncia de 1929 intitulada Was ist Metaphysik. A partir
dessa descri¢do da tonalidade afetiva da angustia como um encontrar-se fundamental
do Dasein procuramos examinar como ela ao se constituir como um modo de revelagio
(Erschlossenheit) insignia do Dasein a mesma se apresenta como ponto de inversio da
teoria husserliana da consciéncia. Mais precisamente, ensejamos compreender como a
andlise da angustia se apresenta como a repeti¢do da problematica husserliana da époque e
reducio fenomenoldgico-transcendental.

Heidegger, no § 40 de Ser e fempo e na Conferéncia de 1929: Was ist Metaphysik, vai
examinar em que medida a angustia como uma disposi¢ao afetiva privilegiada poderia dar
acesso ao ser total. Como ele pontuou, na descri¢do do § 29, 0 Dasein é um ser aberto a ele
mesmo e essa abertura originaria pela befindlichkeit logo é dissipada pelo desviar-se sempre
de si, que acaba por absorver na sua lida cotidiana. Do ponto de vista da impropriedade
posta pelo decair (Verfallen) ela tem um caréter obstrutivo, isto ¢, como um fechamento
para o Dasein de qualquer possibilidade de apropriar se auténtico de si. Porém, o ponto
de partida para toda analitica existencial ¢ a cotidianidade, que se apresenta de pronto
e nos mais das vezes no decair. Ora, “o que é onticamente uma fuga pode revelar se
ontologicamente uma via de acesso” (ZARADER, 2012, p. 321)%. O que Heidegger nos
mostra é que na considerag¢do do préprio decair que se oferece a possibilidade positiva de se
compreender aquilo de que se foge, ou seja, o Dasein s6 poderia fugir de algo que, alguma
vez, foi manifestado diante dele. Para que o Dasein relegue (preisgeben) e dissimule no
decair antes é preciso alegar (zugeben) a abertura origindria. Como Heidegger mesmo
pontua: [...] é preciso cautela para nio confundir a caracterizagio ontico-existencial com
a interpretagdo ontoldégico-existencidria, isto ¢, para ndo omitir os fendmenos positivos da

primeira que sio bésicos para a segunda. (2012, p. 517).

A fuga do Duasein diante a condi¢do prévia para determinadas possibilidades de
abertura do mundo o faz decair na condi¢io de a-gente (Das Man), preso no “mundo”
da ocupagio, sé que nio se pode confundir essa fuga de si com o medo. Embora, ambas
serem tonalidades afetivas e revelarem o encontrar-se do Dasein o medo é por assim dizer

1 Universidade Federal de Uberlandia

2 Toda tradugio da referida obra foram feitas por mim.
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um estdgio mais suave da angustia. Assim, convém ressaltar que o que provoca essa fuga
nio pode ser o medo, entdo diante dessa constatagio, Heidegger é conduzido a supor que
ela resultaria de uma outra tonalidade afetiva mais origindria e fundamental, a saber: a
angustia. Como nos adverte Zarader:

Mas a angustia, a repetimos, ndo é constatada, ela é deduzida do decair.
E ela ndo pode ser sendo porque ela nio é o medo. A diferenciagio entre
o medo e a angustia nio ¢ entdo em nada uma prévia, ela constitui um
momento incontorndvel da andlise da angustia. (ZARADER, 2012, p.
323)

Do ponto de vista existencial em seu teor fenomenal angustia e medo sdo préximos,
pois “é manifesto que hd uma afinidade entre os dois fenémenos” (HEIDEGGER, 2012,
p- 519). Ambas as tonalidades afetivas, vistas em sua formalidade, partilham da mesma
estrutura tripartida prépria das Stimmungen. O medo se faz presente diante-de-qué
(Wovor), o que se teme ¢, de pronto e nos mais das vezes, um ente intramundano. O que
provoca o medo em seus tragos essenciais é o que representa perigo para o Dasein, ou mais
precisamente, aquilo que se apresenta como uma ameaga. Assim, “a ameaga, a Unica que
pode ser “temivel” e que se descobre no medo, provém de um ente do-interior-do-mundo”
(2012, p.521). Devido a sua proximidade e orientagio requer que se evite uma aproximagio
levando o Dasein a empreender uma distincia pelo fenémeno da fuga.

O Dasein toge assim de si diante a abertura origindria do encontrar-se fundamental
(angustia) para o ente intramundano e a serena tranquilidade que esse ocupar lhe oferece,
ou seja, o ente que nao lhe ameaga. Ora, na medida em que ele n@o se encontra posto diante
algo que ndo é ameagador o desviar constitutivo do decair ndo é gerado por algo que lhe
apresenta como ameacador. Entdo ela s6 poderia ser causada no Dasein, por ele-mesmo,
ja que justamente “no decair, é de si mesmo que o Dasein se desvia” (HEIDEGGER,
2012, 519), neste sentido ele tenta fugir e ndo consegue, porque que ele procura escapar o
acompanha insistentemente, ou melhor, faz corpo com ele. Pois, apesar do Dasein temer
pelo ente intramundano, o endereco ltimo de seu temor ndo ¢ o objeto fora dele, mas sim
ele mesmo: o homem somente teme por algo determinado, porque em udltima instincia é
ele mesmo afetado e o maior interessado, ¢ como se o medo se voltasse para quem teme e
ndo para o que se teme.

Na estrutura tripartida da analitica das tonalidades afetivas interpretadas por
Heidegger, o primeiro momento descrito (diante-de-qué, Wovor) do temor o que se
teme é um ente especifico, pois esse se mostra como uma ameaga efetiva. Ao contrério,
“o diante-de-qué da angustia ndo ¢ nenhum ente do interior-do-mundo” (2012, p. 111).
Ora, nio sendo nenhum ente intramundano donde emana o diante-de-qué (Wovor) o
Dasein se sente ameagado este lhe permanece indeterminado. Isso significa que devemos
notar que o qué na angustia é ameagador, nio se encontra em lugar algum. No sentido
mais profundo, todos os entes, no limiar da angustia, sio como que marcados por uma
indiferenga total. Como refor¢a Heidegger na Conferéncia de 1929: “A indeterminagio
cujo “diante-de-qué” ou “por que” que nds nos angustiamos, no entanto, ndo ¢ uma mera
falta de determinagio, mas sim a essencial impossibilidade da determinagio” (2004, 111)°.
A totalidade-de-conjuntagio do utilizavel e do subsistente se mostra sem importincia
(ohne Belang) e aparece em sua insignificAncia (Unbedeutsamkeir). “Esse afastar do ente

3 A tradugio da conferéncia: Que é Metafisica? E fruto do trabalho que estamos desenvolvendo na minha dissertagdo.
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em totalidade, que nos assedia na angustia, nos pressiona. Nao permanece nenhum apoio.
Permanece apenas e vem sobre nés — no escapar do ente - este “nenhum” (2004, p. 112).
Vemos assim, que na angustia, o mundo se revela nio mais como o mundo referencial dos
entes, que tinha como estrutura significativa o mundo-ambiente (Umwelf), nesse sentido
« » « » 2 .
o que se “‘quebra” e “afunda” ¢ a rede de encontro do mundo, que conjuntava o mundo-
ambiente numa constitui¢do significativa no-interior-do-mundo. Heidegger enfatiza que,
“nada do que ¢ utilizdvel e subsistente no interior-do-mundo tem a fun¢io daquilo diante

de que angustia se angustia” (2012, p. 521).

Outra consequéncia desse rompimento de remissées e perda de sentido, apontada
por Heidegger, pelo nio localizdvel da ameaga é que ela ndo se inscreve na espacialidade
ambiente. O que ameaga nio tem um modo de aproximagio determinado; a ameaga estd
sempre presente e a0 mesmo tempo nao estd em lugar algum. Com préprio Heidegger
descreve:

A

Por isso, a angustia ndo “vé&” também um determinado “aqui” e “ali” a
partir do qual o ameagador se aproximaria. Que o ameagador nio esteja
em parte alguma caracteriza do diante-de-qué da angustia. A angustia
« _~ ”» , . . . «

nio sabe” o que ¢ aquilo diante-de-que se angustia. Este “em parte
alguma” ndo significa nada, mas no em parte alguma esta contida a regido
em geral, a abertura de mundo em geral para o ser-em essencialmente
espacial. Por isso, o ameagador também ndo pode vir para mais perto

s K

dentro do perto a partir de uma determinada direcio; ele jd estd “ai” - e,
no entanto, em parte alguma estd tio perto que ele oprime e corta a
respiragio — e, ndo obstante, nio estd em parte alguma (HEIDEGGER,
2012, p. 523).

A perda da espacialidade ambiente traz consigo um sentimento de atopia (falta
de lugar), isto ¢, a perda daquele comércio “aqui” e “ali” com entes no interior-do-mundo
que se apresentava significativo em sua estrutura. O que torna nio mais pertinente é esse
mundo em especifico entendido num sentido estritamente instrumental ou intramundano.
Mas, esse “desmoronamento” nio revela uma “auséncia de mundo”, pois o que irrompe a
partir dessa tonalidade afetiva fundamental é a regido da abertura do mundo. E o préprio
“ai” onde jd se encontra o que ameaga e angustia, pois o afundamento da significatividade
ontica deixa aparecer, nitidamente, a estrutura do ser-no-mundo. Consequentemente,
a angustia manifesta o mundo como mundo e o Dasein como ser-no-mundo ou ser-

cm.

Em Ser e Tempo, Heidegger mostra que angustia revela ao Dasein seu ser como
ser-no-mundo o que ji comeca a aludir de certa maneira que de parte em parte essa
tonalidade afetiva € regida pelo nada. Mas um nada ainda relativo, pois ¢ um nada como
nio-ente ao alcance da mio, de modo que é um nada ainda 6ntico, que recua ao fendémeno
do mundo, uma vez que a angustia desqualifica todo ente manejivel e disponivel. No Que
¢ metafisica® Heidegger radicaliza mais essa relagdo, na medida em que hd um esfor¢o de
pensar o ser sem passar pelo ente, ou melhor, a angustia serd revelada diretamente do nada
sem passar pela mediagdo do mundo e do Dasein que dependem da analitica existencidria.
Cotidianamente o nada ¢é entrevisto quando angustia se afasta e respondemos: “era
propriamente nada”, existenciariamente o nada ji estava ai. Esse “ndo é nada”, porém,
provém de um nada mais originario e fundamental que estd na origem de nossa angustia.
“O nada se revela na angustia” (2004, p. 113). Mas, na angustia ndo hd uma apreensio ou
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captagdo do nada, como algo determinado, ou um objeto, ou como um ente que finalmente
pudesse ser representado. Neste caso, confundir-se-ia o nada com a negagio. Nio sendo
um conceito ou um ente o nada nao pode ser concebido e nem conhecido, de modo que ele
é desvelado unicamente da tonalidade afetiva (no caso aqui da Angustia).

“O nada é mais origindrio que o ndo e a negag¢io”. S6 podemos negar o ente, porque
estamos suspensos no nada fundamental e envolvidos por ele. Assim, é o ente nio sendo
nada que ele se afirma com ente e nio o inverso, negando o ente que o nada se revela. Ou
seja, ¢ somente porque existe o nada que se coloca a negagio, no sentido de que a negagio é
o ato do Dasein de determinagio, ou mesmo de resolu¢do do nada. Heidegger, ao fazer essa
inversdo ontolégica e re-pensar o conceito de nada posto pela tradi¢do metafisica acredita
que deve haver uma forma de se aproximar da plena negagio da totalidade do ente, onde o
entendimento nio seja o meio, mas sim uma experiéncia fundamental. Este acontecimento,
embora raro é possivel e real, revela o nada de acordo com o seu préprio sentido revelador
e se apresenta na existéncia de uma encontrar-se-fundamental : a angustia.

Para Heidegger,como podemos interpretar até aqui, o nada é mais forte que a negagio
e nio pode ser resolvida por ela ou por uma possibilidade de determinagio subjetiva. O
problema de Heidegger é mais amplo que o da subjetividade, na medida em que o nada
se coloca por si mesmo na angustia, no precisa ser criado, mas se revela na angustia e ao
mesmo tempo a provoca, ele é a causa e o efeito a0 mesmo tempo. Para descrever essa
experiéncia fundante, Heidegger anuncia que “o nada mesmo nadifica” (2004, p. 114). Ele
quer dizer que o modo de o nada se manifestar somente ocorre por meio do nada mesmo,
ou seja, o modo do nada se manifestar é pelo duplo jogo de atra¢io/repulsio, porque o
nada nfo atrai o ente para si, mas rejeita o ente em sua totalidade em fuga. Como explica
Marion: “O nada joga entdao um duplo jogo com ente: ele expulsa em particular para
suspender ai em seu conjunto e neste conjunto ausente, designar o que angustia enquanto
ele se submerge, como entio ele esta prestes de nido ser” (1989, p. 265). Nesse sentido, o
nada manifestado na angustia nio elimina o ente, na medida em que essa tonalidade o faz
flutuar. Sendo assim, ele ndo se volta para a ocupagio com entes e consequentemente ele
nio se desvia do nada.

Heidegger ao descrever que a angustia manifesta o nada pelo estar como que
flutuando, devido a estranheza que o nada que nada nadifica lhe causa, podemos dizer
que hd aqui um avango fenomenolégico fundamental. De modo que, a angustia permite
aceder a0 nada como fendémeno fundamental. Como ele mesmo pontua, “Da-sein significa:
flutuar no nada” (2004, p. 115). O nada ¢ assim a condigdo de possibilidade da revelagio
do ser, pois ambos tem em comum o fato de ndo se esgotar em nenhum ente determinado
e ndo poder ser nunca definido; tanto o ser como o nada determinam o todo de nossa
existéncia. Assim, nada e ser participam da mesma esséncia, pois enquanto a esséncia do
nada remete o Dasein para o ente, quando o Dasein alcanga e se debruga sobre o ente, o
nada entdo nadifica-se como auséncia de nada porque se busca o ente.

Voltando ao Ser e tempo, como vimos na andlise de Heidegger, o diante-de-qué da
angustia se faz presente é perda da significincia de todo entre intramundano pela “quebra”
da conjuntura de sentido ontica que eles tinham com o manejo do Dasein. Na angustia
por... “é o ser-no-mundo ele mesmo”. No sentido de que ndo somente na angistia o ente
intramundano e o que se encontra 4 mio se perdem, mas a relagio do Dasein-com com
outros. O “mundo” ndo pode mais nada oferecer, pois acontece a perda de sentido e atrativo
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por nio oferecerem mais aquela tranquilidade de um refigio seguro. Relacionado a isso,
o alento reconfortante de conviver em sua cotidianidade com a publica esfera do Dasein
sob a ditadura do “a-gente”, se veem minadas em todas as suas possibilidades. De fato, o
“decair” representa evidentemente uma fuga do ser-ele-mesmo, e na angustia, o Dasein é
detido em seu decaimento pelo interromper do decair.

O terceiro momento estrutural da constitui¢io, dessa tonalidade ora descrita, o
angustiar-se ele-mesmo, resulta da identidade do diante-de-qué e do porqué se angustiar,
que ¢ o préprio ser-no-mundo. Disto emana sua fungio insignia e privilegiada, porque no
vivido da angustia, Heidegger, vislumbra a verdadeira possibilidade de virada do Dasein, a
possibilidade de saida da impropriedade, na qual ele de pronto e no mais das vezes vive, e
assumir seu poder ser mais préprio. Nas palavras do préprio Heidegger:

A identidade existencidria do abrir e do aberto, tal que nesse aberto
o mundo fica aberto como mundo e ser-em como poder-ser isolado,
puro, dejectado, aberto, pée em claro que, com o fenémeno da
angustia, um assinalado encontrar-se tornou-se tema de interpretagio

(HEIDEGGER, 2012, p. 527)

A identidade existencidria do abrir no aberto quer dizer que o Dasein no encontrar-
se da angustia (diante-de-qué e por que) é colocado pela primeira vez diante de si
mesmo, ou seja, ele sente ameagado pelo préprio ser que o convoca a ter que assumir sua
responsabilidade (seu si-mesmo) perante o desvelar do ser-no-mundo. Que por sua vez
mostra a abertura origindria do Dasein, enquanto ser caracterizado por esse abrir e como
decorréncia dessa capacidade mesma de abrir [...] ela abre a0 mesmo tempo, o mundo
(habitualmente dissimulado pelos entes que se descobrem nele) e o ser-em ‘como poder-
ser (...) jogado’, quer dizer, o ser-em na totalidade de suas dimensées” (ZARADER, 2012,
p- 331). Nesta situagio o Dasein é chamado pela voz do ser a experimentar a maravilha do
fato do ser que ¢, em outras palavras, a antecipar-se diante da existéncia fictica lan¢ada no
decair e aceder a unidade (dada por esse trés momentos estruturais).

Na angustia o “ai” do encontrar-se manifesta sobre uma especificidade muito
peculiar, que é sobre a forma da Unheimlichkeit, ou seja, sobre uma inquietante estranheza
que o oprimi e o desorienta. A tranquilidade serena da decadéncia exposta no § 27 é
mergulhada numa inseguridade origindria diante da angustia. Nesse § 40 na medida em
que a angustia ¢ uma abertura privilegiada do ser-no-mundo ela marca a ruptura com o
a-gente em sua seguridade apaziguante e tranquilizadora, nesse sentido ela é portadora
de um ensinamento ontolégico capital. Porque, ela [...] resgata o Dasein do seu decair
no “mundo” em que é absorvido. A familiaridade cotidiana se desfaz. O Dasein ¢ isolado,
embora como ser-no-mundo” (HEIDEGGER, 2012, p. 529). O trago fundamental,
experimentado na angustia, do ser-no-mundo revela um nio-ser-em-casa (Um-zuhause).
Ora, 0 Dasein foge justamente porque ele encontra na dimensio do a-gente (Das Man) a
tamiliaridade que lhe permitia dissimular sua condi¢io de estranheza fundamental.

Neste isolamento do Dasein pelo angustiar revela se, como vimos, uma abertura
nio da familiaridade do mundo-ambiente dado pelo ver-ao-redor, mas a angustia é antes
assinalada por um sentir exilado em sua prépria casa. O Dasein se sente um estrangeiro
isolado, no sentido que ele foi arrancado a ‘pdtria da existéncia publica’ onde estava a
vontade como em sua morada, ou seja, um sentir-se como um “estranho” (Unbeimlich) no
ninho que lhe era supostamente familiar. Assim, o ndo-se-sentir em casa mostra-se como
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uma modalidade fundamental do ser-no-mundo, eis o motivo da fuga do Dasein para a
agitacio da ditadura da publicidade..

A angustia é uma tonalidade afetiva muito rara. De pronto e no mais das vezes, o
Dasein é atetado pelo temor, na medida em que, afetado pelo medo, ele se perde no meio de
possibilidades mundanas que ele ndo consegue enfrentar em sua estranheza fundamental.
Assim, no fundo, o medo surge na verdade como fruto de uma fuga do se angustiar, dai que
o medo o priva de se angustiar. Quando o Dasein se abandona aos empenhos do mundo e
sua cotidianidade decadente é o temor que se manifesta, ndo ¢ a angustia. Como préprio
Heidegger nos mostra: “o medo é angustia que decai no ‘mundo’, angustia imprépria e,
como tal, oculta para si mesma” (2012, p. 531). Percebemos que a angustia ao revelar essa
estranheza origindria concomitante a ela a tal ponto que o desvio do decair (Verfallen) se
funda na angustia que, por sua vez, torna possivel a temeridade.

Heidegger na sua conclusio do § 40 nos desvela a angustia ndo somente em sua carga
ontolégica, mas ela assume “uma fun¢io metddica fundamental na analitica existencidria’.
A angustia permite uma espécie de redugio fenomenoldgica existencial, o que ¢ reduzido,
isto ¢, posto fora de circuito ou entre parénteses, sio as relacbes Onticas com entes
intramundamos e sua utilizabilidade que faz “mundo”. Nesse momento do angustiar hd a
“quebra” de toda significatividade mundana, porque a angistia como abertura assinalada
isola e nesse isolamento ele é chamado pela voz do ser a experimentar a maravilha das
maravilhas do fato de se entender como ente que é, em outras palavras, a antecipar-se
diante da factualidade da existéncia jogada no decair e ser Si mesmo e se presentar a nudez
do seu ser. Nesse interim, se instaura a verdadeira possibilidade de virada da existéncia
humana, pois [...] lhe torna manifesta a propriedade e a impropriedade como possibilidade
de seu ser” (2012, p. 533). A possibilidade de o homem sair da impropriedade, que de
pronto e no mais das vezes ele vive, e assumir seu pode ser mais préprio tem como lado
“positivo” o fato de que ele coloca o Dasein diante de si mesmo, fazendo com que ele possa
ultrapassar a si mesmo, alcangando uma situagio concreta de transcendéncia.

Nas palavras de Heidegger, no Que ¢ Metafisica: [...] Se ele (Dasein) ndo estivesse
de antemio flutuando no nada, entdo ele nem poderia relacionar-se com ente, quer dizer
nem consigo mesmo também. Sem a origindria revelagdo do nada ndo existe nem ser-si-
mesmo e nem liberdade” (1976, p. 115). A angustia é a possibilidade impar, enquanto uma
tonalidade afetiva de abertura ontoldgica, de desvelar a0 homem o nada e simultaneamente
entrar em relagio com o seu verdadeiro ser. Somente nesse encontrar-se fundamental
(Grundbefindlichkeir) nos libertamos e nos relacionamos com nés mesmos e, para tanto,
devemos nos livrar do turbilhdo da publicidade e cair profundamente no nada revelado. “Tao
finitos somos nés que precisamente ndo somos capazes de nos colocarmos originariamente
diante do nada por decisdo e vontade préprias.” (2004, 118) Nés necessitamos da angustia,
isso ja se tornou indubitdvel.

2. Angustia e redugio fenomenolégica.

Embora Husserl e Heidegger tenham em comum o retorno as coisas mesmas,
ou seja, tenham como tarefa descrever os fendmenos tal como eles se fazem fendémenos,
Heidegger fez algumas alteragbes na fenomenologia de Husserl. Procuramos mostrar
nesse sentido como a temdtica da tonalidade afetiva da angustia permite Heidegger
radicalizar seu método fenomenoldgico e exercer uma critica a redugdo fenomenoldgica
husserliana. Segundo o préprio Husserl, “fenomenologia é um método de critica do
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conhecimento universal das esséncias”, método que seria a prépria ciéncia da esséncia
do conhecimento, ou uma doutrina universal das esséncias. (HUSSERL,1990, p. 22) Ele
formula essa fenomenologia como “ciéncias das esséncias” pensando-a em relagio a redugio
fenomenoldgica, como retorno a consciéncia, possibilitado pela époque (suspensio da tese
naturalista). E no método de redugio fenomenolégica que Husserl estabelece que o objeto
na sua constitui¢io é correlato dessa consciéncia.

Heidegger ndo buscard satisfazer sua metodologia via reducio fenomenolégica em
que retornando a consciéncia, os objetos apareceriam na sua constitui¢io como correlatos
dessa consciéncia. No recorte do nosso artigo, como descrevemos a angustia como abertura
ontoldgica e as temdticas que lhe sdo coparticipes sdo elementos fundamentais para pensar
o alcance e a radicalizagio da critica fenomenolégica a seu mestre Husserl. Sobretudo,
no final do § 40 que ele refletiu a aptidao que a angustia tem para assumir uma fungio
metédica essencial e na conferéncia de 1929 (Was ist Metaphysik) quando ele postula a
nogdo de acontecimento fundamental que revela o Dasein como ser-ai.

A hipétese é que a andlise da angustia constitui a repeti¢io da problemidtica
husserliana da époque e da redugdo fenomenoldgico-transcendental. A comegar pela
funcio insigne que Heidegger a confere como [...] aquela unidade ou da uni-totalidade
(Ganzheit) origindria da estrutura total do Dasein (§39)” (Courtine, 1990, p. 235). Importa
nesse sentido sublinhar o quanto é decisiva sua fungio singular no interior da analitica do
Dasein e a respeito da questdo diretriz que ela exerce na busca pelo sentido do ser. Como
pontua Courtine: E desta fun¢io metédica de andlise da angistia que é preciso justamente
partir se quer esclarecer em sua dimensio propriamente fenomenoldgica com repeti¢ao

rigorosa da époque husserliana” (1990, p. 235).

Como vimos ao longo da analitica do § 40, para Heidegger o Dasein somente
apreende sua estrutura existencidria ser-no-mundo em sua totalidade através da tonalidade
afetiva da angustia, pois ela assegura o preenchimento do olhar da visada em questio da
totalidade origindria articulando o trés momentos estruturais: o mundo, o Si e o ai do
ser ele mesmo. Ela isola o Dasein ao retird-lo da absor¢io do mundo da ocupagio para
restituir-lhe seu ser-no-mundo mais préprio, pois nio se trata de interromper a relagio do
Dasein com o mundo, mas de fazé-lo experimentar-se como dedicado a ele. Nesse sentido,
a primazia do método de mostra¢io fenomenal se funda no préprio Dasein, na medida
em que angustia como Grundbefindlichkeit revela o Dasein a ele-mesmo na mesma visada
que revela o mundo como mundo. Para Courtine, nesse revelar da angustia como abertura
fundamental fica claro a oposi¢io expressa a redugio egoldgica de Husserl compreendida
como retorno ao um eu falto de mundo (Weltloses Ich), e sua “abstragio” da redugio que
tem como “residuo” um eu puro.

Segundo Courtine, o fenémeno da angustia ao anular de uma certa maneira um perfil
do mundo (composto pelo entes disponiveis e o intramundanos) e possibilitar emergir o
mundo como tal, ela conduz o Dasein face a face com Si. Dentro dessa perspectiva, o
tenémeno da angustia ao revelar a estranheza que de repente o assola na existéncia, e isolar
o Dasein retirando-o de sua imersdo cotidiana no mundo da ocupagio, ela se mostra como
uma colocagio entre parénteses do “mundo”. Mais enfitica ainda é a no¢io de flutuar no
nada, tratada no Que ¢ Metafisica, em que o acontecimento da angustia desvela o nada,
que no seu sentido ontoldégico implica o estigio anterior e necessirio para que se possa
colocar a questio do ser. Relacionado a isso, Jean-Francois Courtine ressalta também [...]
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que o Dasein torna acessivel sob uma forma de qualquer sorte simplificada” (1990, p. 240).
Pois, o que reluz de maneira elementar é unidade estrutural da totalidade das estruturas
ontoldgicas do Dasein. Assim, esse privilegio ¢ concedido a Stimmung da angustia, porque
ela coloca o Dasein diante si mesmo ou mais precisamente ela o revela em sua dejecgio
(Geworfenheit), anterior a todas possibilidades reveladoras do conhecimento e todo querer,
uma vez que, ela conduz o Dasein diante o qué do seu “ai” (Da).

Com o revelar da angistia na sua fungio privilegiada podemos perceber, em que
medida, o encontrar-se dessa Stimmung constitui o fundamento de todos os vividos e
mais precisamente de toda intencionalidade. Como préprio Heidegger revela no § 29:
“O estado-de-dnimo ja abriu cada vez o ser-no-mundo como um todo e torna possivel
pela primeira vez um direcionar-se para...” (2012, p. 391). Assim, o encontrar-se é uma
abertura do ser do Dasein em seu “ai”, ela nio ¢ uma andlise dos puros vividos que conduz
ao eu reduzido ou muito menos uma esfera da pura intuigio. Pois, o encontrar-se situa-
se anterior a todo retorno possivel do Dasein sobre suas vivéncias, na medida em que ela
desvela o ser-no-mundo total e abre conjuntamente o Dasein, o mundo e outrem e é nesse
sentido do fundamento de conjunto do aberto, que o Dasein pode se voltar para ele, para o
mundo e para outrem. Acrescenta nos Courtine:

Notamos a propdsito que esta absoluta prioridade da tonalidade afetiva
¢ também o que explica que Heidegger determina imediatamente a
anguistia como “o que se apodera de nds”, sem mais se preocupar da
problemitica husserliana da “motiva¢do” de uma redugio entendida

como exercicio de nossa “inteira liberdade” (COURTINE, 1990, p. 242).

A angistia no mostra bem a fungio de redugio fenomenolégica que ela assume na
démarche de Ser ¢ Tempo, como Heidegger pontuou acima, nao sendo nem querida e nem
pensada ou muito menos um ato decisdo a angustia se impde mesma ao Dasein, doravante,
podemos pensar que redugdo é uma colocagio em obra sem ser um procedimento de
método como fora postulado por Husserl. Nesse sentido, a passagem de uma esfera a outra
e de um horizonte a outro é decisivo para o deslocamento da redugio fenomenolégica que
Heidegger pontua. Como vimos o isolar da angustia retira o Dasein de sua decadéncia
e torna manifesto a autenticidade e inautenticidade como possibilidades de seu ser.
Marcadamente a angustia redutora nio suspende a tese da atitude natural do mundo, mas
de seu decair (Verfallen) e de sua absor¢do na significatividade 6ntica de sua ocupagio com
entes para o reconduzir diante ele-mesmo e seu poder-ser mais préprio. Essa démarche
empregada por Heidegger em Ser e tempo e no Que é Metafisica? expressamente tematizada
estd dentro da determinagdes criticas do método fenomenolégico. Com acentua Jean-
Francois Courtine: “A empresa de Ser e Tempo se funda com efeito sobre a radicalizagio da
redugio fenomenoldgica-transcendental de Husserl” (1990, p. 244).

Portanto, acreditamos que Heidegger permanece na esteira da fenomenologia
husserliana na medida em que ele promove a repeticao em Ser e tempo e no Was ist Metaphysik.
Claro que com uma serie de transformagdes: A redugdo como ela desvela no fendémeno
da angustia, reconduz o Dasein face a ele-mesmo revelando sua factualidade, que lhe é seu
poder-ser mais préprio, uma vez que lhe libera do mundo da ocupagio para o conduzir a
sua dimensdo origindria como ser-no-mundo. No sentido mais profundo, reconduzindo
o Dasein face a ele-mesmo ela desvela a0 mesmo tempo o fendémeno de mundo, pois o
mundo e o Dasein juntos constituem a estrutura ontolégica ser-no-mundo. Nesse sentido,
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afirmamos juntos com Courtine, que a angustia assume para Heidegger a funcio da
reducio fenomenoldgica. Assim, nio sendo tio diferente a redugdo husserliana, mas a
angustia, como podemos acompanhar ao longo desse artigo, se abre em uma dimensio
totalmente nova, isto é, ndo mais aquela da abstragio, reflexdo, e ao principio dos principios
da intuigdo. “Mas aquela da Stimmung, da tonalidade afetiva como ser primordialmente
acordado e aberto ao mundo, da Befindlichkeit, do sentimento de situagdo como revelagio

primeira do “ai” e da dejecgio (Geworfenheit)” (COURTINE, 1990, p. 245).
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A docta spes de Exrnst Bloch e o anti-utopismo de Hans Jonas'
Antonio Valverde?

A dimensio ampliada do futuro, imposta pela responsabilidade
atual, conduz ao tema final: a utopia. A dindmica do progres-
so tecnoldgico em escala mundial oculta um utopismo implicito,
sendo quanto ao programa pelo menos quanto a inclinagio. E
uma ética jd existente, que abriga uma visio de futuro global, o
marxismo, em alianga com a técnica, elevou a utopia a condigdo
de finalidade explicita. Isso obriga a uma critica pormenorizada
do ideal utdpico.”

(Hans JONAS, O Principio Responsabilidade, p. 22)

“..a fungdo utdpica compreende o aspecto explosivo, porque ela
prapria o € de forma muito condensada: sua ratio € a razdo nao
debilitada de um otimismo militante. Da mesma forma, o con-
tetido ativo da esperanga, na qualidade de conscientemente es-
clarecido, cientemente explicado, ¢ a funcio utépica positiva, en-
quanto o conteido historico da esperanga, evocado primeiramente
em representagbes, investigado enciclopedicamente em juizos con-
cretos, € a cultura humana na relagio com o seu horizonte utdpico
concreto.”

(Ernst BLOCH, O Principio Esperanga, 1, 15, p. 146)

Fracassos da utopia e niilismo. A conhecida conjectura de Fermat, vinculada 4 histéria
da Matemitica e a teoria dos nimeros, permaneceu durante trezentos anos sem resolugio,
porém, sem deixar de estimular os estudos dos matemadticos, até tornar-se, efetivamente,
o ultimo teorema de Fermat (SOUZA, 2018, pp. 114 ss.). Assim também, se o século XX
mostrou os fracassos da utopia, pode ocorrer que com a fecundidade de tais fracassos, seja
possivel conjugi-los 4 necessidade histérica do presente de se criar uma forte existéncia
subjetiva da hipétese utépica, para adentrar no campo das considera¢oes histéricas,
individuais e sociais. A um tempo de fragmentagio do pensamento, um recurso razodvel
para desarmar espiritos recalcitrantes, - fundados na sedimenta¢io de verdades silentes,
desde a Modernidade -, possa vir do ato de langar alguns flashes com a intengdo precipua

1 Texto lido durante o XVIII Encontro da ANPOF 2018, aos membros do GT Hans Jonas, no Campus de Goiabei-
ras, da UFES; aos 24 de outubro de 2018.
2 Antonio José Romera Valverde é Professor Titular do Departamento de Filosofia da PUC-SP. valverde@pucsp.br
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de desmobilizar as desconfiangas acerca da possibilidade utépica. Ernst Bloch apostou na
hipétese dos sonhos acordados, diurnos, sob a capa da docta spes, ao encaminhar tal desarme
em favor da utopia concreta, em contraposi¢ao aos sonhos noturnos, objeto de psicanalise
freudiana. Para Bloch, o “desejo de ver as coisas melhorarem ndo adormece. Nunca nos
livramos do desejo, ou entdo nos livramos apenas ilusoriamente.” Vez que nunca “¢ hora
de desistir dos desejos”, e sonha-se com os desejos, “dia e noite (BLOCH, 1, 14, p. 79),”

porquanto, ndo somente a noite.?

Como esfor¢o de compreensio, sugere-se que a descrenca na utopia advém do
niilismo. Que pode ser também o provavel ponto de intersec¢do entre Hans Jonas e Ernst
Bloch, pois, se h alguma coisa em comum entre eles é a posi¢do antiniilista de ambos,
como substrato ora latente ora explicito, do modo como cada um trabalha o relevante
problema ético-politico da contemporaneidade, em suas obras capitais. Pois, o niilismo,
como deser¢do ética, parece ser a dire¢do de suas criticas frente aos impasses éticos e
morais, gerados por tal matriz de pensamento, integrado a certo “irracionalismo” filoséfico,
derivado da linhagem “assalto a razdo”, segundo Lukacs, como mostrado em A destruigio da
razdo: de Schelling a Hitler.* Além do viés comum de suas méximas obras advir do mesmo
titulo, Principio, a um tempo que aponta para a inanigdo ético-politica derivada da morte
de Deus e do sumigo de todos os valores fortes, que se cumpriram ou se apagaram da cena
histérica, ao rescaldo da concepgio de “homem como ser para morte”. De modo sintético,
o niilismo® na forma resultante de “o fastio do homem”; ou em uma das defini¢bes do
préprio Nietzsche: “a visio do homem agora cansa — o que é hoje o niilismo, que nio
istor... Estamos cansados do homem...”,* como se 1& em A4 Genealogia da Moral, “Primeira
dissertagdo”, 12. Em verdade, o fastio do homem sucede ao fastio de Deus, - o cansar-se e,
no limite, enjoar-se da contemplagdo do bem divino -, pronunciado como indicio do fim
de um tempo, - o tempo medieval -, pelo monge Bernardo de Claraval (1090-1153), de
dentro da clausura cisterciense.

O niilismo, — se prescindido de seu ensaio, por anacrdnico, na forma gnose, da
Antiguidade tardia —, adentrou aos poucos e aos trancos a cena ética desde o sumigo do
ethos antigo, identificado 4 norma ética universal, a meados do século XVIII, denunciado
primeiro por Kant e, apds, mostrado por Giacomo Leopardi, em Discorso sopra lo stato
presente dei costumi degl’italiani, de 1824.7 Tal desaparecimento findou por gerar uma

3 A propésito, conferir BLOCH, E., “Diferenciagio fundamental entre sonhos diurnos e sonhos noturnos”, In
BLOCH, E., O Principio Esperanga, 1,14, 2005, pp. 79-114.
Ou simplesmente, intitulado de O assalto & razio, considerado por alguns estudiosos um livro desastrado.

5  Para Bloch, a hipétese de tratar a artificialidade como meio de superar a angustia da morte, e a superficialidade nio
sdo por si s6 uma libertagio, e o recalcamento sozinho nio di a sensagio de triunfo”. (BLOCH, 1III, 52, p.239) A
sociedade capitalista inventou ainda outras atitudes. Uma delas ¢ a guerra: “Amanhi, caminha-se para a morte”, can-
tava-se no periodo nazifascista. A morte deixa de ser angustiante, para tornar-se exaltante. O capitalismo nio tolera
a faléncia, e a América neopagi pretende iludir a morte com a fé no éxito. Outra estratégia ¢ a do niilismo, onde o
capitalismo desemboca, a atitude dos “f/dsofos da decadéncia” (Spengler, Jaspers, Heidegger): “transformaram o mero
nada do futuro capitalista num nada absoluto-inevitivel, de modo a bloquear totalmente o olhar sobre um mundo
transformadvel, para o futuro socialista BLOCH, 111, 52, pp.243-244).”

6 NIETZSCHE,F., “Primeira Dissertacio”, § 12, In , Genealogia da Moral. Uma polémica, tradugio Paulo César
de Souza, Sdo Paulo, 1998, p. 35. “O que constitui hoje nossa aversio a0 homem’? — pois nés sofremos do homem,
ndo hd duvida. — Nio o temor, mas sim que tenhamos mais o que temer no homem, que o verme ‘homem’ ocupe o
primeiro plano e se multiplique. [...] De um homem que justifique 0 homem, de um acaso feliz do homem, comple-
mentar e redentor, em virtude do qual possamos manter a f¢ no homem!... (NIETZSCHE,1,1998,§ 11 ¢ § 12).”

7 Ver LEOPARDI, G., Discorso sopra lo stato presente dei costumi degl’italiani [1824], a cura de Mario Andrea Rigoni,
Marco Dondero e Roberto Melchiori, Milano, BUR, 2006. Conferir também TEIXEIRA, F. R., “Fim do antigo
ethos e Modernidade: a reflexdo leopardiana”, In , Fim do ethos antigo e ocaso das ilusées: Giacomo Leopardi e a

modernidade, tese doutoral, Filosofia / USP, 2012, pp. 138-216.
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profusio de discursos éticos dispares na modernidade, porém, aparentemente, ainda sem
uma nova sintese, até o presente. Se ainda for possivel a invencido de alguma sintese, no
atual estdgio histérico-filoséfico.® Sob este ponto, talvez a ética da responsabilidade de
Jonas possa oferecer as condigdes de um novo horizonte ético para a civilizagio tecnolégica.
Como quer Nietzsche, ndo se deve lamentar o sumigo do ezhos antigo, ilustrado pela morte
de Deus e de todas as idealizagbes, mas ultrapassi-lo. Afinal, Bloch e Jonas parecem
compreender o suficiente do arrasador espirito do niilismo e interpéem alguns diques para
sua contengdo e, quicd, sua superagio de modo afirmativo, desde os principios esperanca e
responsabilidade.

Como juizo preliminar a ser confirmado por pesquisa posterior, talvez o anti-
niilismo de Jonas deite raizes — a0 menos em parte dele - na heranca socialista de cunho
sionista, do sionismo integrado por Ben Gurion, que configurou o modelo politico e
ético da criagio do Estado de Israel, em 1948, sustentado a época por um coletivo de
intelectuais judeus. Para o caso, o livro Ben Gurion, o profeta armado, de M. Michel Bar-
Zohar, apresentado e traduzido por Mauricio Tragtenberg, Editora Senzala, em 1967,
talvez possa auxiliar de algum modo a compreensio do viés antiniilista de Jonas. Eis a
divisa do livro de Bar-Zohar: “Nés criamos o terceiro reino de Israel.”

Jonas contra o niilismo. No capitulo “A natureza modificada do agir humano”, Jonas,
registra: “Toda ética até hoje [...] compartilhou tacitamente os seguintes pressupostos
inter-relacionados: (1) a condi¢do humana, conferida pela natureza do homem e pela
natureza das coisas, encontra-se fixada de uma vez por todas em seus tragos fundamentais;
(2) com base nesses fundamentos, pode-se determinar sem dificuldade e de forma
clara aquilo que é bom para o homem; (3) o alcance da agio humana e, portanto, da
responsabilidade humana é definida de forma rigorosa. A argumentagdo que se segue
pretende demonstrar que esses pressupostos perderam a validade e refletir sobre o que isso
significa para a nossa situagao moral. Mais especificamente, creio que certas transformagoes
em nossas capacidades acarretaram uma mudanga na natureza do agir humano.” Ao que
complementa, como “a ética tem a ver com o agir, a consequéncia légica disso é que a
natureza modificada do agir humano também impde uma modificagio na ética. [...] pois
a natureza qualitativamente nova de muitas das nossas a¢oes descortinou uma dimensao
inteiramente nova de significado ético, nio prevista nas perspectivas e nos cinones da ética

tradicional (JONAS, 2006, p. 29).”

Ao item “O vicuo ético”, do Capitulo I, Jonas langa o termo “niilismo” em sentido
particularissimo, ao considerar que “o mesmo movimento que nos pds de posse daquelas
forcas cujo uso deve ser agora regulamentado por normas — o movimento do saber
moderno na forma das ciéncias naturais -, em virtude de uma complementaridade forgosa,
erodiu os fundamentos sobre os quais se poderiam estabelecer normas e destruiu a prépria
ideia de norma como tal. Por sorte, decerto que nio o sentimento pela norma e mesmo
por determinadas normas; mas esse sentimento comega a duvidar de si mesmo quando
aquele suposto saber o contradiz ou quando, no minimo, lhe recusa qualquer apoio. De
mais a mais, esse sentimento enfrenta uma situagio bastante dificil diante das gritantes
reivindica¢des da cobi¢a e do medo. Atualmente ele ainda tem, [...], de se envergonhar de
si mesmo por ser algo infundado e ndo possivel de ser demonstrado diante de um saber
superior.” Na sequéncia, Jonas sintetiza o raciocinio: “Primeiro, esse saber ‘neutralizou’ a

8 A propésito, conferir VALVERDE, Antonio, “Hans Jonas e principio responsabilidade”, In Dissertatio, volume
suplementar 7, maio 2018, pp. 137-150.
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natureza sob o aspecto do valor; em seguida foi a vez do homem.” Ao que infere: “Agora
trememos na nudez de um niilismo no qual o maior dos poderes se une ao maior dos vazios;
a maior das capacidades, a0 menor dos saberes sobre para que utilizar tal capacidade.” Para
concluir afirma: “Trata-se saber se, sem restabelecer a categoria do sagrado, destruida de
cabo a rabo pelo Aufklirung [Iluminismo] cientifico, ¢ possivel ter uma ética que possa
controlar os poderes extremos que hoje possuimos e que nos vemos obrigados a seguir
conquistando e exercendo. Diante de ameagas iminentes, cujos efeitos ainda podem nos
atingir, frequentemente o medo constitui o melhor substituto para a verdadeira virtude e a

sabedoria (JONAS, 2006, p. 65).”

Apés encerrar o Capitulo IV, com a abordagem acerca da “sedugio da utopia no
marxismo”, em seguida, aparece a reflexdo intitulada “O ‘super-homem’de Nietzsche como
o futuro homem verdadeiro”. No qual, Jonas questiona a auséncia de sinais de como se
dard o “aparecimento do homem superior”. Ora, Jonas parece ndo pensar o niilismo como
travessia, como possibilidade de superacio do préprio niilismo, pois, no clculo nietzschiano
o homem 7nowvo podera surgir, marcado pela negatividade: nem cristdo nem niilista.

Bloch contra o niilismo. A propésito do anti-niilismo de Bloch, a meta primeira
em O Principio Esperanga fora a de apresentar um pensamento filoséfico de tal modo
novo, que deveria ser, precisamente, uma antitese ao niilismo, por constituir-se na forma
Jilosofia da esperanga, fundada na transcendéncia sem Deus. A segunda intengio, fora a de
firmar a esperanga como pura expressio de resisténcia, que mantem o homem soerguido,
mesmo “contra esse mais duro contragolpe na utopia”, que é a morte. Pois, “a morte é um
fato que ndo pode ser esquecido e que (contraditoriamente) desperta a esperanca. Ela é
principalmente uma forma daquele nada tragado pela passagem utépica para dentro do
ser. Ndo hd devir nem vitéria em que a aniquila¢do do ruim nio seja ativamente tragada

(BLOCH, I, “Preficio”, p. 26).”

Se o niilismo, segundo Bloch, se apresenta como o problema ético, por exceléncia,
do tempo presente, em verdade, na critica contra a desumanizagio, ele enxerga seu par
complementar, que ¢ a ilusdo causada pelo “estranho monstro”, o capital, cujo frenesi
embriaga e distancia o homem dos mais primarios referenciais da vida. Bloch alerta para
o movimento sub-repticio do capital, que culmina na total anulagio, turvagio e desvio
do humano e de suas possibilidades, sob o triunfo de uma aparéncia, que, como toda
aparéncia, ¢ enganosa. Com ar redundante, pois, o arco ideolégico dominante reconstréi o
processo confidvel por paralisar, ato continuo, destruir a imagina¢do (Phantasie) humana,
a invadir as pretensdes do tecnicismo moderno e seu estandarte simbdélico, desatualizado,
que ¢ a maquina industrial, produto da capacidade inventiva das necessidades do capital,
que tem por finalidade dltima ndo facilitar a produgio e o desenvolvimento humano, mas,
sim, a produg¢io massificadora da acumulagio infinita de capital, que, como mostrara Marx,
é trabalho humano coagulado.

O Filésofo da Esperanca denomina esse espectro malévolo por antiprincipio,
estorvo harmonico, demarcado pela egoidade perniciosa da inevitdvel ganincia bestial.
Em sintese, fator gerador da morte — 0 ndo eu. Neste passo, as andlises (da morte) surgem
sob a capa ideoldgica burguesa, a mostrarem que a morte é o mais duro golpe contra
a utopia. (BLOCH, I, p. 26). A morte é o nio-eu, estranho absoluto, o irracional da
razio de cada civilizagdo, o estranho e incompreendido. Afinal, de que vale o esfor¢o da
nossa existéncia se morremos? Assim, “cova, escuridio, podridio, vermes tinham e tém,
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sempre que ndo sdo reprimidos, uma espécie de forca retroativamente desvalorizadora
(do homem) (BLOCH, III, 52, p. 189).” Para Bloch, a angustia da morte tem a sua
raiz na consciéncia do eu, como o auto encontro de si, pois, “o que o mantém de cabega
erguida nido é nenhuma ideia no sentido de fé abstrata, mas a afinidade concreta da
consciéncia de classe, [...] (porém) sem delirium [...]. E essa convicgdo da consciéncia de
classe, retendo em si mesma o perdurar individual, é de fato um novum contra a morte

(BLOCH, 111, 52, pp. 255-256).”

Bloch, em referéncia aos designios da fatalidade da morte do viés burgués, matizados
pelo espirito niilista do nada, atualizados e inspirados em Heidegger, por considerar o
homem como ser paraa morte, e Jaspers,dado o eterno existencial, analisard, de modo critico
contundente, no detalhe, os nexos entre utopia e morte, sob a perspectiva de as “imagens da
esperanga contra o poder da mais forte ndo-utopia: a morte” (BLOCH, 111, 52, pp. 186-
219 e 239-265). De Jaspers, em citagio longa e esclarecedora de seu pensamento, Bloch
anotou: “Nao ¢ préprio somente do curso do mundo no tempo, que nada possa subsistir,
mas trata-se como que de uma vontade (!) que nada préprio mantenha uma consisténcia
durével. Fracasso é o nome da experiéncia ndo antecipavel a ser obrigatoriamente realizada
de que o plenificado é também o desvanecente. Tornar-se real para fracassar autenticamente
constitui, para a existéncia temporal, a derradeira possibilidade (!): ela submerge na noite
que lhe serviu de fundamento. Se o dia é auto-suficiente, o ndo-fracassar transforma-
se em inconsisténcia crescente, até que no final o fracasso vindo de fora lhe sobrevém
como algo estranho [Philosophie, 1932, 111, p. 110] (BLOCH, III, 52, p. 243).” Ao que
comenta, “aqui o nada, ao qual a doenca epocal para a morte se confia, apresenta como um
aspecto quase duplamente intrincado: ele é transformado da condi¢do de szazus para a de
ato eterno, a saber, o ato de fracassar, e até mesmo seria a garantia de...algo melhor, ou seja,

da consisténcia (BLOCH, 111, 52, p. 243).”

Bloch rastreia a filosofia de Heidegger, localizada filoséfica e politicamente, ao
registrar que “a outra imagem do desejo do nada foi formulada por Heidegger, um anjo
muito intuicionante, ja ndo mais um consolador, mas um reconciliador e propagandista
do mundo fascista-capitalista tardio, do mundo da morte. A angustia é ‘angustia frente 2
morte’, e ela ndo acontece em instantes isolados ou até no instante derradeiro, mas ela é ‘a
constitui¢do bésica do ser humano’, ‘o inico existente na analitica existencialista do ser-ai’
[Sein und Zeit, 1927, p. 13]. A angustia e o puro nada, para dentro do qual ela se suspende,
nio chegam a dar a vida a sua consisténcia, mas lhe confere sua questionabilidade e a

profundidade desta (BLOCH, I1I, 52, p. 243).”

9  Prossegue Bloch perscrutando o “nada” para Jaspers e Heidegger: “Somente porque o nada estd manifesto nas raizes
do ser-ai pode sobrevir-nos a absoluta estranheza do ente’ [ Conferéncias e escritos filosdficos, 1996, p. 62], objeto da
ciéncia € o ente, o da filosofia é o nada. ‘Mas o ser-ai deve, na ultrapassagem do ente que projeta o mundo, ultrapas-
sar-se a si mesmo, para apenas entdo poder compreender-se como abismo a partir da sua elevacio’ [Von Wesen des
Grundes, 1929, p. 110]; assim, para um puro nada, o nada mostra uma face bastante complicada. Entretanto, também
esse aspecto complicado é ndo-original e emprestado, desde o ‘fracasso compreendido’ de Jaspers até o ‘resistir a de-
scoberto’ de Heidegger; a Ginica coisa que dd a impressdo de ser recente ¢ o encargo imperialista especialmente inter-
esseiro para esse tipo de assentimento ao abismo ou ‘aprofundamento na morte’. De resto, também o nada de Jaspers
e o de Heidegger foram coloridos, enfeitados com plumas alheias, exatamente em vista de sua fascinag¢io pela morte.
E nesta aparece, mais precisamente, muitos aspectos do cristianismo luterano, mais uma vez pervertido: o fracassar
corresponde 4 rejeigdo da justica pelas obras, a angustia corresponde a velha pressio exercida pelos pecados, a firmeza
antecedente da decisdo correspondente a submissio a vontade de Deus. E com a cépia de Lutero mistura-se um
movimento contrério: a copia do romantismo, do seu conceito ideal da noite. Todavia, um conceito nio mais tingido
com a morte por amor, ‘submergindo, afogando, inconsciente, prazer supremo’, mas com o assassinato. Trata-se do
epigonismo do niilismo pré-fascista, de seu desespero jactancioso, de seu quietismo para os sequazes de seu aprés nous

le déluge [‘depois de nés o dilavio’] para os lideres (BLOCH, I1I, 52, pp. 243-244).”
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Em verdade, o processo para além do niilismo deveria ser o da morte de
Deus, representado pelo fim das idealizagdes, estendido 4 morte do capital, o deus
imanente do tempo presente. Pois, de modo, aparentemente, contraditério “a adesio
gradativa de Bloch ao socialismo nasce da ‘morte de Deus’, ideia nietzschiana de livre
circulagdo 4 época de sua formagdo. A crise da metafisica, coroldrio do abandono do

mundo por Deus, como ‘desencantamento do mundo’ [a /a Weber] (VALVERDE,
VIANA, 2016, p. 65).”

Como de costume, a poesia revida o que a filosofia maldiz, assim, os versos de
Giuseppe Ungaretti fornecem o antidoto a pantomima burguesa-niilista: “La morte / si
sconta / vivendo”, (A morte / se expia / vivendo). ° Por provivel, espelhados da palavra
filoséfico-tragica de Epicuro: “acostuma-se a ideia de que a morte para nds nio é nada,
visto que todo bem e todo mal residem nas sensagdes, e a morte ¢ justamente a priva¢io
das sensagdes. [...] o mais terrivel de todos os males, a morte, nio significa nada [...],
porque, quando estamos vivos, é a morte que nio estd presente, ao contrdrio, quando a
morte estd presente, nés [...] ndo estamos. A morte, portanto, no é nada, nem para os
vivos, nem para os mortos (EPICURO, 1997, pp. 27 e 29).” - Afinal, por essa e outras
premissas, como queria Epicuro, “o sibio é o homem mais feliz.” - Bloch aditaria a da
docta spes.

O anti-utopismo de Jonas. Se bem calculada, a parte que Hans Jonas dedica
para criticar a utopia moderna, de modo pontual a derivada da filosofia marxiana,
inspirada, parcialmente, no projeto baconiano a atrelar o desenvolvimento da ciéncia e
a sua aplicabilidade técnica, equivale a um tergo da opus magna jonasiana, O principio
responsabilidade: ensaio de uma ética para a civilizagio tecnolégica (1979). Jonas destina
os capitulos V, “A responsabilidade hoje: o futuro ameagado e a ideia de progresso”, e o VI
“A critica da utopia e a ética da responsabilidade”, além de itens “A utopia moderna” e “A
dindmica ‘utépica’ do progresso técnico e o excesso de responsabilidade”, do Capitulo I,
com o fim precipuo de mostrar os efeitos negativos do idedrio utépico frente a necessidade
de construgdo da ética de responsabilidade. Ora, ndo parece ser tarefa filoséfica — simples
- demolir a arquitetdnica idealizada do futuro, que acompanha a humanidade desde as
primitivas inventivas de ordenar as nagdes civis e o tempo futuro como possibilidade
de retorno aos mitos de paraisos perdidos e de idades de ouro, encontrados em todas as
mitologias arcaicas de povos gentilicos e, apds na Histéria, de povos civilizados, revigorados
ao abalo da publicagio de a utopia politica de Thomas Morus, de 1516, e o advento
sequenciado de projecoes de sociedades justas e de formas de vida harmoniosas, a partir
de modelos de estados ideais, que sustentam o imagindrio acerca das chamadas utopias
positivas. Porém, algumas delas calcadas no progresso da ciéncia e da técnica, tipificada
pela utopia técnico-cientifica Nova Atlintida, presa ao arco cultural barroco, inacabada
e inacabdvel, de Francis Bacon, de 1626, que embasou as projec¢des utépicas fundadas
no mesmo diapasio.”! Assim, Bacon, em forma de “aviso do inacabamento da utopia’,
registrara uma lista de “limites ampliados do novo reino humano (OLIVEIRA, 2002, p.
215).” Eis a pauta de temas:

10 “A morte / se expia / vivendo)”, UNGARETTI, Giuseppe, “Sono una Creatura”, In
aldo Holanda Cavalcanti, Sio Paulo, Edusp, 2017, p. 56-57. (Edi¢do bilingue).

11 Ver nota de rodapé 10, indicada a p. 215, constante de “Notas”, Capitulo XIII, “A legitimagio do novo ezhos cientifico”,
In OLIVEIRA, B.]., Francis Bacon e a fundamentagio da ciéncia como tecnologia, Belo Horizonte, UFMG, 2002, p. 261.

, Poemas, tradugio Ger-
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“Prolongar a vida. Restituir a juventude.

Retardar a juventude.

Curar as doengas consideradas incurdveis.

Diminuir a dor.

Purgantes menos repugnantes.

Aumentar a forca e a atividade.

Aumentar a capacidade de suportar a tortura ou a dor. (Sic).
Transformar a constituicio (metabolismo).
Tmmformar a estatura.

Transformar os tragos.

Aumentar e elevar o cerebral.

Metamorfose de um corpo em outro.

Fabricar novas espécies.

Transplantar uma espécie em outra.

Instrumentos de destruicao, como os de guerra e venenos.
Tomar os espiritos alegres e colocd-los em boa disposicdo.
Poder da imaginagio sobre o corpo, ou sobre o corpo de outrem.
Acelerar o tempo, no que diz respeito as maturagoes.
Acelerar o tempo, no que diz respeito as clarificagaes.
Acelerar a putrefacdo.

Acelerar o cozimento.

Acelerar a germinagdo.

Fabricar, para a terra, adubos ricos.

Forgas da atmosfera e nascimento das tempestades.

Transformar substancias dcidas e aquosas em substincias gordurosas e
untuosas.

Produzir alimentos novos a partir de substincias que atualmente ndo sao
utilizadas.

Fabricar novos tipos de fios para o vestudrio; e novos materiais, além do
papel, do vidro, etc. predi¢des naturais.

ITlusées dos sentidos.

Maiores prazeres para os sentidos.

Minerais artificiais e cimentos ( BACON, In OLIVEIRA, 2002, p. 216).”

Se considerados os itens da pauta, certamente, as reflexes contidas no item “A
ameaca tenebrosa contida no ideal baconiano” (JONAS, 2006, pp. 235 ss.) se multiplicariam
ad infinitum. Por exemplo, quanto a resisténcia a tortura e “Poder da imaginacio sobre o
corpo, ou sobre o corpo de outrem.”

Passo seguinte, desde a utopia Nova Atlintida até a irrupgio de distopias
contemporineas, - pela forma utopias negativas, a conceberem sociedades, diga-se, piores,
sob todos os aspectos, que as atuais -, houve uma multiplicagdo do novo género. Relevante
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notar que Jonas apela ao imagindrio utépico negativo para montar o cendrio da heuristica
do medo, como possivel modo de conscientizagio dos contemporaneos acerca dos males
do progresso ilimitado da tecnociéncia, termo nio utilizado por ele. Contudo, sob tal
cendrio de disputas, o nicleo da critica jonasiana a ser analisada ¢ a da posi¢io utépica
inovadora de Ernst Bloch, em O Principio Esperanga, desde os conceitos de “ainda nao-ser”
ou “ainda-néo consciente” e de utopia concreta, sob a perspectiva da docta spes, a “esperanga
compreendida’, como condi¢do humana. “Porque esse principio desde sempre fez parte
do processo do mundo, ainda que filosoficamente rejeitado por tanto tempo (BLOCH, 1,
“Preficio”, p.17).

Ocorre que para Hans Jonas a ideia moderna de utopia, com caracteristicas
diferentes daquela derivada do messianismo de origem religiosa, transposta para a
contemporaneidade torna-se fator de obstrucdo da edifica¢io da ética de responsabilidade,
como se verd adiante. Ao passo que para Bloch, pelo dado ontoantropoldgico da indefinigio
do ser humano, hd uma necessidade fundamental de imaginar a vida futura, a partir da vida
presente, como negagio da ordem em curso, desde o “sonhar acordado’, como metifora
recorrente da explicitagdo dos sonhos diurnos, dispares da concepgio dos sonhos noturnos
da psicandlise freudiana. Ou, cedendo & metédfora poética: “No inicio, os sonhos eram cadticos;
pouco depois, foram de natureza dialética. [...] (O homem taciturno) Compreendeu que o
empenho de modelar a matéria incoerente e vertiginosa de que os sonhos sao feitos ¢ o mais drduo
que um vardo pode empreender, embora penetre todos os enigmas da ordem superior e da inferior:
muito mais drduo que tecer uma corda de areia ou que amoldar o vento sem rosto. [...] No sonho
do homem que sonhava, o sonhado desperton.” (BORGES, “Ruinas Circulares”, 2007, pp. 47,
49 ¢ 50).”2 Ao que um Poeta Mineiro, nada exposto a galhofa publica, secunda: “Debrugado
no amanha suporto o hoje. / Esperanga: ato dialético por exceléncia’. (MENDES, “Setor Texto
Délfico”, p. 155). — Ora, pode-se deduzir que o sonho é a esperanga acordada de todo ser
humano? - Bloch aposta sua rubrica.

Por que Jonas dedica uma quantidade expressiva de pédginas de O Principio
Responsabilidade, para entabular a critica da utopia moderna e contemporinea? Maxime, a
concepgio de “utopia concreta” e 4 ontologia do “ainda-néo consciente” de Bloch, derivada,
substancialmente, da filosofia politica marxiana, entendido como o dltimo raio de luz
filoséfico entre o nevoeiro polifonico de filosofias fracas em movimento, pois nido ddo contam
nem de interpretar de modo cabal o mundo, menos ainda de transforma-lo, como requer
a “112 tese ad Feuerbach”: “os filésofos até hoje interpretaram o mundo, diferentemente,
resta fransformd-lo.”"* Porém, excetuado que “do ponto de vista de um estudo das fontes
do pensamento de Marx, a tese do ‘im da filosofia’ que ele compartilhava com o grupo
dos jovens hegelianos e fora formulada inicialmente por Augusto von Cienkovski, deve ser
referida ao seu contexto histérico. A filosofia de que aqui se fala é a filosofia universitiria

12 Borges continua: “Quase imediatamente, sonhou com um coragdo que palpitava. Sonhou-o ativo, quente, secreto, do taman-
ho de um punho fechado, de cor grend na penumbra de um corpo humano ainda sem rosto nem sexo; sonhou-o com minucioso
amor, durante catorze licidas noites. [...] Sonhou um homem inteiro, um mogo, mas este néo incorporava nem falava nem po-
dia abrir os olhos. Noite apds noite, o homem o sonhava adormecido. ” Assim como nas ‘cosmogonias gnosticas, os demiurgos
moldam um Adao vermelho que ndo consegue ficar de pé; tao indbil e rude e elementar feito esse Adao de pé era 0 Adao do sonho
que as noites do mago tinham fabricado. Uma tarde, o homem quase destruiu por completo a sua obra, mas se arrependeu. [...]
Por fim, no “Sonho do homem que sonbava, o sonhado despertou (BORGES, 20007, pp. 49-50).”

13 As “Teses ad Feuerbach”, escritas na primavera de 1945, nunca foram desenvolvidas de modo a transformar-se em
livro, como pretendido por Marx. Eis duas tradugdes da 112 tese: “Os filésofos se limitaram a inzerpretar o mundo,
diferentemente, cabe zransformd-lo (MARX, 1978, p. 53).” e “Os filésofos apenas interpretaram o mundo de difer-
entes maneiras, o que importa ¢ transforma-lo (MARX, 2007, p. 535).”
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alema que encontrou sua cristalizagio mais perfeita na obra e no pensamento de Hegel.
Essa ‘filosofia classica alem@’, como a denominou Engels mais tarde, teria conhecido seu
desfecho (Ausging) — ‘com Hegel termina a filosofia’, diz Engels e passaria a sobreviver
nesse novo tipo de pensamento que era a sua ‘supressio’ e que os jovens hegelianos
primeiro e, depois Marx, se propunham desenvolver. Temos assim, que a tese da ‘supressdo’
da filosofia, proposta algumas vezes de maneira radical, como significando para Marx o
fim de todo tipo de pensar, que fizesse uso de categorias que denominamos filoséficas,
anunciava apenas o fim de uma forma de saber filoséfico que encontrara sua forma acabada
e, portanto, também a sua exaustdao em Hegel e nos epigonos, que dominavam a filosofia
universitdria alema.” Contudo para “Marx, a filosofia continua presente na sua realizagio.
O pensamento marxiano pretende ser, justamente, a filosofia feita prdxis e transfundida na
realidade. Mas como falar, senio filosoficamente, dessa filosofia tornada realidade? (VAZ,

1983, pp. 148-149).”

Porém, o que esteve em questdo foi a posi¢ao contra a filosofia especulativa, hegeliana.
Ressalvada a questdo ontoldgica basilar de Hegel, firmada na interrogagio pelo que ¢, em
realidade, e ndo dado pelas alturas metafisicas, desde a critica original de Feuerbach, em
Grundsitze der Philosophie de Zukunft (Principios da filosofia do futuro),'* escritos entre
1842-1843, que fornecera a Marx as bases da critica ao hegelianismo e a invengdo do
materialismo histérico. Feuerbach escreveu: “O caminho até agora seguido pela filosofia
especulativa, do abstracto para o concreto, do ideal para o real, ¢ um caminho invertido.
Neste caminho, nunca se chega a realidade verdadeira e objectiva, mas sempre apenas
a realizagdo das suas proprias abstragbes e, por isso mesmo, nunca a verdadeira /iberdade
do espirito; pois, sd a intuigio das coisas e dos seres na sua realidade objectiva ¢ que liberta e
isenta o homem de todos os preconceitos. A passagem do ideal ao real tem o seu lugar apenas
na filosofia prética.” Ao que prossegue: “A filosofia é o conhecimento do gue é. Pensar e
conhece as coisas e os seres como sio — eis a lei suprema, a mais elevada tarefa da filosofia

(FEUERBACH, 2002, pp. 25-26).

Que Jonas tenha sido opositor radical e visceral do pangermanismo hitleriano, nem
adepto da sociedade aberta, @ /a Popper, o que pode ter gerado, em circuito reduzidissimo,
a pecha de antidemocrético, de um lado, e as bordas de ser interpretado como pertencendo
ao conjunto dos filésofos “tecnofébicos”, por outro, como nomeado por Gerard Lebrun, no
ensaio “Sobre a tecnofobia”,’® dada a excessiva heranga heideggeriana de critica da técnica,
desde o ensaio “A questio da técnica”, de 1954. Mas, cautela, pois Lebrun langa - de modo
mais grave - Marcuse ao fosso da ultratecnofobia, sobremodo, na sintese de sua filosofia,
registrada em O homem unidimensional,de 1964, acerca das transformacées das modalidades
de vida movidas pelo impacto da revolugao técnico-cientifica, - construida a partir de 1940,
pela critica a tecnologia desenvolvida de modo descontrolado, porém aplicada ao controle
social. Fundadas na critica contumaz da neutralidade da ciéncia e da técnica, em verdade a
atrelar técnica, natureza e tecnicidade. Ao final de O homem unidimensional observa que “a
racionalidade tecnoldgica, despida de suas particularidades exploradoras, ¢ o tnico padrao
e guia do planejamento e do desenvolvimento dos recursos disponiveis para todos. A
autodeterminagio na produgio e distribui¢do de bens e servigos seria perduldria. A tarefa

14 FEUERBACH, L., “Tese provisérias para a reforma da filosofia (1842), In
tradugio Arthur Mourdo, Lisboa, Edi¢cées 70, maio de 2002.

15 Ver LEBRUN, G., “Sobre a tecnofobia”, In NOVAES, A. (Org.), 4 crise da razdo, Sao Paulo: Companhia das Letras
/ Ministério da Cultura / Funarte, 1996, pp. 471-494.

, Principios da filosofia do futuro,
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técnica e, como uma tarefa verdadeiramente técnica, possibilita a redu¢io da labuta fisica
e mental. Nesse reino, o controle centralizado ¢ racional se estabelece as precondi¢ées da
autodeterminagdo significativa.” Ao que se infere: “Esta pode entdo tornar-se eficaz em
sua prépria esfera — nas decisdes que envolvem a produgio e a distribui¢do do excedente

econdmico, e na existéncia individual (MARCUSE, 1973, p. 231).”

Para Marcuse, a técnica poder ser libertadora se for possivel a antecipagio da redugio
do tempo dispendido para o trabalho repetitivo e ineficaz. O que redunda na defesa do
tempo livre para amar com sensualidade, cultivar amizades, fazer poesia, ao formato da
nova civilizagdo libidinal, em que Eros empate com Thanatos. Contudo, Habermas, ao
homenaged-lo nos seus setenta anos (19/VII/1968), escreveu “Técnica e ciéncia enquanto
‘ideologia”, que principia com as derivagdes em torno da “racionalidade” weberiana, no
ambito da determinag¢io da “forma da atividade econdémica capitalista, das relagdes de
direito privado burguesas e da dominagdo burocritica.” Entendido, que “racionalizagio
quer dizer, antes de mais nada, ampliagdo dos setores sociais submetidos a padrées de
decisdo racional (HABERMAS, 1975, p. 303).” Em seguida, Habermas posiciona-se
ao distanciar Marcuse de Weber, ao registrar de modo pontual que a “critica de Marcuse
a Max Weber chega a seguinte conclusio: “Talvez o préprio conceito de razdo técnica
seja uma ideologia. Nao apenas a sua aplicagdo, mas ja a prépria técnica é dominagio
(sobre a natureza e sobre 0 homem), dominag¢io metddica, cientifica, calcula e calculadora

(HABERMAS, 1975, p. 304).”"7

Em verdade, Lebrun constréi sua critica a tecnofobia alinhada ao pensamento de
Jean-Pierre Séris (1941-1994), desde La technigue (PUF, 1994), que “combate [...] aqueles
que, de umas décadas para cd, submeteram a uma ‘estranha transformagio’ as memoraveis
questdes kantianas: ‘Que posso saber? Que devo fazer? O que me é permitido esperar?”
Ao que constata: “A julgar por alguns, nosso tempo se colocaria antes questdes inversas:
‘Que devo ignorar? Que devo me abster de fazer? De que devo ter medo? (LEBRUN,
1996, p. 471). Tudo se deveria ao medo e ao impacto, completamente inéditos na
histéria civilizacional, provocados pelo advento da técnica, sob a capa ideolégica do
progresso técnico. Em outro momento, Lebrun saida a pesquisa técnica para o DNA e a
probabilidade de cura de doengas de origem genética. Premissa ainda disposta ao porvir da
técnica médica desde o avango da biologia, sob os limites demarcados da Bioética, “ciéncia
da sobrevivéncia’, uma vez que se deve a Bioética a declarag¢io do genoma humano como
patriménio da humanidade.

Docta spes e o antiutopismo. De volta a Kant, a sua vez Bloch parafraseando em parte
as questoes fundantes das propostas guias da filosofia kantiana, - porém, saltando do “eu”
inventado pela tradi¢dio moderna para o “ndés” comunal da tradi¢do judaica de povo e, no
mesmo passo, da perspectiva marxiana pela infusio do ideal de comuna social cidada e, no

16 Prossegue Habermas, refletindo: “A isso (decisdo racional) corresponde a industrializagio do trabalho social, com a
consequéncia de que os padrdes de agio instrumental penetram também em outros dominios da vida (urbanizagio
dos modos de viver, tecnicizagio dos transportes e da comunicagio). Trata-se em ambos os casos, da propagagio do
tipo do agir racional com respeito-a-fins; aqui ele se relaciona a organizagio dos meios, 14 a escolha entre alternati-
vas. [...] A ‘racionalizagio’ progressiva da sociedade estd ligada  institucionalizagio do progresso cientifico e técnico
(HABERMAS, 1975, p. 303).”

17 Habermas explicita o argumento ao afirmar: “Nio apenas de maneira acesséria, a partir do exterior, que sio impos-
tos a técnica fins e interesses determinados — eles jd intervém na prépria construgio do aparato técnico; a técnica é
sempre um projeto (Projekt) histérico social; nela ¢ projetado (Projektiert) aquilo que a sociedade e os interesses que
a dominam tencionam fazer com o homem e as coisas. Tal objetivo da dominagio é ‘material’ e, nessa medida, per-
tence 4 prépria forma da razdo técnica (HABERMAS, 1975, p. 304).” — Observe-se na passagem certo paralelismo
da critica a técnica operada por Hans Jonas, desde a matriz heideggeriana.
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limite, autogestiondria, como reflexiona Marx, em A guestio judaica -,' principia sua obra
mdxima, interrogando: “Quem somos? De onde viemos? Para onde vamos? O que nos
espera? (BLOCH, 2005, 1, p. 13).” Ao que adita, perfilando seu pensamento pela novidade
da docta spes: “O que importa ¢ aprender a esperar”, pois, o “ato de esperar nio resigna: ele é
apaixonado pelo éxito no lugar do fracasso. A espera, colocada acima do ato de temer, ndo
¢ passiva como este, tampouco estd trancafiada em um nada. O afeto da espera sai de si
mesmo, ampliando as pessoas, em vez de estreiti-las (BLOCH, 2005,1, p. 13).” O subtexto
da posi¢io blochiana move-se de modo critico ao niilismo e a fenomenologia existencial
de matriz heideggeriana, - a de que o homem ¢ o ser para a morte -, ou, ainda, contra
a onda do existencialismo sartriano, gerado da angustia de existir, registrado no desvio
entre as guerras mundiais, anterior ao reposicionamento de Sartre em vista da filosofia
marxiana, em Critiqgue de la raison dialectique précédé de Question de méthode: théorie des
ensembles pratiques, de 1960."

Como inserir a potencialidade da “utopia concreta”, fundado na ontologia do
“ainda-ndo consciente” blochiano ao campo da filosofia, como fron? Algumas bordas
e margens de seu pensamento filoséfico, mostram Bloch, inicialmente, a deambular em
torno do humanismo renascentista e do messianismo,* desde o interesse pelo judaismo e o
cristianismo, o hegelianismo, a psicandlise freudiana e a estética expressionista, até assumir
de modo incontorndvel a filosofia marxiana - sem adjetivos ou apostos - como guia de densa
reflexdo filoséfica. Porém, sem deixar de incorporar os estudos anteriores, aparentemente,
dispares. Com tais dispositivos langou a nova concepgio de utopia, a de utopia concreta,
em resposta a certa faléncia do conceito no campo da filosofa politica, dada a identificagdo
do ndo lugar original, inventado por Morus, expandida para improvéveis estados ideais,
diversificados a cada /lance de dados do modo de produgio capitalista, e pontuado pelo
desinteresse burgués a tal proposta politica, para além da organizagio estatal. Desgastada,
a utopia para Bloch figurou como para Huxley, uma “espécie de metafisica de quimeras”.
Com isto, Bloch inaugurara a nova concepgdo do termo na forma utopia concreta, desde
a ontologia do “ainda-nio ser”. Bloch compreende a utopia concreta como certa forma de
préxis direcionada ao futuro, por trazer a luz possibilidades de transformagio da ordem
social, em verdade, de todas as ordens humanas.

Assim, como o presente é incompleto, urge um novo amanha. Para isso, Bloch hd
de se valer de uma série de ferramentas filoséficas distintas das tradicionais: os sonhos
diurnos, em contraposi¢do aos sonhos noturnos; a consciéncia antecipadora, que nada
lembra as velhas metafisicas dedutivas da sociedade ideal; a nao-contemporaneidade, que
da conta de um pluralidade temporal que permite a diversidade das agbes e motivagdes
revoluciondrias. A expressio “nido-contemporaneidade” fora concebida teoricamente ao

18 “Mas a emancipagio humana s6 estard plenamente realizada quando o homem individual real tiver recuperado para
si o cidaddo abstrato e se tornado ente genérico na qualidade de homem individual na sua vida empirica, no seu tra-
balho individual, nas suas relagdes individuais, quando o homem tiver reconhecido e organizado suas “forces propres”
[forcas préprias] como forgas sociais e, em consequéncia, ndo mais separar de si mesmo a forga social na forma da
forga politica (MARX, K., Sobre a questio judaica, tradugio Nélio Schneider, Sio Paulo, Boitempo, 2010, p. 54).”

19 SARTRE, J-P, 4 critica da razdo dialética, tradugio Guilherme Jodo de Freitas Teixeira, Rio de Janeiro, DP&A,
2002. , Critique de la raison dialectique précédé de Question de méthode: théorie des ensembles pratiques, tome I,
Paris, Gallimard, 1960. (Bibliotheque des Idées).

20 A propésito, conferir OLIVEIRA, H. M. de. “A for¢a utépica do messianismo politico de Ernst Bloch”, Revista
da UFMG, Belo Horizonte, v. 24, n. 1 e 2, jan/dez. 2017, pp. 17-39. Acessado pelo link https://www.ufmg.br/
revistaufmg/downloads/24/02_HudsonOliveira_ForcaUtopica_pags_16a39_Revista UFMG_24.pdf, aos 22 de
agosto de 2018. Ver também MUNSTER, A., “Misticismo messianico, filosofia do ‘auto-encontro’e Espirito da Uto-
pia -relagio entre a mistica e a metafisica blochiana”, In , Utopia, Messianismo e Apocalipse nas primeiras obras de

Ernst Bloch, tradugio Fléavio Beno Siebeneichler, Sio Paulo, Unesp, 1997, pp. 113-163.
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analisar a Republica de Weimar, dos anos 1920 em Alemanha, em vista do advento do
nazismo.?!

Contudo, o pensamento blochiano funda-se na categoria possibilidade, porque o ser
humano é “preponderantemente a criatura que se langa no possivel e o tem diante de si, (e)
ele também sabe que este ndo coincide com o vago, que justamente o seu aspecto aberto de
modo algum € algo aleatério (BLOCH, 1, 48, p. 221).” Para mostrar de modo claro, Bloch
divide o possivel em: “possivel formal”, “possivel objetivo-factual”, “possivel conforme a
estrutura do objeto real”, “possivel objetivo-real”, reflete acerca da “luta estdtico-légica
contra o possivel” e finda com o “realizar a possibilidade” (BLOCH, I, 18, pp. 222-246).
Conclui, inspirado na concepg¢io de homem marxiana, afirmando que o “homem ¢ alguém
que ainda tem muito pela frente. No seu trabalho e através dele, [...] é constantemente
remodelado. Ele estd constantemente a frente, topando com limites que entdo jd ndo sio
mais limites; tomando consciéncia deles, (...) os ultrapassa (BLOCH, I, 18, p. 243).”

O transe nada mistico entre a filosofia como utopia e a sua proje¢do como utopia
concreta, encontra sua vanguarda na proposi¢ao blochiana — termo arriscado, relativo
aquela parte destacada, que abre caminho para destrogar o inimigo, e, em consequéncia, ser
exterminada. O que vale para a vanguarda estética, a0 menos metaforicamente. Para Bloch,
a “consciéncia utépica quer enxergar bem longe, mas, no fundo, apenas para atravessar a
escuriddo bem préxima do instante que acabou de ser vivido, em que todo o devir (Seiende)

estd a deriva e oculto em si mesmo (BLOCH, I, “Preficio”, 2005, p. 23).”

Na tentativa de ultrapassar o hermetismo conceitual filoséfico constituido, incluso
o do campo filos6fico marxiano, Bloch abusa de metéforas teoldgicas, ofuscado em sua
ousadia por Levinas e Benjamin, este muito préximo da linguagem de Gershom Schollen.
O que, de certa forma, complexifica a anélise da filosofia blochiana para a submissio de
seu pensamento a luz de uma planura racional. No entanto, a linguagem jonasiana também
desliza por argumentos advindos da sabedoria evangélica e vetero testamentdria. As
metéforas, transposi¢oes em seu significado original, em Grego, dificultam a interpretagio,
mas, favorecem a compreensio dos arcos filoséficos em tela.

A docta spes (o tigua — NP)7)*, na forma utopia concreta e, - de modo conectivo
-, da ontologia do “ainda-ndo-ser” e/ou “ainda-ndo consciente”, dado o lastro humano
da esperanga, encontra-se como que acima e mais avan¢ada que muitas filosofias
contempordneas. Pée-se na dianteira em vista das insuficiéncias politicas do niilismo,
mesmo se considerado como travessia; da fenomenologia existencial; do pragmatismo, que,
salvo melhor juizo, ndo contém nenhuma proposta politica; da filosofia analitica in totum;
de parte da teoria critica, sobremaneira a de Habermas; da biopolitica, até do pensamento
filoséfico de Antonio Negri, de raiz teérica marxiana, mas com vislumbres politicos
futuros limitados. Uma vez que estas filosofias ndo avan¢am para além da ideologia e,
em alguns casos, da andlise ideoldgica, sem possibilidades de realiza¢do da filosofia via
préxis, derivada de critica radical. Além, de nio tomarem em conta a contradi¢do social
como motor da Histéria, findam por reforgar o egotismo e o neoliberalismo, ndo possuem
horizontes de esperanga dialética, como o sonhar acordado, o sonho diurno antecipado
como horizonte de negag¢do da ordem dada. Assim, as “novidades” do niilismo a espelhar

21 Ver ]ORDAO, C.E. M., “Sobre a Heranga desta época de Ernst Bloch”, In , Um Capitulo da Histdria da Mod-
ernidade Estética: debate sobre o expressionismo”, 22 edi¢do, Sdo Paulo, Unesp, pp. 49-87.

22 Agradeco ao Hudson Mandotti de Oliveira a tradugio da expressio “docta spes,” para o termo hebraico, que pode ser
formulada e explicitada como: “O esperancar expectante cuja ag¢io busca o novo.”
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a decadéncia burguesa, da fenomenologia existencial, do pragmatismo, da biopolitica,
da filosofia analitica, - que ¢ a vitéria do positivismo frente a categoria da negatividade
derivada da filosofia hegeliana -, numa palavra, sdo paralisantes e desconversam acerca
da barbdrie contemporinea. Por ndo compreenderem o que se passa na base material da
produgio, lidando somente com seus efeitos de superficie. Donde, fornecerem modelos
techados e opacos de anilise e de compreensdo do mundo real, por mais que transitem,
finamente, pela decadéncia burguesa e o esgarcamento do sujeito “moderno”, em crise.
Com tais filosofias, hd como romper e avangar o frons?

Se “pensar significa transpor (BLOCH, I, “Preficio”, 2005, p. 13)”, até o presente, “o
transpor ainda nio encontrou o seu pensar mais preciso. [...] Marx representa a reviravolta
na tomada de consciéncia do transpor concreto. Porém, em torno dessa reviravolta, hdbitos
de pensamento fortemente incutidos aderem a um mundo sem fronz. [...] O desiderium,
a Unica qualidade sincera de todos os seres humanos, no foi investigado. O ainda-nio-
consciente, o que-ainda-ndo-se-tornou, embora preencha o sentido de todos os seres
humanos e o horizonte de todo ser, no conseguiu se impor nem mesmo como palavra,
que dird como conceito. O sonhar para a frente [...] ndo foi refletido, [...] (somente)
esporadicamente tangenciado, ndo encontrou um conceito a sua altura. O esperar ¢ o
esperado, no sujeito e no objeto respectivamente, o fendmeno do emergir como um todo
ndo suscitou, até Marx, nenhuma abordagem global em que encontrasse um lugar, quanto

mais um lugar central (BLOCH, I, 2005, p. 13).”

No entanto, Hans Jonas conclui O Principio Responsabilidade consignando que ‘@
critica da utopia, que agora concluimos, teria sido demasiado extensa, caso a utopia marxista, em
sua estreita alianga com a técnica, ndo representasse uma versdo escatologicamente radicalizada
daquilo para onde o impeto tecnoldgico mundial nos estd empurrando, sob o signo do progresso,
ainda que de forma nada escatologica. Ou seja, tal critica teria sido demasiadamente extensa caso
a z‘ecno/ogia, como pader eﬁcienz‘e por si mesmo, ndo contivesse uma dinamica quase utdpica. Assim,
a critica da utopia implicava uma critica da tecnologia, na antecipacdo de suas possibilidades
extremas (JONAS, 2006 p. 349).” Jonas demarca as criticas a concepgio utépica blochiana,
em andlises pontuais a partir de a “ameaca tenebrosa contida no ideal baconiano”, tomando
o “marxismo como executor do ideal baconiano”, como se realizado fosse, composto pelo
“culto da técnica no marxismo” (JONAS, 2006, pp. 235-242 e pp. 254-256). Dentre outras
passagens. Ora, Bloch ¢ critico do desandar cego do progresso técnico-cientifico sob o
complexo da produgio burguesa e da gigantesca tecnologia de guerra. No item, “Técnica
sem violagdo, crise econdmica e acidente técnico” (BLOCH, I1, 37, pp. 245-252) analisa
no detalhe a gravidade do uso descontrolado da “técnica burguesa, apesar de todos os
triunfos, aparece simultaneamente como mal administrada e mal relacionada.” Vez que a
“Revolugio Industrial’ ndo estd concretamente relacionada nem ao material humano nem
ao da natureza. Faz parte dela a miséria que trouxe as pessoas, bem no comeco e sempre
(BLOCH, 11, 37, p. 245).” Em passagem anterior, opera o elogio de Francis Bacon, “nem
um utilitarista puro, nem um empirista puro”, em vista da construg¢io do “reino do homeny
pela construgio da ciéncia (BLOCH, 1II, 37, p. 210 ss.). Destaque para o delta inicial da

ciéncia, inventada por trés filésofos, Galileu, Descartes e Bacon.

)

Ao que Jonas conclui que “a critica da utopia serve nio tanto como refutagio de
um equivoco cognitivo, por mais influente que seja, mas, sobretudo, a fundamentagio da
alternativa que nos incumbe: a da ética da responsabilidade, que hoje, apé6s vérios séculos de
euforia pés-baconiana e prometéica, de onde se originou também o marxismo, deve segurar
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as rédeas desse progresso galopante.” Prossegue com o alerta de que “conter tal progresso
deveria ser visto como nada mais do que uma precaugio inteligente, acompanhada de uma
simples decéncia em relagdo aos nossos descendentes. (E ameaga) Se nido o fizermos, a
natureza o fard, de maneira terrivel (JONAS, 2006, p. 349).” Depurando a critica a utopia,
Jonas reflete que “a crenga ou descrenga na utopia se torna um fator real, dificilmente, a
favor ou contra a prépria utopia, pois esta nio passa de um fogo fatuo, mas a favor ou
contra alternativas reais — entre as quais a perseguicdo do fogo fatuo constitui uma delas.
Na medida em que a critica da utopia possa exercer alguma influéncia como tentativa
de retificar a maneira de pensar e a vontade, ela prépria jd se torna uma agio inserida na
ética da responsabilidade (JONAS, 2006, p. 350).” Para a questio da ética ndo-utépica
da responsabilidade, o Filésofo da Responsabilidade, posiciona-se claramente contra a
invenc¢do blochiana: “ao principio esperanga, contrapomos o principio responsabilidade,
e nio o principio medo.” Considerando que “o medo pertence a responsabilidade tanto
quanto a esperanc¢a.” Contudo, “a esperanca é uma condi¢do de toda agio, pois ela supde
ser possivel fazer algo e diz que vale a pena fazé-lo em uma determinada situagdo.” Vez
que o “medo que faz parte da responsabilidade nio é aquele que nos aconselha a nio agir,
mas aquele que nos convida a agir. Trata-se de um medo que tem a ver com o objeto
da responsabilidade (JONAS, 2006, p. 351). Todavia, um Mineiro universal completa:
“Tivesse medo? O medo da confusio das coisas, no mover desses futuros, que tudo ¢ desordem. E,
enquanto houver no mundo vivente medroso, um menino tremor, todos perigam -0 com‘agiaso

(GUIMARAES ROSA, 2006, p. 360).”

Encerra-se o ensaio com a palavra de Fernando Pessoa, recolhida do heterénimo
Bernardo Soares, a ser lida nas entrelinhas do aquém conformismo e ceticismo: “Leio como
quem passa. E € nos cldssicos, nos calmos, nos que, se sofrem, o ndo dizem, que me sinto sagrado
transeunte, ungido peregrino, contemplador sem razdo do mundo sem proposito... (Fernando
PESSOA, O Livro do Desassossego por Bernardo Soares, I, “16, [1 — 3- 64, dact.], 5-4-
10307,1982, p. 19).” E parafraseando Hericlito, Murilo Mendes vaticina: “Sem esperanca
ndo surge o inesperado (MENDES, 2017, p. 143).”
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Emmanuel Lévinase a responsabilidade
como fundamento ético

Carla Larissa Almeida Dias!

Introdugio

Diante dos desafios éticos da contemporaneidade, a proposta desse trabalho é refletir
acerca da fundamentagio de nossas agoes a luz do pensamento de Emmanuel Lévinas. A
intengdo ¢ pensar, a partir do pensamento do filésofo, sobre uma concepgio ética voltada
para a alteridade com o objetivo de pensar o potencial subsidio que tal debate pode dar para
o pensamento ético e filoséfico diante dos problemas éticos na sociedade contemporanea.

O pensamento ocidental, segundo nosso filésofo, ¢ pautado na ideia de totalidade que
¢ um obsticulo para a existéncia da alteridade, uma vez que o Outro recusa o totalitarismo
do Eu e da Razdo que tentam reduzir tudo ao seu dominio. Foi o conceito de totalidade
que levou a civilizagio ocidental a almejar o poder e a dominagio por meio do esforco
continuo de inovagdes cientificas e tecnoldgicas.

O homem contemporidneo é produto de um processo de massificagio fruto
de transformagdes econdmicas, do desenvolvimento técnico-cientifico, expressio do
individualismo e da identidade do Eu.

Em vista do progresso, foi erigido como ideal de felicidade a necessidade de ter
e consumir e com isso foram alimentadas a competitividade e a concorréncia entre os
individuos. Como efeito disso, vivemos em uma sociedade na qual o sujeito encontra-se
cativo de si-mesmo, apegado a sua ambi¢ido de poder e de produgio de consumo, o que
acaba por disseminar e reproduzir um modelo competitivo e egocéntrico, pautado numa
razdo centrada e compreendida em si-mesma.

Temos, em Lévinas, a oportunidade de pensar a Alteridade como preambulo da
cultura ética, a partir da relacdo do sujeito com o Ousro ser humano, em oposi¢do a um
modelo de egoismo ético.

Conforme a apresentacio? da edi¢io brasileira de Entre nds — ensaios sobre alteridade,
Na elaboragio de seu pensamento, Lévinas examina a tradigdo

filoséfica ocidental, discute com filésofos, critica sistemas, fazendo
emergir, progressivamente, as teses que defende, tendo sempre como

[S=

Mestranda em Filosofia pela UFRR]

2 Tradugio e apresentacio da versdo brasileira de Entre nds — ensaios sobre alteridade, pelo grupo de estudo e pesquisa
do pensamento filoséfico de Emmanuel Lévinas, do curso de pés-graduagio da PUCRS, coordenado por Pergentino
Stefano Pivatto.
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mola polarizadora o principio de alteridade, com o qual descobre que
a ontologia é superada pela ética e esta se torna filosofia primeira,
capaz de inspirar e sustentar uma nova ordem humana e institucional.

(PIVATTO, 2005, p. 11)

Lévinas discorre sobre os relacionamentos humanos, seus desdobramentos e sobre
os possiveis balizadores desse processo. Sua filosofia contribui para a andlise da dimenséo
da Alteridade que nos orienta, por meio da educagdo e da ética, a uma existéncia mais
humanitdria na sociedade contemporinea.

O filésofo, entdo, propde uma nova forma de pensar a filosofia a partir da ética
da Alteridade como filosofia primeira, cujo fundamento é a responsabilidade absoluta
e incontestivel em relagdo ao Outro, buscando afastar assim o egoismo das relagdes
humanas.

A responsabilidade como fundamento ético

A responsabilidade é associada a reflexdes éticas ao longo da histéria da filosofia,
desde a Antiguidade Clédssica ao Existencialismo. Entretanto, a partir do pensamento de
Emmanuel Lévinas, ela assumiu um novo sentido, o cerne da concepgio ética.

A responsabilidade, neste sentido, nd0 é um comprometimento livre
de um sujeito autdnomo com Ouzro; nio é consequéncia de uma disposigio
espontinea ou uma boa vontade, mas uma resposta a um apelo. A responsabilidade é o
principio fundamental da estrutura ética, mas nio se apresenta como algo voluntirio.
Ela ¢ resposta a um chamado. E o principio primeiro e fundamental do sistema ético. A
responsabilidade pelo Outro ser é uma eleigdo pelo bem além do ser; é o cumprimento de

uma vocagao.

Em vista disso, temos na responsabilidade nao apenas um atributo da subjetividade,
ela nio se apresenta como um para si, mas para o Outro. Conforme Lévinas:

[...] a responsabilidade nio ¢ um simples atributo da subjetividade, como
se esta jd existisse em sim mesma, antes da relagdo ética. A subjetividade
nio é um para si: ela é, mais uma vez, inicialmente para outro. A
proximidade de outrem estd apresentada no livro como o fato de que
outrem ndo estd simplesmente préoximo de mim no espago, ou préximo
de um parente, mas que se aproxima essencialmente de mim que sinto
— enquanto sou — responsével por ele. E uma estrutura que, de algum
modo, se assemelha a relagdo intencional que nos liga, no conhecimento,
a0 objeto — a qualquer objeto, ainda que nio fosse um objeto humano. A
proximidade nio se reduz a esta intencionalidade; em particular no se

reduz ao fato de eu conhecer o outro. (LEVINAS, 1982, p. 88)

A partir do momento em que o Outro me olha, mesmo que Ex nio tenha assumido
qualquer responsabilidade para com ele, torno-me responsével por ele. A responsabilidade
acomete-me. Ela estd para além da responsabilidade do que pessoalmente fago. Ela é
inicialmente por oufrem, o que me responsabiliza pela sua prépria responsabilidade. Isto
quer dizer que ndo adianta atribuir significado para as coisas do mundo porque, ao fazer
isso, estamos limitando o Outro a uma formulagdo imposta pelo meu sez. O importante
¢ abandonar o Eu e responsabilizar-se eticamente pelo Outro, ou seja, ser-para-o-Outro.
Lévinas aponta:
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[...] falo de responsabilidade como da estrutura essencial, primeira,
fundamental da subjetividade. E em termos éticos que descrevo a
subjetividade. A ética, aqui, ndo aparece como suplemento de uma base
existencial prévia; é na ética entendida como responsabilidade que se da

o préprio n6 do subjetivo. (LEVINAS, 1982, p. 87)

Ao se deparar com o rosto, o Eu é desafiado a perceber as necessidades do Ousro
€ superar o proprio egoismo ao renunciar a seus proprios anseios. A vista disso, Lévinas
indica uma possibilidade de se construir uma ética voltada para as relagoes humanas que
contemplem e respeitem o Outro, a partir de uma cultura de responsabilidade pelo Outro, da
compreensio deste como sendo uma extensio de si mesmo®:

A questdo de Lévinas é de que, se nossas interagdes sociais nio forem
sustentadas pelas relagdes éticas com as outras pessoas, entdo o pior pode
acontecer, ou seja, o fracasso em reconhecer a humanidade do Outzro. Isso,
para Lévinas, é o que aconteceu no Holocausto e em outras incontiveis
calamidades do século XX, em que a outra pessoa torna-se um rosto
sem face na multiddo, alguém por quem o transeunte simplesmente
passa, alguém cuja vida ou morte é, para mim, um problema indiferente.

(CRITCHLEY, 2006, p. 17-18)

O filésofo convida-nos a um modo diferente de aproximagao ao Ousro ser humano,
onde a relac¢do de alteridade suplante a individualidade, na qual o Eu se depara face a face
com o Outro. Tal relagio ndo se limita a respeitar ao Ouzro, mas concebe uma relagio ética
em que tanto o Eu quanto o Outro sdo afirmados.

Desse modo, podemos dizer que o pensamento do filésofo nos convida a esse novo
conceito de filosofia, produto de uma relagio do Eu e o Outro, de onde surge uma proposta
ética, baseada na alteridade, que proclama uma responsabilidade pelo Outro.

O lago com outrem s6 se aperta como responsabilidade, quer esta seja,
alids, aceite ou rejeitada, se saiba ou ndo assumi-la, possamos ou nio
fazer qualquer coisa de concreto por outrem. [...] na proximidade com
outrem — para além da imagem que Eu falo de Outro homem -, o seu
rosto, o expressivo no Outro (e todo o corpo humano é, neste sentido
mais ou menos, rosto), fosse aquilo que me manda servi-lo. Emprego
esta férmula extrema. O rosto é uma ordem significada. Preciso que,
se o rosto significa uma ordem a meu respeito, ndo ¢ da maneira como

7 7

um signo qualquer significa seu significado; esta ordem € a prépria
significincia do rosto. (LEVINAS, 1982, p. 89)

A concepgio de responsabilidade é apresentada como eixo fundamental da
subjetividade ética. Lévinas afirma que entende “a responsabilidade como responsabilidade
por outrem, portanto, como responsabilidade por aquilo que néo fui eu que fiz, ou no me diz
respeito; ou que precisamente diz respeito, é por mim abordado como rosto.” (LEVINAS,

1982, p. 87).

Desse modo, Lévinas investiga as agoes humanas e tenta estabelecer orienta¢oes para
se relacionar com o Outro, fundamentando sua proposta na responsabilidade, concebendo o
Outro como parte fundamental desse processo: uma ética da alteridade.

3 Conforme Simom Critchley, na obra Da existéncia ao infinito: ensaios sobre Emmanuel Lévinas, segio intitulada In-
trodu¢io & Emmanuel Lévinas.
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Essa proposta é desenvolvida a partir do relacionamento com o Outro, trazendo para
o Eu a responsabilidade sobre o préximo, em oposi¢ao ao modelo de um egoismo ético. Nesse
contexto, Lévinas apresenta o rosfo como possibilidade de superar as relagoes totalitarias.
Ao olhar o rosto, 0 Eu ¢é desafiado a superar seu egoismo ao perceber as necessidades do
Outro e renunciar a seus proprios anseios em favor do Outro. E uma relacdo face-a-face,
que proclama a responsabilidade pelo Outro como fundamento.

A responsabilidade apodera-se do sujeito quando este encontra o rosto do Outro,
desafiando-o a contemplar as necessidades desse Ouzro, por compreendé-lo como extensdio
de si. O encontro com o rosto é capaz de orientar o Eu para fora de si, percebendo-se
parte do Outro, suspendendo toda subjetividade subordinada a totalidade, mostrando-se
responsavel pelo bem-estar do Outro, 2 medida que luta para que ndo exista dominagio
de homem sobre homem, e as relagées sejam movidas pela contemplagio e respeito pelo
Outro.

2

Entretanto, é importante ressaltar que, ao deparar-me com o rosto do Outro e
compreendé-lo como extensio de mim, assumindo a responsabilidade como pressuposto
ético, nao significa que ele se perceba também responsavel por mim. Lévinas afirma que

[...] a relagdo intersubjetiva é uma relagdo nio-simétrica. Neste sentido,
sou responsavel por outrem sem esperar a reciproca, ainda que isso me
viesse custar a vida. A reciproca ¢ assunto dele. Precisamente na medida
em que entre outrem e Eu a relagdo nio é reciproca é que eu sou sujei¢do a
outrem, eu sou “sujeito” essencialmente neste sentido. Sou eu que suporto
tudo. Conhece a frase de Dostoievsky: “Somos todos culpados de tudo e
de todos perante todos, e eu mais do que os Ouzres.” Nao devido a esta ou
aquela culpabilidade efetivamente minha, por causa de faltas que tivesse
cometido; mas porque sou responsidvel de uma responsabilidade total,
que responde por todos os Ouzros e por tudo o que é dos Outros, mesmo
que pela sua responsabilidade. O eu tem sempre uma responsabilidade a

mais do que todos os Outros. (LEVINAS, 1982, p-90)

Desse modo, para que as agdes humanas sejam genuinamente éticas, é preciso que
o Eu seja acometido pela responsabilidade pelo Ousro e apropriar-se disso de maneira
desinteressada, sem esperar que o Outro (ou os Outros) fagam o mesmo. Significa assumir
a responsabilidade por compreender que ela me cabe, de maneira “pessoal e intransferivel”,
desinteressadamente.

O rosto oportuniza a abertura da alteridade ética, apresentando-se como uma
manifestagio do infinito que convida o Eu a responsabilidade. Enquanto infinito, o Qutro é
transcendente ao mesmo, fato que impede que o Eu possa domind-lo e, consequentemente,
que situagdes de totalidade se instaurem. Sendo assim, é possivel afastar o egocentrismo
das relagdes humanas, na medida em que o rosto do Outro se revela, transportando o Eu
para fora de sua individualidade. Ao olhar para o rosto, somos tomados pela responsabilidade
pelo Outro: “A relagdo com outrem € a Gnica que introduz a dimensédo de transcendéncia
e nos conduz para uma relagio totalmente diferente da experiéncia no sentido sensivel do

termo, relativa e egoista.” (LEVINAS, s.d., 172)

O rosto, na filosofia levinasiana, transcende o sentido estético, psicolégico ou plistico.
E manifesta¢io, semblante, linguagem. Ele ultrapassa as relagboes nas quais prevalecem
as necessidades do Eu, e quebra a ordem do retorno ao Mesmo. Ele nos aproxima do
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Outro. Embora ele possa caracterizar e retratar diversas situagdes e acontecimentos, ele é
revela¢do e manifestagio da condi¢do humana, uma vez que se revela a partir da negacgio
de ser conteido: “O Rosto estd presente na recusa de ser contetudo. Neste sentido, ndo
poderd ser compreendido, isto é, englobado. Nem visto, nem tocado - porque na sensagio
visual ou téctil, a identidade do eu implica a alteridade do objeto que precisamente se torna

conteddo.” (LEVINAS, s.d., 173)

O rosto é inquietude, é uma experiéncia singular que oportuniza que o sujeito
se afaste de si mesmo e da totalidade. E a manifestacio de uma concepgio de verdade
diferente, que pertence 4 ordem da resisténcia ética, expressa na assimetria entre o
Mesmo e o Outrem. Em razio de sua pluralidade, o Rosfo também constitui condi¢io
de objetividade e assimetria conduzindo a separagido de sujeito e objeto. “Para procurar a
verdade, j4 mantive uma rela¢do com o rosto que pode garantir-se a si préprio cuja epifania
também ¢, de algum modo, uma palavra de honra. Toda linguagem, como troca de signos

verbais, se refere jd a palavra de honra original.” (LEVINAS, s.d., 181)

Portanto,arelagio com o Outro é indicada por seu carater assimétrico, ndo sincrénico,
que foge a ordem da intencionalidade, da dominagio, substituindo-a pela proximidade. O
Outro desloca-se em dire¢io ao Mesmo, numa relagio de proximidade, que rompe com a
sincronia, que ndo se concretiza na sistematizagio de relagdes, exatamente porque o Outro
tem um rosto.

Consideragoes finais

Lévinas apresenta-nos uma proposta ética de paz, capaz de organizar os fatos
racionalmente, em que o Outro nio tem sua liberdade violada a partir do Mesmo, numa
atividade dialética, que submete ao infinito:

A ideia de infinito em mim, que implica um contetido que transborda
o continente, rompe com o preconceito da maiéutica sem romper com
o racionalismo, dado que a ideia do infinito, longe de violar o espirito,
condiciona a prépria ndo-violéncia, ou seja, implanta a ética. (LEVINAS,

s.d., p.182)

Nessa perspectiva, o pensamento de Lévinas traz uma significativa contribuicio,
enquanto critica a essa sociedade, denunciando problemas historicamente construidos sob
o pretexto de progresso e uma provocagio acerca de uma transformacio vidvel, baseada
em relagdes éticas e morais pautadas na alteridade. E, embora seu pensamento tenha
sido desenvolvido em um outro contexto temporal e geografico, ainda assim nos fornece
subsidio para pensar o momento histérico, social, econdémico e politico no qual estamos
inseridos, sobretudo nos ultimos anos.

O filésofo interessa-se pelo aspecto moral do comportamento humano, pensando a
alteridade como motivagio e apresenta suas ideias a partir do conceito de responsabilidade,
propondo assim, uma mudanga na maneira em que a tradi¢io filoséfica concebe a filosofia
e nos oferece meios vidveis para uma mudanca ética no contexto em que estamos imersos.

A originalidade de Lévinas apresenta-se na concep¢io da ética como filosofia
primeira. Ndo se trata de fundar uma nova ética, mas mudar a maneira de estabelecer
relaces éticas, deslocando a centralidade do Eu para o encontro com o Outro. E uma
proposta de uma ética como responsabilidade por Ouzrem, uma vez que a prépria estrutura
que nos constitui enquanto sujeitos pressupde ouvir o apelo do Outzro.
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[...] a abordagem do rosto ndo ¢ da ordem da percepgio pura e simples,
da intencionalidade que se encaminha para a adequagio. Positivamente,
diremos que, desde que o Outro me olha, sou por ele responsivel, sem
assumir responsabilidades a seu respeito; a sua responsabilidade incumbe-
me. E uma responsabilidade que vai além do que fago. Habitualmente,
somos responsdveis por aquilo que pessoalmente fazemos. [...] a
responsabilidade ¢ inicialmente por outrem. Isto quer dizer que sou

responsavel pela sua prépria responsabilidade. (LEVINAS, 1982, p. 88)

A medida que o ser é substituido pelo Outro, e a relagdo “ser enquanto ser” é
substituida por “Outro enquanto Outro”, e a relagio de dominagio resulta numa relagio
ética. A manifestagio ética, por sua vez, é motivada pela expressio do Rosto de Outrem,
em toda sua miséria, sofrimento e vulnerabilidade. Naquele Rosto que sofre e faz um apelo
estd representada toda a humanidade, “ndo a humanidade anénima, mas a humanidade
visada naquele (ou naquela) que — quando seu rosto resplandece — é precisamente aquele

ou aquela que esperdvamos”. (LEVINAS, s.d., p-258)

E somente na identifica¢io com o sofrimento do Ou#ro, que 0 homem é impulsionado
a agir eticamente. Ao sentir-se responsédvel pelo Outro, suas a¢des serdo movidas pela
caridade, buscando o bem-estar do Outro e superando toda forma de totalitarismo e
egoismo.

O egoismo ¢ que produz um mal-estar que separa drasticamente os homens uns
dos Outros. Entretanto, ao perceber a unidade metafisica entre todos os seres, 0 homem
experimenta um sentimento de aproximacdo interpessoal, através do qual podemos
observar a passagem do nio-Eu ao Eu,do Eu ao Outro como extensdo de si, por intermédio
da responsabilidade.

Assim, é possivel considerar que encontramos em Lévinas pistas para agir eticamente,
conforme a racionalidade e o bem. Concebendo as relagdes humanas a partir do encontro
com o Outro e da percep¢io do sofrimento no Rosfo nossas agdes éticas sio fundamentadas
na caridade e na responsabilidade.

Desse modo, a génese da justica e da moralidade apresenta-se na responsabilidade,
que evoca relagdes humanas baseadas na alteridade. A responsabilidade motivada pelo olhar
ao rosto permite identifica-lo como extensao de si, tornando o Eu incumbido de eliminar o
sofrimento do Outro, abreviando a distincia entre o Outro e Eu.

Considerando que qualquer individuo, ao deparar-se com o Outro, torna-se
responsivel por ele que exige uma resposta ao seu apelo, podemos pensar que ¢ possivel, em
qualquer contexto geogrifico, cultural, social ou politico coexistir pacificamente, respeitando
e valorizando as pluralidades existentes, de modo que o bem prevale¢a. Da mesma maneira,
é possivel que o sofrimento do Oufro ndo seja um desdobramento da maneira como o
Eu responde ao chamado do Ou#ro, mas possa ser aliviado, minimizado e quem sabe até
suprimido quando o Eu assume esse sofrimento e é capaz de sofrer com ele e por ele.

Em sintese, o filésofo aponta caminhos acessiveis para as agdes éticas, baseando-as na
alteridade. Contudo, somente na conduta cotidiana, nas experiéncias praticas, nas relaces
(humanas) isso pode ser vivenciado. Os problemas morais e éticos da contemporaneidade,
inclusive no contexto brasileiro, podem ser amenizados a partir de relagdes livres do
egoismo e da dominagio, baseadas na responsabilidade.
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O rosto que transmite atitude ética: Uma
leitura levinasiana da alteridade’

Douglas Silvino de Camargo?

Introducio

O presente artigo tem como tema a Etica da Alteridade em Emmanuel Levinas
(1906-1995). A pergunta norteadora é: a nogio de Rosto em Levinas transmite atitude
ética? O objetivo € apresentar a perspectiva levinasiana de Rosto como afronta a egologia
ocidental, especificando como o Rosto desnuda a presun¢io do Eu dominador, transmitindo
indignagido que se reverte em alteridade absoluta, em atitude ética.

O Rosto é chave de leitura que permite sentir as injusticas e violéncias com os tantos
“rostos invisiveis” desse século. A ética da alteridade levinasiana permite olhar o Outro na
sua dignidade humana, rompendo as escravaturas que o Eu dominador impée sobre os
“rostos invisiveis” na sociedade. Desse modo, o Outro como Rosto é simplesmente Outro
e ndo pode, segundo Levinas, ser alvo de pretensdo de reduzi-lo a um conceito, apesar de
apresentar-se como humano.

A tnica maneira de se ter acesso verdadeiro, portanto, a verdadeira natureza do Rosto
do Outro, seria, segundo insiste Levinas pela ética e pela linguagem ética. Em funcio disso,
nota-se a relevincia da filosofia de Emmanuel Levinas e a questio da responsabilidade
pela alteridade do Outro. Aprofundar, portanto, os conceitos levinasianos e trazé-lo para
o centro da reflexdo filoséfica, ¢ um modo de militar em prol do Outro, tio ameacado
atualmente, em sua alteridade.

O texto apresenta experiéncias com a pluralidade cultura e étnica (povo makua em
Mogambique/Africa e povo indigena macuxi em Roraima/Brasil), na busca de entender a
alteridade desses povos como resisténcia ética.

A metodologia é descritiva-hermenéutica, tem como base a pesquisa bibliogrifica,
estuda a obra de Levinas Tvzalité et Infini. Essai Sur lextériorité (1961), e comentadores
afins. Como resultado se tém o estatuto da ética a partir da alteridade do Rosto como
projeto revelador para a sociedade da indiferenca e do descartdvel. Assim, a atualidade do
pensamento de Levinas se mostra na interpela¢io pela responsabilidade e justi¢a diante
do Outro. A filosofia de Levinas nesse sentido torna-se um instrumento importante para

1 O presente trabalho foi realizado com apoio da Coordenagio de Aperfeicoamento de Pessoal Nivel Superior - Brasil
(CAPES) - Cédigo de Financiamento 001 (PROAP/CAPES).
2 Graduado em Teologia pela Faculdade Missioneira do Parana (FAMIPAR). Mestrando em Filosofia pela Universi-

dade Estadual do Oeste do Parand (UNIOESTE). Bolsista da Coordenagio de Aperfeicoamento de Nivel Superior
(CAPES) — Cédigo de Financiamento 001. E-mail: profdouglascamargo@gmail.com
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abrir novas discussdes, ampliar horizontes e trazer a tona tantos dramas humanos que sio
esquecidos em sua alteridade, ética e responsabilidade com o Outro.

Subjetividade como Jocus ético
O bicho
Vi ontem um bicho
Na imundicie do patio
Catando comida entre os detritos.
Quando achava alguma coisa,
Nio examinava nem cheirava:
Engolia com voracidade.
O bicho nio era um cio,
Nio era um gato,
Nio era um rato.
O bicho, meu Deus, era um homem.

Datado no Rio de Janeiro em, 25-02-1947, e publicado neste mesmo ano em Belo
belo, o poema O bicho é um dos mais conhecidos de Manuel Bandeira. No entanto, nio
recebeu grandes elogios, devido a forte critica literdria para época.

O poema nos toca porque diz e desenha, com clareza e precisio, uma situagio que
permanece, que se testemunha diariamente, perto de cada um de nés — nas cidades, nas
ruas, nas calgadas, em muitos lugares. Os rostos invisibilizados por uma cultura do szazus
social e da dominagdo do Outro pobre e marginalizado.

A partir desse cendrio tdo verdadeiro, se recupera a afirmagio levinasiana:

Nio parto da racionalidade como uma nogio que engloba um sistema
de categorias da nossa l6gica do conhecimento: gostaria de alargar esta
nogio: parto do que é significativo, onde o humano se fixa antes de

qualquer sistema (LEVINAS, 1991, p. 30).

Levinas parece apontar um novo paradigma, antes de qualquer formulagio 16gica-
descritiva ¢ preciso visualizar onde o humano se fixa, o que € significativo para as pessoas —
sendo as relagdes interpessoais, onde acontece o encontro entre o Eu e o Outro, realidades
distintas, porém, conduzidas por um desejo de relagdo. A ética configura esse evento da
superac¢do da prisao do Outro pelo Mesmo, da resisténcia ética que se dd na epifania do
Rosto. O Rosto estd presente na sua recusa de ser contetido.

Neste sentido, “ndo poderd ser compreendido, isto é, englobado” (Levinas, 1980,
p-173). O Outro como invisivel ontolégico e social, caracterizado pela Filosofia Ocidental,
valoriza a inter-rela¢io quando o Eu pode descrever e direcionar o Outro.

Mas ¢é preciso afirmar:

Apesar do desespero de um época sufocada em si mesmo, ocorre o Outro
[...], 0 Outro corréi minhas certezas, me extrai de mim mesmo, delimita
meu desespero e minha soliddo aparentemente infinitos e eternos com
sua ocorréncia, e funda meu persistir na existéncia — minha subjetividade

— para que eu possa, entre muitas coisas, filosofar (TIMM, 2000, p. 179).
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O Rosto nessa perspectiva apresenta duas dimensoes: antincio e dendncia. Enquanto
andncio o Rosto apresenta o Outro:

Intocével, inconveniente, inadequado, impensével, inefavel e nio se
dari a satisfagdo. H4 uma originariedade que nio se conceitua e nem
se generalizard. Mas, sobretudo, serd um antes ou além da vontade, da

liberdade e da razio (SUSIN, 1984, p. 200).

Mas se o Outro é impensavel e inefivel, como ¢ possivel ter algum contato com o
Outro? E uma alteridade diluida na abstracio? O Rosto enquanto dentncia, apresenta
o Outro concreto. Lévinas recupera categorias biblicas para essa abordagem. Assim, se
descreve: “O pobre, o 6rfao, a vitva e o estrangeiro sdo modelos concretos de alteridade”

(Susin, 1984, p. 201).

O poema O bicho se entrelaca nessa perspectiva da visita do Outro indesejivel ao
eu — quem ¢ o Outro o pobre, érfao, a vitiva e o estrangeiro?

O pobre, o 6rfio, a vitva e o estrangeiro que ndo sou eu: nio tém
alimentos — nem pdo, nem musica, nem flores — no tém vestudrio —
nem roupas, nem titulos, nem fungdes sociais, nao tém habita¢do e nem
porta para separar a prépria intimidade. Sem gozo do mundo e sem
telicidade, com necessidades sem poder satisfazé-las, estio ameagados
de morte na prépria corporeidade e na prépria interioridade [...]; todas
essas situagdes se cruzam e se juntam (SUSIN, 1984, p. 201).

O Rosto ¢ antincio e dentncia. Esse ato profético do Rosto coloca-nos a ética como
filosofia primeira. A relagdo com o Outro causa ruptura com eu egoista e suscita alteridade.
“O Rosto recusa-se a posse, ao meus poderes. Na sua epifania, na sua expressio, o sensivel
ainda captdvel transmuda-se em resisténcia total 4 apreensdo” (Levinas, 1980, p. 176).

O Rosto é subjetividade encarnada, com histéria e meméria, encontros e
desencontros, realizagdes e frustagdes, com medos e esperancas. A subjetividade de Outrem
¢ lugar de relagdo, é caminho ético fundamental para compreensio e hospitalidade do
Outro estrangeiro que chega a minha existéncia, carregando suas labutas e crengas, seus
paradigmas e habitos, mas sobretudo, Outro com dignidade e liberdade que nao serdo
tematizadas pelo egoismo e pela pretensio de dominagio.

Experiéncia de acolhida de Outrem e a responsabilidade ética

Neste percurso pelo pensamento levinasiano, a atitude é de “acolhimento”, na
> b

« » « N . » «
escuta’ desta palavra que “abre o acesso a humanidade do humano”, e “um novo ponto de
partida para a ética”. Na contestagdo da prioridade origindria do ser, em seus privilégios
de inteligibilidade e significagdo — evadindo-se do ser — afirma-se a prioridade da ética
entendida ndo como “coroldrio de uma visio do mundo, como fundada sobre o ser, sobre
o conhecimento, sobre categorias ou existencidrios” (Levinas, 2002, p. 164), e que ndo se
fundamenta numa “vontade livre e racional” e na “autonomia soberana do eu” no exercicio
de seus poderes e de seus saberes.

E no “acolhimento de Outrem”, no “aproximar-se do préximo na proximidade”, no
« »» . . . ~ 7 « _~ A » « » « ~
um-para-o-outro’, na dissimetria da relagio, é o “nio contemporaneo” do “outro”, o “nio
englobével”, o “ndo tematizavel”, o “ndo sintetizavel” pelo “eu”. No dizer de Levinas:
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Um-para-o-outro como um-guardido-de-seu-irmio, como um
responsavel-pelo-outro. Entre o um que eu sou e o outro pelo qual
eu respondo abre-se uma diferenca sem fundo, que é também a nio
indiferenca da responsabilidade, significincia da significacio, irredutivel
a qualquer sistema (LEVINAS, 1991, p.15).

Esta diferenca da ndo-indiferenca estrutura originariamente o humano. Dito de
» o«

outro modo: a abertura do eu a outrem, “sem fundo de comunidade”, “rela¢io sem rela¢io”
é o sentido profundo do humano, em sua significincia ética.

A resisténcia ética ¢ existente, mas o Outro a faz ndo por vontade consciente prépria
e desejada, mas como que por direito intrinseco e natural, ao qual o eu se resigna e deve
aceitar. Para Lévinas, a ética ndo é ser bom ou moralista. Trata-se, porém, de uma estrutura
que mantém a vida em cuja raiz se depende do Outro e da alteridade revelada sempre pelo
Rosto.

A ética de Levinas se revela com grande pertinéncia. Sobretudo, quando a violéncia,
o assassinato, insistem em se tornarem banais. O Outro, sobretudo, o mais inocente, se
desvela diante do eu com todos os seus direitos, e deve ser respeitado e considerado. O
outro exige por si postura €tica.

A alteridade ética proposta por Levinas, em tempos de critica a técnica e a reificagio
do homem, desperta para a valorizagio do Outro, como reconhecimento, respeito e
igualdade. E o Outro estd sempre evidente.

Em tempos dificeis, de alteridades ameagadas e perseguidas, de bandeiras da tortura
e da morte sendo pronunciadas e homenageadas, é preciso ser resisténcia ética, é preciso
dizer:

O assassinio exerce um poder sobre aquilo que escapa ao poder. Ainda
poder, porque o Rosto exprime-se no sensivel: mas ja impoténcia, porque
o Rosto rasga o sensivel. A alteridade que se exprime no Rosto fornece a

Unica matéria possivel a negacio total (LEVINAS, 1980, p.179).

O assassinio se considera vitorioso diante de seu ato prevalecido. No entanto,
Levinas aponta que o Rosto tem uma expressio original, um Infinito no seu finito estético.

O Infinito paralisa o poder pela sua infinita resisténcia ao assassinio que,
dura e intransponivel, brilha no Rosto de outrem, na nudez total de seus
olhos, sem defesa, na nudez da abertura absoluta ao Transcendente. Hi
uma relagio, ndo com uma resisténcia muito grande, mas com alguma
coisa absolutamente Outro: a resisténcia do que nio tem resisténcia — a

resisténcia ética (LEVINAS, 1980, p. 178).

Essa afirmagio traz a memoéria uma experiéncia pessoal realizada numa aldeia
africana, em Mog¢ambique, com o povo Makhuwa. Povo marcado pela fome, pelas
desigualdades e pelas herangas da Guerra Civil Mogambicana. Um ‘Eu colonizador’ que se
fez assassinio de uma cultura e da alteridade de Outrem.

No entanto, a fala de uma mie da aldeia Makhuwa em 2013, diante de uma
pergunta, ressoa a resisténcia infinita do Outro. A pergunta foi a seguinte: diante desse
contexto duro, de tantas faléncias, de sofrimento, o que faz vocé continuar a lutar pelos
seus? A resposta teve cunho metafisico, porém, carregada de eticidade — “Muluku Neta
Natthu Awe” (Deus estd com a gente; Deus caminha com seu povo). Na aldeia Makhuwa,
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Muluku (Deus), é um ser pessoal, que ajuda na vivéncia da comunidade, passa pelo outro,
pelas relagdes. O ancido da comunidade se faz voz de Muluku e tera a tarefa de harmonizar
os conflitos, estabelecer uma ética possivel de convivéncia e respeito pelas diferengas, pois,
nada é realizado sem ouvir o Eu e o Outro.

E importante retomar, pensando o Outro - o “Rosto onde se apresenta o Outro
— absolutamente Outro — ndo nega o Mesmo [...], essa relagdo é a ndo-violéncia por
exceléncia, porque em vez de ferir a liberdade, chama-a 4 responsabilidade e implanta-a”

(Levinas, 1980, p. 181).

Levinas continua:

Nio-violéncia, ela mantem no entanto a pluralidade do Mesmo e do
Outro. E paz. A relagio com o Outro, absolutamente Outro -, que nio
tem fronteira com o Mesmo, nio se expde a alergia que aflige o Mesmo
numa totalidade e na qual a dialética hegeliana assenta. O Outro nao é a
razdo um escandalo que a pde em movimento dialético, mas o primeiro

ensino racional, a condi¢do de todo ensino (LEVINAS, 1980, p.182).

A nio-violéncia que o Outro restabelece, faz com que o eu sinta-se numa relagio de
responsabilidade. “O encontro com Outrem é imediatamente minha responsabilidade por
ele” (Levinas, 2005, p. 143). Levinas continua: “A responsabilidade pelo préximo é, sem
duvida, o nome mais grave do que se chama amor do préximo. Amor sem eros, caridade,
amor em que o momento ético domina o momento passional, amor sem concupiscéncia”

(Levinas, 2005, p. 143).

O amor e a abertura para o totalmente Outro, bem como a hospitalidade realizada
pelo sujeito, faz nascer uma nova realidade com novos paradigmas civilizacionais. Novos
valores, novas utopias e nova rela¢ido social possibilitam um novo modo de experimentar
a realidade.

Trazer para baila filoséfica o pensamento de Levinas, a alteridade ética, e os conceitos
tdo caros, como Rosto aqui pensado, é beber de uma fonte que busca saciar a sede de justica
pelo Outro massacrado.

Levinas, com sua filosofia voltada ao Outro, a ética e a responsabilidade infinita
torna-se um farol ao navio da existéncia, que experimenta as ondas revoltosas de uma
época da exclusio e da relativizagio da alteridade.

Uma bela experiéncia existencial colocou-me junto a comunidades ameagadas em
sua cultura e alteridade. No nordeste baiano, na Africa e junto aos povos indigenas da
Amazodnia. Portanto, o olhar pela filosofia de Levinas nasceu pelo olhar e vivéncia junto
aos mais pobres, tendo encontrado na alteridade levinasiana uma abertura para sistematizar
aquilo que na pritica foi vivido junto a essas culturas.

Uma breve partilha sobre alteridade indigena, da etnia Macuxi, nas palavras de uma
jovem india, de Maturuca, nas Serras da Raposa Serra do Sol, (RR) — na lingua tradicional
da comunidade: “Uyonpakon pokonpe komanito, tiwiri miriri samanta’to uya’konkon,
pe waikiritkon miriri ennen yau’sin pepan uyesuru’pe waani. Irumaka pepin a’komanto,
taminawiri pata’po. Miriri waranti tlyaron apirisiuya, miriri awaranti uyonpa wiuya” (Sawi
Macuxi). Tradugdo: “Viver em comunidade fraterna, é antes de tudo morrer pelo parente,
amd-lo e ndo prendé-lo nas minhas decisdes. E deix4-lo ser, ser sua natureza, ser universal.
Quando eu prendo o outro, eu deixo de ser, eu mato a comunidade” (Sawi Macuxi).
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Para os macuxis a comunidade subsiste na relag¢io equilibrada entre o eu e o outro, a
resisténcia diante de tantos ataques ao longo da histéria desse povo, ¢ mantida no sentido
profundo de comunidade, de solidariedade e pertenca uns aos outros, aquilo que se tornou
frase de resisténcia em 2018 “ninguém solta a mio de ninguém”, os indigenas vivem a mais
de 500 anos de perseguicio. Sua alteridade é bandeira de resisténcia e luta, de cuidado com
a natureza, de amor a0 outro da comunidade. E uma relagdo tio forte, de subjetividade tio
arraigada, que transcende a morte e perturba os assassinios.

Em uma roda de conversa com indigenas em Roraima em 2018 a pergunta que
sobressaiu foi a seguinte: vocés povos tradicionais estdo com medo diante desse novo
cendrio politico que se apresenta? A Resposta foi carregada de sabedoria: “ndo temos
medo, temos uns aos outros, temos nossa comunidade e nosso tuxaua (lider), temos nossa
té, somos luta e resisténcia desde que o branco colocou os pés em nossa terra. Tememos
por vocés brancos, pois perderam a muito tempo o sentido da comunidade e do amor uns
pelos outros.

Consideragoes finais

O presente artigo ndo teve a pretensio de uma andlise profunda da Etica da
Alteridade em Levinas, mas, mostrar sua atualidade e sua especificidade para entender o
Outro e a ética. A nogio de Rosto em Levinas ¢ um caminho fundamental para se chegar
a subjetividade. E preciso abrir-se para a alteridade, num sentido, de hospitalidade e crenca
no Outro.

Levinas ¢ um sobrevivente do cdrcere do Holocausto, sua experiéncia pessoal poderia
desacreditar no outro, torna-lo egoista e ser um combatente desse outro e suas escolhas por
vezes maléficas. Porém, sua experiéncia com tantos rostos aprisionados pelas grades, fez
acreditar que nenhum outro pode e serd prisioneiro, hda uma transcendéncia na alteridade
que impossibilita sua “morte” total, hd um infinito ético.

Nesse texto foi apresentado a nogio de Rosto e de subjetividade alinhada a duas
experiéncias pessoais, isso, mas desenhar o quio resistente sio os povos indigenas e a
negritude no Brasil e no mundo. Alteridades perseguidas por uma naturalizagio do
preconceito e de uma opgio violenta de obter seus direitos e aliena-los ao bel prazer dos
interesses particulares dos “eus” dominantes desta sociedade.

Mesmo diante dos massacres diretos e indiretos a essas alteridades, estio vivas,
numa busca de espagos de poder e empoderamento de sua alteridade, numa relagio ética
que tém muito a ensinar e a promover a sociedade atual.

Enfim, pensar, debater a filosofia levinasiana, em sua alteridade é colocar-se numa
atitude ética, no acolhimento e na responsabilidade pelo Outro esquecido e fragil. E preciso
com isso, fortalecer a esperanca e a resisténcia por aquilo que ha por vir.
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O ensinamento em “questao”: Lévinas e a maiéutica socritica

Edvaldo Antonio de Melo!

Cristiane Pieterzack?

A questio do “ensinamento” é recorrente em Lévinas embora seja pouco explorada
pelos seus intérpretes. Trata-se de um tema que nos textos levinasianos aparece relacionado
a arte da maiéutica socritica, que vem do mundo grego, no encontro com o ensino da
Torah que, por sua vez, procede do ambiente judaico. De modo geral, constata-se
que o pensamento de Lévinas é influenciado pelas referidas fontes e, além do mais, é
constantemente enriquecido pelo contato com a fenomenologia contemporénea, sobretudo
aquela de seus mestres Husserl e Heidegger. Todas essas interferéncias confluem numa
peculiar concepgio de “ensinamento”: fazer filosofia significa, para Lévinas, encontrar-se
em éxodo, buscar o conhecimento e ser interpelado pela sabedoria do ouzro. Tais elementos

- ., . « ~ %
passam a configurar a relagio mestre-discipulo. Propriamente falando, a “questio” do
ensinamento em Lévinas surge de modo mais explicito em sua conferéncia datada de
1950 sob o titulo “Les enseignements” e publicada em Parole et silence et autres conférences
inédites’ — texto ao qual vamos dar maior atengdo. Faremos referéncia também a outras
conferéncias de Lévinas escritas neste periodo, e que se encontram na obra supracitada.
Sucessivamente, o tema é retomado de modo ainda mais explicito em 7ovzalidade e infinito

)
(1961) e de modo matizado em De outro modo que ser (1974).

1. O estatuto da “questio” do ensinamento

A nossa intengdo ndo consiste em escavar no pensamento de Lévinas uma possivel
“pedagogia” no sentido habitual e técnico que o termo adquiriu com as novas exigéncias
metodoldgicas e priticas de ensino, mas “por em questdo”, a partir do pensamento do
filésofo, o préprio “estatuto” do ensinamento (HIRAISHI, 2016). Trata-se de um
argumento que, na sua relevéncia filoséfica, emerge inclusive com certa urgéncia.

O ensinamento se di na relagio com outro que ¢ irredutivel ao mesmo. Lévinas
inicia a conferéncia “Les enseignements” mencionando temas do quotidiano, do mundo
dos alimentos e do trabalho (LEVINAS, 2009a, 177) e, a0 mesmo tempo, criticando a

. . « ” . , . « ”»
postura heideggeriana de “mundo”, no qual o Dasein é simplesmente um “ser lan¢ado
(Geworfenheit)*, como se o sentir fome, sede, dor — dentre outras necessidades bésicas —
ndo tivesse também que ser colocado em questdo. Nosso pensador nio nega a importincia

1 Doutor em Filosofia pela Pontificia Universidade Gregoriana, Roma; pesquisador bolsista da CAPES, Brasil.
E-mail: edvaldoantonio87@gmail.com.

2 Doutoranda em Filosofia pela Pontificia Universidade Gregoriana, Roma. E-mail: ir-cris@hotmail.com.

As referéncias a esta obra sio tradugées nossas.

4 O fato “de ser langado e de se debater no meio de suas possibilidades e ai ser abandonado” (LEVINAS, 1998a, p-87).

W
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da “mundaneidade” (We/tlichkeit) heideggeriana (HEIDEGGER, 2008, §14), mas coloca
em questdo o sentido do viver. Para Lévinas, “viver” ¢ um verbo transitivo no qual o “eu” é
deposto da sua condi¢io de sujeito e ganha significincia no acusativo. O mundo passa a
ser lugar das relacoes, lugar da alegria do viver — jouissance (LEVINAS, 2009a, p-156). Tais
temas que emergem no filésofo apontam para questdes ligadas a civilizagio, a histéria e a
sociedade em geral.

Neste sentido, interpretamos que, em Lévinas, a primazia da relagio com o outro
surge na sua tangéncia com a questdo do “ensinamento”. A partir das suas necessidades
basicas — como o alimentar e o vestir, o aprender a ler e a escrever — o ser humano se
coloca em relagdo com os outros. E, nestas relagdes que se ddo na familia, na escola, na
sociedade em geral, o “mundo” passa a ser também casa da humanidade, espago da ética
e da fraternidade. O humano se alimenta do mundo estando no mundo, e também se da
ao mundo das relagées. Com isso, também o trabalho passa a ser redimensionado, nio se

reduzindo numa fadiga de viver (LEVINAS, 1998b, p-21-30).

Ems e tratando do argumento da “fadiga”ou o de “néo estar fadigado”pode-se atribuir-
lhe um valor metaférico. Por exemplo, “ndo pesa!” é uma expressido que pode ser colocada
na boca de uma mulher grévida que vive desse ensinamento, isto é, que “carrega” um peso
que ndo pesa. A maternidade traduz por exceléncia o sentido do “carregar” (LEVINAS,
2011, p. 94) no qual o “peso” ganha estatuto de responsabilidade, ou mesmo de gestar a
partir das entranhas — “a pitria de todos os outros [sentimentos]” (ZAMBRANO, 2012,
66). Outro elemento bem sugestivo para traduzir o sentido deste “carregar” encontra-se na
fraternidade, como se deduz do exemplo narrado por Dom Luciano Mendes de Almeida.
Contava D. Luciano que, nas suas andangas pelas estradas de Minas Gerais, encontrou
uma vez um garoto que carregava nos bracos um outro garoto um pouco menor. Com a
intengdo de dar-lhe carona, D. Luciano perguntou-lhe: “Estd pesado?”. Ao que o garoto
respondeu: “Nio. E meu irmao!™.

A partir dos germes destes “enseignements”, passa-se ao estudo do tratamento que
Lévinas da a temdtica em questdo na obra Tvtalidade e infinito que, por sua vez, ressignifica
o sentido da maiéutica. Na referida obra, por um lado, a maiéutica caracteriza-se na sua
positividade, pois aparece ligada ao sentido cldssico do ensino que remonta a relagio
mestre-discipulo entendida como arte de aprender; por outro lado, tal caracterizagio
incorre no risco do estabelecimento da primazia do mestre, em detrimento da prépria
relagdo com o outro. Dai o sentido da critica levinasiana ao “primado do Mesmo”, que se
coloca na posicio de “nada receber de Outrem a ndo ser o que j4 estd em mim” (LEVINAS,
1980, p. 31), de heranga socritica. E preciso, portanto, distinguir o mestre “socratico” do
outro enquanto mestre. Eis uma questdo que nio se reduz 2 arte da retérica (STRHAN,
2012, p. 30), mas que diz respeito a prépria dindmica da alteridade — a relagdo com o outro.

)

Anna Strhan (2012, p. 42) entende a relagio entre o “eu”, o “outro” e o “ensino’
(teaching) como algo mais complexo do que uma simples rejei¢do da maiéutica socritica.
De acordo com a sabedoria grega da qual Platdo assume os principios de sua filosofia, o
ensino vem da alma, na sua dimensdo de interioridade, do ato de recordar. Neste sentido,
seria interessante retomar a questdo de Ménon que interroga Sécrates sobre como se

aprende a virtude (PLATAQ, Menone, 82a). Se esta fosse simplesmente algo adquirido

5 Aproveitamos a ocasido para agradecer a todos que nos instruiram no caminho da sabedoria, em particular na me-
moria (im memoriam) de Luciano Pedro Mendes de Almeida, Odete das Gragas de Melo e Antéonio Pieterzack, cujo
“nio-dito” se tornou para nés um comando e uma solicitago.
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por natureza, nio haveria sentido falar de ensino. De fato, o ser humano ¢ apto, ou melhor,
estd aberto a aprendizagem, a assimilagdo do conhecimento e das virtudes®, como bem
demonstra a pedagogia socratica; mas isso requer uma educagio para a alteridade, algo que
se dd na relagdo com o outro que ensina. O ensinamento vem do exterior e traz mais do que
se é apto a conter ou assimilar.

A partir desse pressuposto origindrio das provocagdes gregas, nosso objetivo
consiste em mostrar a possibilidade de uma relagdo na qual o ensinamento é a prépria
“relacdo”. O ser humano ndo basta a si mesmo. Hd uma alteridade intrinseca na arte de
ensinar e de aprender. Portanto, o mestre torna-se também ou#ro na “relagio”. Desse modo,
propomos entender a filosofia como um ensinamento pautado por um “/ggos [Aoyog]
ético” (PETROSINO, 2017, p. 77-97) que nio prima simplesmente pela tematizagio do
saber e nem somente pelo recurso as metodologias e priticas pedagégicas, mas pela escuta
do ensinamento do “rosto” (visage) do qual fala Lévinas (1980, p. 53). Eis o sentido da
pedagogia da alteridade da qual emerge a linguagem do ensino por exceléncia e provoca
uma reviravolta no préprio desenvolvimento da maiéutica. Mais do que simplesmente
interpretar a filosofia como “amor a sabedoria” (PLATAO, O Banguete, 184c-¢), esta
passa a ser entendida como “sabedoria do amor a servi¢o do amor” (LEVINAS, 2011,
p. 176) e, portanto, nio simplesmente uma “questdo” de aprendizado tedrico através da
arte de transmitir conhecimento. Nao se trata de procurar no discipulo um conhecimento
escondido. O ensinamento, relagio com outrem, envolve o sentido da “altura” e da “miséria”
do outro (LEVINAS, 1980, p.178-179). Estas caracteristicas, por sua vez, se identificam com
a humanidade de ousrem que me ensina. Neste sentido, pode-se dizer que o ensinamento
ndo opera simplesmente como a maiéutica quando esta é reduzida a um “tirar de si”.

2. A maiéutica e a escritura do outro

Lévinas poe a escritura do outro em equivaléncia a linguistica em termos de verdade
e de autoridade. Portanto, em se tratando da linguagem do rosto (visage), esta requer
uma gramdtica prépria, a da responsabilidade. Vejamos a diferenca e a implicagio de tal
proposta: enquanto a linguistica requer uma interpreta¢io — de fato a palavra necessita ser
analisada a partir do contexto da proposi¢do —, o ensinamento surge da interpelagio do
outro, sempre “impre-visivel” ¢ desejoso de afeto ou com fome do “invisivel” (LEVINAS,
1980, 22)". E o ser humano concreto — encarnado em carne e sangue (NODARI, 2011,
p. 63) — que tem fome e sede de transcendéncia. Neste sentido, o mestre é aquele que

desperta para o desejo de “#7ans-ascendéncia” (LEVINAS, 1980, p. 23).

A prépria morte de Sécrates exprime o desejo profundo do humano, desejo entendido
como “gemido das entranhas” de modo generativo. Eis o tecido do ousro — escritura — que
nasce como uma antropologia do desejo nas antipodas da filosofia grega. A partir dessas
consideragdes, verifica-se que a insisténcia na natureza nio-maiéutica do ensinamento
da parte de Lévinas nio pode ser considerada uma simples rejei¢do do comportamento
socratico. A rejei¢do se justifica somente se a maiéutica for reduzida a um processo dialético,
alheio a escritura da “pele” do outro.

6 Conforme sugere Aristételes na Etica a Nicomaco (I1 1,1103a25): “As virtudes nio sdo geradas nem em decorréncia
da natureza nem contra a natureza; mas essas surgem em nds que por natureza somos aptos a recebé-las”. Tradugio
nossa em base a tradugio de E. Bini.

7 O texto remete ao olhar da alma para o alto, para o invisivel (PLATAO, 4 Repiiblica, 529b).

8 Termo bastante recorrente no pensamento de Lévinas (2011, p. 107-108) e que indica o sentido profundo da relagio
de alteridade: “relagdo de proximidade” na sua disparidade; e caricia que ndo é um simples contato, mas um “desnu-
damento nunca suficiente nu”.

75



O ENSINAMENTO EM “QUESTAO”: LEVINAS E A MAIEUTICA SOCRATICA

O homem concreto, gravido de sua histéria, de seus desejos e afetos ¢ uma questao
que diz respeito ao corag¢io da educagio. Educar significa mergulhar nos desejos e também
deixar ser interpelado pela fome do outro. Que “Palavra”é esta que me interpela? E de onde
vem? Trata-se de uma questio mais radical do que perguntar simplesmente pela oralidade
ou pela escritura conforme o célebre mito de Teuth no Fedro 274b-278¢°. Lévinas, em seu
texto Lécrit et [oral de 1952, retoma esse mito resgatando o sentido da “Palavra” na sua
polémica com a anilise filolégica textual. A “Palavra” vem do outro, escritura de alhures.

De fato, o ensinamento procede da “Palavra” do rosto. Neste sentido, é preciso
distinguir a “Palavra” (Parole) do rosto que ensina, da simples “palavra” (mof) analisada
no contexto da proposi¢do da gramdtica de cada lingua. Nao se trata, portanto, de opor o
escrito ao oral, pois sio duas maneiras pelas quais a verdade se manifesta, mas de sentir
a solicitagdo do outro enquanto mestre e que ¢ dirigida direta e unicamente a mim. O
ensinamento é o modo pelo qual posso ter acesso a minha unicidade, a2 minha elei¢do de
unico. Gragas ao ensinamento, a minha liberdade me ¢ dada. E mestre ¢ aquele que me
orienta ao passado desta doagdo.

Conforme a critica de Lévinas, no século XX a verdade se apresentou ao leitor
filélogo como pertencente a sociedade da literatura, no esforgo de ensinar a ler e a escrever.
Tal fungio, na maioria das vezes, foi reduzida ao exercicio filolégico de interpretar textos
com vistas a clarear seu sentido’®. A prépria maiéutica foi reduzida a um movimento
circular clarificatério e identificatério entre as ideias introduzidas na alma e as que jd se
encontram nela. Lévinas nio nega que hd uma alteridade no texto que emerge no estudo
dos “tragos” — por exemplo, dos tracos deixados pelo homem pré-histérico através de seus
desenhos e escritos — nem tampouco critica os métodos pedagégicos de reflexdo e ensino.
Apesar de ser em grau de mentir e dissimular (LEVINAS, 20094, p. 99-100), a “Palavra”

também tem a for¢a de exprimir a exterioridade das relagoes.

Dito isto, qual é, afinal, o papel da escritura na arte de ensinar? Sécrates nio escreveu
nenhuma obra e passou pela histéria como o pai da filosofia. Como entender este fato?
Pensamos que pode ser entendido da seguinte forma: Sécrates é “Palavra” por exceléncia.
E mesmo referindo-se ao ato de conceber ideias, a maiéutica sofre a interven¢io externa
do daimon socritico (STANDISH, 2008, p. 62). Isto prova que ji estamos fora do circulo
hermenéutico o qual, no contexto do escrito, dd primazia a0 movimento pré-compreensao/
compreensido. O ensinamento do outro, portanto, ndo é um texto, mas um “tecido” (pele).
E assim, o pensamento origindrio da filosofia socrdtica nio se reduz ao “ver”, mas abre-se
também & escuta que, por sua vez, requer uma passagem do modelo clissico de compreensio
da maiéutica a uma hermenéutica da solicitagio do ouzro (BANON, 1984, p. 99-115).

3. Da maiéutica a hermenéutica da solicitagio

Colocando-se a margem tanto do fideismo dogmitico de certos ambientes quanto
da exacerbagdo interpretativa infértil da ciéncia e a margem também da vasta gama de
conteudos e de métodos colocados a disposi¢do para uma adequada interpretagio de textos
histéricos, psicolégicos e filolégicos, Lévinas, com sua hermenéutica da solicitagdo, abre
o caminho para um reexame do sentido mesmo da interpretagio (BANON, 2009, p. 22),
ou melhor, do sentido ético da hermenéutica. Sem duvida, essa proposta de reavaliagio

9 Pode-se recorrer aqui a critica de Derrida (2005, p. 113) ao “logocentrismo” da tradicio filoséfica escrita.
10 Lévinas (2009a, p. 205) cita Carlyle, segundo o qual os mestres em contato com os alunos ensinam estes a lerem seus
textos.
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da prépria hermenéutica indica que a origem da filosofia levinasiana remonta tanto ao
ambiente grego quanto ao judaico. Assim, pode-se dizer que temos em Lévinas uma
proposta de reformula¢io da maiéutica da qual agora passaremos a explicitar alguns
pressupostos.

Por questio de “espago e tempo”, nos concentraremos sobretudo em dois
pressupostos: o siléncio e a solicitagdo, os quais nos permitirdo intuir o excesso, a infinidade
e a transcendéncia a qual a interpretagdo da escritura do ousro nos conduz, ou seja, para
além do texto. Ja os antigos intufam o seu alcance: lembremo-nos das longas horas de
caminhada filoséfica dos peripatéticos, e também da tradi¢do hebraica que sugere: “Quando
alguém lhe solicitar dois passos, caminhe com ele quatro™, ou seja, o sentido nio se limita
ao que ¢é solicitado.

A Palavra do outro que ensina é siléncio. Eis o nascimento de uma maijéutica da
solicitacio do outro! Veremos a seguir esta questdo a partir do siléncio que consta na
narrativa biblica de Caim e Abel™ e que exprime a questdo da “Palavra”do outro que ensina.
Que siléncio é este que fala e ensina? Como acontece o desenrolar-se desta histéria?

Logo apés a cena da oblagio de Caim e Abel no ato de oferecer seus melhores dons,
a Escritura narra o sentimento de Caim depois dos fatos. Em seguida, narra-se que Caim
toma a palavra e ordena ao irmio: “Vamos ao campo!”. E depois, siléncio! E interessante
notar que nio se dd nenhuma relagio dialégica. Abel ndo pronuncia nem sequer uma
palavra. Abel, na verdade, € siléncio. Como Sdécrates, ele é Palavra por exceléncia. De fato,
no confronto entre o Senhor e Caim, o Senhor diz: “A voz do sangue do teu irméo clama a
mim”. O problema de Caim é que ele cumpriu tudo (ritos, normas...) sozinho, sem escutar
a voz do outro, sem encontro face a face, num completo monélogo consigo mesmo. Caim
ndo se dd conta que Abel lhe falava no seu siléncio, porque se tinha refugiado em si. “Nao
¢ bom que o homem esteja s6”, 1é-se no Génesis®. Ou seja, ndo é bom que o homem esteja
s6 na sua identidade, fechado ao outro. O comando, portanto, ndo é um discurso nem um
didlogo, mas abertura de uma relagdo com o rosto do outro. Por isso, é Abel o verdadeiro
portador do comando. Abel porta na fronte a seguinte injungdo: “Nido me mate!”. Esta é a
Palavra de Abel, o seu ensinamento. Escreve Lévinas: “A linguagem ¢ a possibilidade para
um ser aparecer de fora, para uma razio de ser tu, de se apresentar como rosto, tentagio e

impossibilidade de assassinato” (LEVINAS, 20092, p- 93)*.

Como vemos, a histéria de Caim e Abel é uma histéria problemitica, pois todo o
desenrolar-se dos eventos escapam do circulo hermenéutico. Como interpretar o nio-dito?
Esta situagio era problemitica jd para os talmudistas que pensavam tratar-se de uma falha
escrituristica, como se fosse um ato falho do autor que se teria esquecido de completar o
didlogo. Algumas tradugdes chegam a interferir no texto, colocando um discurso na boca
de Abel de modo a facilitar a interpretagio dentro dos cinones da exegese'. A necessidade
de se recorrer a hermenéutica biblica para se compreender a proposta levinasiana ultrapassa
tais demandas e pode ser entendida como um deslocamento mental. Isto se deve ao

11 Adaptado do texto de Mateus 5,41.

12 Génesis 4,1-16.

13 Génesis 2,18.

14 Sobre essa questio, ver “O corpo assassinado: fim e inicio da filosofia” - conforme conta-nos Elie Wiesel, e se encon-
tra resumido por Ricardo Timm (2016, p. 41-51).

15 A informagio de que o texto em questdo era problemdtico para os talmudistas nos foi dada por Abraham B. Yehoshua
em uma conferéncia pronunciada na Pontificia Universidade Gregoriana de Roma, em 09 nov 2017, sob o titulo
“Qual ¢ la vera punizione del primo assassino? La storia di Caino e Abele”.
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fato que o alcance da proposta levinasiana de uma reformulagdo da maiéutica colocar
em questdo a visdo grega da procura pelo “significado” objetivo e recorrer ao sentido que
emerge nos textos da tradi¢do judaica'. Isto ndo significa dizer que ndo existe “significado”.
E nido se trata, tampouco, de uma apologia do siléncio. Alids, Lévinas observa na literatura
contemporinea certa “exaltacio do siléncio”, come se a palavra “quebrasse o encanto” e
como se também nio existisse “o siléncio ingrato e grave” (LEVINAS, 2009a, p- 69).

A hermenéutica biblica ndo faz apologia e ¢é esquiva ao clima de romantismo. Ela
parte da perplexidade do siléncio do humano Abel. Onde estaria, por exemplo, o sentido
do ndo escrito de Sécrates? Ora, por um lado, a hermenéutica biblica, sem os recursos
aportados pelos desenvolvimentos posteriores da prépria hermenéutica, pode reduzir-
se a um fideismo; por outro lado, a hermenéutica ocidental (histérica), sem a inspiragdo
hebraica, corre o risco de permanecer infecunda, ao menos que o “circular” da hermenéutica
permita fecundar.

Ap6s a retomada deste sentido da hermenéutica de inspiragdo hebraica, entende-
se o porqué de trabalharmos neste ensaio uma hermenéutica que surge da solicita¢do do
outro. O que significa dizer “ndo me mate”? “Soli-citar” ndo é mondlogo, mas é quando
“eu” tenho todo o poder e nio o exerco com violéncia. “Ter poder” ¢ quando eu posso levar
Abel para o campo, quando estou em condigdo de maior vantagem em relagio ao outro.
Ter poder ¢ quando eu posso comandar. De fato, o crime néo iniciou no ato do assassinato,
nem no momento da oferta, mas no momento de um comando que nio vem do outro, que
nio ¢ o comando ético. A guerra suspende a moral (LEVINAS, 1980, p. 9), pois neste
momento eu faco uso do poder que “eu” tenho. Tudo se joga no momento em que devo
decidir usar ou nio o poder.

Em se tratando da filosofia de Lévinas, como pensar o “terceiro”a partir do esquema
narrativo de Caim e Abel? Pois bem, o “terceiro” ¢ essa injun¢do na face, que é o préprio
Abel. A estéria ¢ entre Caim, Abel e o outro. Aqui estd a contradi¢io: o sistema falha onde
eu posso e fago a violéncia, ou onde eu posso salvar o irmio e ndo o salvo. A ética levinasiana
nasce desse dilema: rosto e terceiro. E a ética falha quando o “eu” comete violéncia. Caim
quer dar um novo comando e, por sinal, mais radical que o préprio comando de Deus
quando, na verdade, é natural para o homem estar no jardim. Ninguém precisa ordenar
este lugar ao outro.

Qual a interpelagdo que este texto faz a Atenas, ao mundo grego? O mundo grego
se joga na tragédia, onde a virtude estd para o her6i. O mundo biblico-semita, ao invés,
nio parte desta lé6gica. Caim ndo ¢é heréi. Para o mundo hebraico, ndo é heréi um “eu” por
ter obtido vitéria sobre seu “irmdo”. A modernidade retoma a légica de Caim no sentido
de reconhecé-lo como aquele que da a lei. A expressdo, por exemplo, “no uso de suas
atribui¢oes” justifica tanto o poder do uso do poder sobre o outro, quanto a necessidade
de oferecer prote¢do. Nesse caso, o “terceiro” ¢ Caim. Para a narrativa biblica, Caim ¢ o
“terceiro” quando necessita ser protegido de uma ago reativa ao crime que cometeu. E tal
prote¢do nio advém da ordem das atribuigbes'. Aristételes — para quem o juiz é tido em
alta consideragio como mediador da justica — em certo momento alerta para o risco do
mau uso que este pode fazer de suas atribui¢des (ARISTOTELES, Etica a Nicémaco, V
12,1136b34-1137a4).

16 Conforme sugere Paul Ricoeur (2006, p. 136-137) na sua proposta de ressignificagio da escritura através da lingua-
gem simbolica.
17 “E o Senhor colocou em Caim um sinal, para que ninguém que viesse a encontra-lo o matasse” (Gn 4, 15).
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Voltemos ao mundo grego. O modo como Sécrates entende a maiéutica é um grande
ponto de interrogagio. Sicrates estd para a perplexidade grega: por um lado, nota-se uma
contraposi¢io ao heréi, dando espago ao “terceiro”, aquele da oG que também pergunta;
por outro lado, Sécrates ndo deixa de ser um herdi, pelo menos € a ideia que passou para
a histéria. O problema aqui ¢ a leitura que se faz, ao interno da maiéutica, do momento
da pré-compreensiao. Na hermenéutica da solicitagdo este momento ¢ ignorado, visto que
o outro me solicita diretamente, sem a mediagio de nenhum pré-conceito. Ao longo da
histéria, infelizmente, fez-se de Sécrates um heréi interpretando a sua morte como ponto
de partida da compreensio. No entanto, a morte de Sdcrates solicita mais do que qualquer
texto. Até mesmo para aquele que ndo 1&! Sua morte se assemelha a morte de Abel. Ao
contrdrio do heréi, ele toma e bebe a cicuta como uma vitima.

Afinal, pode-se perguntar: quanto hd de “grego” e de “talmudico” em tudo isso?
Defendemos que tanto a filosofia quanto o Talmud influenciaram na formagio da cultura
Ocidental. Ressaltamos, porém, que o grego visa a civilizagdo, enquanto o Talmud 2
unicidade do “eu”. Por isso, defendemos a solicita¢do a partir deste lugar na confluéncia de
culturas. Enquanto o mundo grego tende a resolver a questdo do “terceiro”, com suas leis e
normas, o mundo-biblico semita solicita 4 unicidade do eu uma resposta. Nao defendemos,
portanto, a tolerdncia do “eu” em detrimento as diferencas, mas uma abertura que nio
desconsidere a “singularidade”. Em uma palavra, se o “eu” nio for tocado, ndo hd lei que
possa resistir. Propomos entdo uma releitura da figura de Sécrates que considere nio
somente a maiéutica, mas também a solicita¢io: Sdcrates solicita a cidade. Eis o nascimento
do ensino no qual o outro é o pedagogo. E eu sou apenas um testemunho daquilo que o
outro conduz consigo. Este ensinamento do ouzro se dd na “pele”, contato por exceléncia,
“escritura de fogo”, pois o tocar desperta o frémito do desejo em nés (BORDONI, 2016,
p- 393): é preciso ir além do texto.

4. Quando o um se abre ao outro

“Em que consiste a sociabilidade que torna possivel o ensinamento?” (LEVINAS,
2009a, p. 83). Ora, “no fundo de todas as relagdes sociais encontram-se aquelas que ligam
mestres e alunos — o ensinamento” (LEVINAS, 20092, p- 85). Lévinas chama ensinamento
a situagio na qual “o um se abre ao outro” (LEVINAS, 2009a, p- 178). Neste sentido,
entende-se o porqué de Lévinas afirmar que a vida nio se reduz a uma reflexdo implicita e
nem a um simples prolongamento de meus poderes. Tanto a civilizagio quanto a histéria e
a coletividade ganham significincia quando o “um” se abre ao “outro” na responsabilidade
humana que emerge da relagdo com o oufro e que neste ensaio interpretamos como sendo

uma questdo fundamental do ensinamento em Lévinas (STRHAN 2012, p. 19-70).

Trata-se, enfim, de um abrir-se 2 estranheza do oufro assumindo os riscos, pois
outrem (autrui) me é estranho (LEVINAS, 2009a, 179), a liberdade do outro nio se
reduz aos “meus” poderes. E justamente nesta relacio, na qual a estranheza do ouzro me
ensina, que se tem a rela¢io social ndo-violenta e que parte de qualquer coisa de “comum”
(LEVINAS, 20092, 179). Este “comum” ¢ entendido por nés nio como uma “sincronizagio

das diferencas™®, mas como algo que emerge da “retiddo do rosto” (LEVINAS, 2009b, 59).

Neste sentido, pode-se dizer que Lévinas joga pedagogicamente com seu leitor,
convidando-o a “colocar-se em cena’, a relacionar-se e a apreender com o ouzro. Nossa

18 O risco da tendéncia moderna é aquele de reduzir a justica ao legal, aquilo entendido simplesmente como normas e
leis. A justica da retiddo do rosto € aberta 2 fraternidade que funda a sociedade humana.
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tese consiste, portanto, em afirmar que a relagdo com o oufro — ensinamento — abre-se a
relagdo social de tal modo que a prépria razio (o Adyog) se sociabiliza. Trata-se de um
movimento que culminard no que Lévinas, nas obras posteriores, chama de movimento do
um-para-o-outro. Desse modo, para além do prolongamento dos meus poderes (e saberes),
quando o “um” se abre ao outro, acolhendo-o e gestando-o, di-se a situa¢do chamada por
Lévinas de ensinamento. “Nio é que o Outro ‘saiba mais do que eu’. O mestre nio procura
um excesso de contetido, mas um ponto de partida. Ele nao o procura nio porque sabe mais
do que eu, mas porque é outro. Sua alteridade é o seu magistério” (LEVINAS, 20092, 148).

19 A reformulag¢io de hermenéutica e do estatuto do ensinamento nasce da uma nova ideia de razio. “Aqui se abre a
estrada aquilo que Lévinas mesmo chama uma nova ideia de compreensio, onde a verdade nio se di no desvelamen-
to, na visdo, mas acontece na presenga do mestre que € a razio, a qual ¢ palavra ‘falante’— Dizer — em contrapartida a

palavra ‘falada’ do escrito” (NODARI, 2013, p. 69-70. Tradugio nossa).
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Vida e existéncia: Uma abordagem do corpo em Heidegger

Flavia Neves Ferreira'
'Thiago Ehrenfried Nogueira?

Introdugio

A reflexdo que se pretende desenvolver tem como temitica a vida e a existéncia
em torno da problemitica do corpo Leibproblem, sob a perspectiva de Martin Heidegger.
Desse modo, dividiu-se este escrito em dois momentos. No primeiro momento, sob o
respaldo da sua obra magna Ser ¢ Tempo, buscamos demonstrar que, para Heidegger, o
problema da vida e do corpo depende, antes de tudo, da questdo sobre o sentido do ser.

Verificamos que a pergunta “o que é um corpo?” surge no interior da questio sobre o
sentido do ser em geral, questionamento este que é apenas possivel pelo Dasein devido ao
seu cardter existencial. O Dasein como ente aberto a questdo do ser funda a pergunta sobre
o corpo como uma parte de sua existéncia.

Em um segundo momento, recorremos aos Semindrios de Zollikon,em que o filésofo
alemdo aborda o tema do corpo nio o restringindo ao questionamento biolégico das
ciéncias naturais, que o reduzem a nogio de um corpo fisico compreendido de forma
fisico-bioldgica. Tanto a nog¢do de espago bem como ao do corpo sio colocadas para a
dimensdo ontoldgica do homem enquanto ente privilegiado, ao qual a pergunta pelo ser
¢ dirigida. Nessa direcdo, os elementos como espago/corpo/tempo sdo tratados por este
fil6sofo como modos da existéncia.

Em suma, o que Heidegger propde, nestes semindrios, é que o limite do corpo
ndo ¢ o limite da epiderme, visto que estamos lancados num movimento extitico, ou
seja, de abertura no mundo. Nesse sentido, pretendemos analisar como Heidegger trata
diretamente do corpo como este cardter ek-estdtico da existéncia.

A corporeidade na ontologia fundamental

Esta se¢do procura discutir a corporeidade no interior da ontologia fundamental de
Martin Heidegger. Uma das principais criticas direcionadas a filosofia heideggeriana é a
auséncia da corporeidade em sua ontologia. Assim, pretende-se mostrar como o corpo é
uma questdo derivada para o autor, visto que o corpo é uma parte do ente humano, descrito
por Heidegger como ser-ai (Dasein).

1 Mestranda em Filosofia pela Pontificia Universidade Catdlica do Parand

2 Mestrando em Filosofia pela Pontificia Universidade Catélica do Parana
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Vipa E ExistiNcia: UMA ABORDAGEM DO CORPO EM HEIDEGGER

Em sua analitica existencial, Heidegger utiliza-se da fenomenologia como via de
acesso para questionar o sentido do ser, mas o Unico ente capaz de colocar esta questdo é
o que ele denomina como Dasein ou ser-ai. Sob este aspecto, Heidegger assinala que: “A
“esséncia’ do Dasein reside em sua existéncia. Os caracteres que podem ser postos a mostra
nesse ente nio sio, portanto, “propriedades”[...], mas modos-de-ser cada vez possiveis para

ele e somente isso” (HEIDEGGER, 2014, p. 141).

Para o filésofo, o Dasein é o ente que articula todos os sentidos da experiéncia, por
esse motivo, se caracteriza como o ente que tem acesso a pergunta pelo sentido de ser em
geral, ou seja, a pergunta ontoldgica por exceléncia, pois todos esses modos de sentido de
ser sdo abertos por e para ele.

Na elucidagdo das tarefas da ontologia surgiu a necessidade de uma
ontologia fundamental, cujo tema é o Ginico ente 6ntico-ontologicamente
assinalado, o Dasein, e isso de tal maneira que ele se ponha ante o
problema cardeal, a saber, ante a pergunta pelo sentido de ser em geral

(HEIDEGGER, 2014, p.127).

Nessa diregdo, Heidegger delineia seu projeto filoséfico como uma analitica
existencial. Uma vez que o Duasein articula todas as ontologias regionais, a analitica é
também denominada de ontologia fundamental.

E assim que se deve buscar na analitica da existencidria do Dasein a ontologia
fundamental, da qual somente todas as outras podem surgir. O Dasein
tem, por conseguinte, uma multiplice precedéncia diante todo outro
ente. A primeira precedéncia é ontica — esse ente é determinado em
seu ser pela existéncia. A segunda é ontoldgica — sobre o fundamento
da sua determinagio de existéncia o Dasein é ontolégico. Mas ao Dasein
pertence, todavia de maneira igualmente origindria — como constituinte
da compreensio de sua existéncia —uma compreensio de ser de todo ente
nio conforme ao Dasein. Por isso, ele tem precedéncia como condigio
ontico-ontolégica da possibilidade de todas as ontologias. Assim, o
Dasein se mostrou como o ente que antes de todo outro ente, deve ser
em primeiro lugar ontologicamente interrogado (HEIDEGGER, 2014,
p. 63).

A ontologia fundamental refere-se ao projeto de buscar analisar a existéncia do
homem, a sua relagio com o mundo. Esta rela¢io do ser com o mundo ¢ justamente o que
possibilita ele interrogar os entes do mundo, como, por exemplo, o corpo. A ontologia é
denominada de fundamental, pois ela funda todas as outras ontologias, como a ontologia
da vida (Biologia), a ontologia da matéria (Fisica), assim por diante. O que todos estes
campos de investiga¢do tém em comum é que eles s sao possiveis, porque o Dasein levanta
as perguntas para sua investigacdo, e assim, compreende todos esses dmbitos do ente em
seu ser. Essa relagdo com o ser, primordial do Dasein, é o que propicia que os entes se
abram para ele em diversos horizontes.

No projeto da compreensio, o ente se abre em sua possibilidade. O
cariter de possibilidade sempre corresponde ao modo de ser de um
ente compreendido. O ente intramundano em geral ¢é projetado para
o mundo, ou seja, para um todo de significatividade em cujas relagoes
remissionais a ocupagio se consolida antecipadamente como ser-
no-mundo. Quando o ente intramundano é descoberto com o ser do
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ser-ai, isto ¢, chega a uma compreensio, dizemos que ele tem sentido.
Rigorosamente, porém, o que é compreendido nio ¢ o sentido, mas o
ente e o ser. Sentido ¢é aquilo em que se sustenta a compreensibilidade de
alguma coisa. Chamamos de sentido o que pode articular-se na abertura
da compreensio. O conceito de sentido abrange a armagio formal daquilo
que pertence necessariamente ao que ¢ articulado pela interpretagio que
compreende. Sentido é a perspectiva do projeto estruturado pela posi¢do
prévia, visdo prévia e concepgio prévia, em termos do qual algo se torna

compreensivel como algo (HEIDEGGER, 2014, p. 421).

Por isso, a delimitacdo de diversas ciéncias para a fenomenologia de Heidegger nio
¢ s6 delimitagdo de objeto, mas delimitagdo de modos de acesso, modos de manifestagio
dos objetos, por exemplo, a biologia trata de um modo de manifesta¢io de ser da vida, que
¢ diferente do modo de ser que a psicologia trata. Todas essas diversas experiéncias sdo
articuladas pelo Dasein, por isso, Heidegger desenvolve uma analitica existencial do existir,
que ele denomina ontologia fundamental, a qual articula todas as demais ontologias,
chamadas de ontologias regionais.

A ontologia regional consiste na investiga¢io de uma parte da totalidade do ente. As
ciéncias particulares sdo todas fundadas em ontologias regionais, assim, a biologia ¢ ciéncia
que se encarrega de investigar o ser da vida (Bios) e tem acesso privilegiado ao teorizar sobre
o corpo. No entanto, este acesso ndo constitui a parte principal e fundante do homem, pois
o corpo ¢ somente uma parte do Dasein. As investigacdes sobre os entes ocorrem porque o
Dasein é o ente que pergunta e por perguntar pode iniciar uma investiga¢do em meio aos
entes, compreendendo-os em seu ser.

Ontologia fundamental diz respeito ao significado do Ser enquanto tal.
Ela estabelece a base para as ontologias de vérias regides do Ser, que,
por sua vez, fornece a base filoséfica para as ciéncias, esclarecendo as
premissas e conceitos basicos da ciéncia [...]. Como afirma a citagdo
anterior, a ontologia fundamental anseia estabelecer condigbes a priori
ou necessdrias para as ontologias regionais e as ciéncias. Em outras
palavras, a ontologia fundamental desenvolveria o plano de fundo
necessdrio para as ontologias regionais procederem. Deve estabelecer
os conceitos bdsicos e pressupostos desses campos, deixando claro as

estruturas basicas ou “formais” do Ser (DOSTAL, 1993, p. 152).

Este seria entdo, o principal motivo pelo qual Heidegger coloca a questio do corpo
como uma questdo secunddria, ou melhor, uma questdo derivada em sua filosofia. O corpo
ou a vida é uma parte do ente humano (Dasein) e nio sua totalidade. Como o corpo
taz parte do ente, ele pertence a uma ontologia regional, que ¢ a ontologia que trata do
organismo, do ser da vida, a ontologia da biologia. Portanto, a critica feita a Heidegger por
este excluir o corpo de seu questionamento, trata-se de uma critica que nio compreende
a questdo principal da filosofia heideggeriana, a saber: a questao do ser do ser-ai. Se o
Dasein tem corpo ou nio, se ele é um organismo vivo ou nio ¢ algo secundario e derivado
da questdo principal, até porque o organismo nio é o que diferencia o homem dos outros
seres vivos e entes, o que os diferencia ¢ a sua relagdo de abertura ao mundo da vida.

Na ordem de sua possivel apreensio e interpretacdo, a biologia,

como “ciéncia da vida”, se funda na ontologia do Dasein, ainda que
nio exclusivamente nela. A vida é um peculiar modo-de-ser, mas
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essencialmente s6 acessivel no Dasein. A ontologia da vida se efetiva
pelo caminho de uma interpretagdo privativa; ela determina o que deve
ser, para que possa haver algo assim como um nao-mais-que-viver. Viver
nio é pura subsisténcia, nem também Dasein. De sua parte o Dasein
nunca pode ser ontologicamente determinado de modo que possa ser
composto como vida (ontologicamente indeterminada) e como algo
ainda distinto disso. Como a indica¢do de que falta na antropologia,
na psicologia e na biologia uma resposta univoca e, do ponto de vista
ontolégico, suficientemente fundada para a pergunta pelo modo-de-ser
desse ente que nés mesmos somos, ndo se pronuncia juizo algum sobre

o trabalho positivo dessas disciplinas. (HEIDEGGER, 2014, p. 161)

Percebemos, pela citagio acima, que Heidegger de modo algum descaracteriza
ou nio leva em considera¢do as pesquisas positivas das ciéncias particulares. Ele apenas
questiona a sua pretensio de fundar o modo de ser do Dasein em uma ciéncia particular.
Essa ¢ a principal critica de Heidegger as ciéncias naturais em relagio a corporeidade, elas
tentam fundar o corpo o reduzindo ao seu aspecto biolégico, quimico e fisico.

Na préxima parte examinaremos a questdo da corporeidade a partir da perspectiva da
ontologia fundamental apresentada por Heidegger nos Semindrios de Zollikon. Veremos que
Heidegger discute a temdtica do corpo como veiculo de abertura ao mundo, expandindo-o
além da compreensio reducionista e limitada das ciéncias naturais. Essa investigacdo que
se apresentard ndo se limita a uma investigag¢io ontica do corpo, mas procura colocar o
corpo como o meio a partir do qual a abertura ontoldgica para o ser acontece no Dasein.

O corpo e a corporeidade nos Semindrios de Zollikon

Em Zollikon, antes de Heidegger tecer a respeito da Psicologia e da Daseinsanalyse,
ele trata por meio de uma lida destrutiva/ desconstrutiva (Destruktion) de trés temas
ou existenciais centrais: espaco, tempo e corpo que giram em torno do embate sobre
as ciéncias naturais. Desse modo, a via destrutiva se d4 no sentido de “desestruturar” o
depésito sedimentado do conhecimento imposto pelas ciéncias naturais, que se baseiam
em definigdes pré-calculdveis. Isso nio significa como diz Heidegger (2001, p.45) “de um
abandono da ciéncia, mas, ao contrério, chegar a uma relagio refletida, conhecedora com a
ciéncia e verdadeiramente meditar sobre seus limites”.

Heidegger busca superar a pressuposi¢do de que o sujeito ¢ uma coisa dada e dotada

de propriedade, caracteristica das ciéncias naturais. Nesse sentido, o modelo de Galileu e
> >
de Newton se mostra inadequado para uma interpretagio da dindmica existencial, pois
)

a unificagdo do universo proposto pela sintese newtoniana introduz uma cisdo, que ji
fora apontada por Husserl entre o mundo da objetivacio cientifica e o mundo da vida. O
que Heidegger coloca em questio é que o espago, o tempo e o corpo sio pensados pela
ciéncia a partir de um funcionamento derivado de leis universais, submetida a controle e
padronizagdes. No entanto, ao colocar estes elementos sob o viés da mensuragio, apenas
prova a adequagio da tese apresentada com relagdo a sua teoria, mas nio se mostra ela
mesma tal qual ela interpela 0 homem.

Para introduzir o problema da corporeidade, Heidegger parte do enunciado de
Nietzsche (2008, p. 289) de que “o corpo é mais surpreendente do que a velha ‘alma”, ou
seja, o corpo responde melhor pelo o que estd acontecendo na vida. Esta assertiva significa
que pensar a corporeidade é aproximar-se da complexidade daquilo que incessantemente
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estd acontecendo no mundo ao nosso redor. Nessa direcao, Heidegger introduz o elemento
da corporeidade a partir de uma retomada da nogdo de espago. Pensar a corporeidade
significa, portanto, pensar como o acontecimento espacial se abre para uma experiéncia
especifica de corporeidade.

Posteriormente, Heidegger toma como base as teorias psicossomadticas e afirma que
estas estdo respaldadas nos fundamentos e no modelo das ciéncias naturais. Como forma
de ilustrar a critica a ciéncia moderna, Heidegger toma como base o texto “O que o cl/inico
geral espera da psicossomdtica?”, apresentado pelo professor Hegglin no Primeiro Congresso
da Sociedade Psicossomdtica da Sui¢a. A premissa sustentada por Hegglin era de que a
mensurac¢do nos poe em contato com o real, por exemplo, para se conhecer o luto de uma
pessoa deve-se partir do volume de suas lagrimas. Heidegger desqualifica esta ideia, pois
se fundamenta em uma referéncia dicotomica e causalista.

Na verdade, porém, as lagrimas nunca podem ser medidas. Quando se
mede, medem-se na melhor das hipéteses um liquido e suas gotas, mas
nio lagrimas. As lagrimas sé podem ser vistas diretamente. Qual ¢ o
lugar das lagrimas? Sdo elas algo somdtico ou algo psiquico? Nem uma

coisa nem outra (HEIDEGGER 2001, p.124).

Como se pode visualizar no exemplo esbogado por Heidegger, na Psicossomatica
o choro ¢ resultado de um conjunto de afecgbes que torna o sofrimento experimentivel
corporalmente, parece entdo, que o corpo estd determinando o modo como se experimenta
o sofrimento. No entanto, o sofrimento espacializa e temporaliza a existéncia de um modo
especifico, nesta espacializag¢io e temporalizagdo que repercutird o modo como o corpo
experimenta o que estd acontecendo.

Ademais, Heidegger explicita que o cilculo do volume das ligrimas enquanto
propésito ja é uma violagio do fendmeno enquanto fenémeno, na medida em que o
fenémeno deixa e faz ver aquilo que se manifesta. Assim, os critérios de separagio do
soma e psigue pela possibilidade de medigdo, defendidos por Hegglin e pela ciéncia para
diferenciar o somdtico do psiquico sio dicotdomicos. A apresenta¢io heideggeriana acerca
da Psicossomdtica mostra que o corpo respaldado na visdo da ciéncia natural se reduz a
objetividade e ndo pode aparecer como fenémeno que é. Desse modo, a Psicossomatica
para Heidegger é uma tentativa de superficializar as experiéncias existenciais. Na verdade,
o problema central desta ciéncia é que ela acaba desarticulando o corpo da experiéncia
existencial da corporeidade.

Partindo entio da fenomenologia, Heidegger elucida que para se perceber uma
ligrima enquanto uma ligrima é preciso abandonar, de certa maneira, a forma de se
relacionar com o corpo, enquanto corpo fisico. Indubitavelmente, o corpo pertence a
ordem da matéria e da vida (ele é orginico e biol6gico), todavia, ontologicamente estas
instancias sdo insuficientes para determinar a sua corporeidade, isto ¢, ndo o revela em sua
totalidade. Assim, uma ldgrima ¢ uma forma de corporar algo que é muito maior do que
uma manifestagio fisico-biolégica, ela estd conectada ao ser-no-mundo, ao ser-ai como
um todo.

A superagio critica da relagdo dualista sujeito-objeto do fenémeno do corpo ocorre
no momento em que se assume que o ser se revela a partir da abertura do seu ser-no-
mundo.
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[...] o fendmeno do corpo s6 pode ser enfocado se, na superagio critica
da relagio sujeito-objeto vilida até agora, se o ser-no-mundo for
propriamente experienciado, propriamente assumido e suportado como
traco fundamental do Dasein humano. Trata-se de ver que a ciéncia
como tal, que o conhecimento tedrico-cientifico como tal, é um modo
fundamentado do ser-no-mundo, fundamentado no ter corporal de

mundo (HEIDEGGER, 2001, p. 121).

O que se pode apreender é que nio se faz possivel pensar num mundo sem a
experiéncia do corpo do homem, dessa forma, a significagio do mundo se reconstréi
justamente a partir do corpo. Isto é, nés somos presenca por intermédio do corpo que
revela nossa maneira de ser-no-mundo e isso significa estar aberto ao mundo, significa
movimento, busca e abertura de possibilidades. O Dasein é essencialmente abertura do
ser no mundo, conforme elucida Heidegger (2001, p. 41) a particula Da, o ‘ai’ do Dasein é
abertura ao ser, na qual o “ser aberto significa clareira [Lichtung[’. A prépria existéncia do
Dasein, portanto, confere cardter de abertura do ser-no-mundo.

Qual a relagdo entre Dasein e existéncia? Sdo termos que se coincidem? Pois bem,
segundo Casanova (2006), etimologicamente hd uma relagdo entre estes dois termos. A
palavra Dasein significa presenca,remete ao fato de que algo é —eu sou-o-ai—,eusou presenca.
Heidegger entende a existéncia como presenga, em suma, ela é a constitui¢do ontoldgica
deste ente que nés somos, que em sua esséncia ¢ ekszatico. Desse modo, etimologicamente,
a palavra existéncia é composta pela preposicio ‘e£ que indica um movimento de dentro
para fora, ou seja, abertura; e da particula ‘sistere’ que significa manter-se, por-se, erguer-se,
logo é constitui¢do a partir e dentro desta abertura. Assim, e-sistindo o homem ¢ o ai (Da),
isto ¢, o lugar do ser (Sein).

Heidegger (2006, p.159) esclarece estes termos do seguinte modo:

Existindo, o ser-ai é o seu ai , i.e., 0 que ¢ o ser do ser-ai em seu pleno
ser (para fora, ek-sisténcia) é o ai no qual ele ¢ (se realiza) e a partir do
qual se torna, de modo que as suas possibilidades se confundem com as
do mundo.

Mas afinal, qual ¢ o estatuto do corpo na nogio de espacialidade em que o ser-
no-mundo se encontra originariamente aberto? O filésofo alemao atribui a nog¢do de
espacialidade do ser-no-mundo em que esta sé pode ser descoberta a partir do mundo, e
isso de tal maneira que o préprio espago se mostra também constitutivo do mundo. Se e4-
sistir é o estar-fora na abertura do ser, o cardter ek-estdtico da existéncia consiste na unidade
origindria do estar-fora-de-si, que retorna-a-si e que se presentifica.

Segundo Heidegger (2001, p.108):

O Dasein do homem é espacial em si, no sentido de ordenar o espago e da
espacializa¢do do Dasein em sua corporeidade. O Dasein nio é espacial
por ser corporal, mas sim a corporeidade s6 é possivel porque o Dasein é
espacial no sentido de ordenar.

O que o filésofo alemio estd dizendo é que o ser ndo ¢ espacial por estar no espago,
mas a experiéncia do ser no espago depende do modo como a existéncia espacializa o espaco,
ou seja, existir significa espacializar. O corpo estabelece com as coisas que constituem seu
espago um campo de presenca, ele move-se numa conaturalidade com o espago circundante
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e com os objetos que habitam este espaco. Sob esta perspectiva, o corpo nio ¢ um ente
simplesmente dado, mas ¢ nossa condigio existencial de ser-no-mundo. Logo, a maneira
do Dasein ser-no-mundo ¢ sendo corporal.

[...] 0 corpo como corpo é o meu corpo em cada caso. O corporar do corpo
[Leiben des Leibes] determina-se a partir do modo do meu ser. O corporar
do corpo é assim um modo do Dasein [...] o corporar é co-determinado
pelo meu ser-homem no sentido da permanéncia ek-s#itica no meio do
ente iluminado. O limite do corporar (o corpo sé é: corpo uma vez que
corpora) ¢é o horizonte- do-ser no qual eu permaneco (HEIDEGGER,
2001, p.114).

A diferenca estabelecida, nessa citagio, entre ser-corporal existencial (corporeidade)
e materialidade-corpérea refere-se a distingdo entre o estdgio ontoldégico-existencial e o
natural do corpo. Cabe aqui destacar que Heidegger (2001) diferencia o corpo material
(Korper) do corpo (Leib), ele desloca o conceito de corpo ao referir-se ao termo (Leiben)
que diz respeito a um “corporar”. O corpo (Leib) mantém relagio com o si mesmo e estd
no ambito da existéncia, o que o distingue completamente do corpo material (Korper).
Conforme esclarece Haar (1997), o corpo humano ¢é extirpado de qualquer defini¢io
puramente biolégica, vital, animal, pois a andlise existencial revela-o como ji estando
sempre inserido e reentrado numa tonalidade afetiva que o produz, o transporta para fora
de si, o penetra de transcendéncia.

A corporeidade — estigio ontoldgico-existencial — diz o que o corpo ¢é, di-se no
corporar do corpo, ou seja, nos modos de ser que a cada vez o Dasein é. Isto significa que
o modo como agimos, falamos, nos movemos, pensamos, etc. expressa 0 que 0 NOSsO COrpo
é a cada situagio.

Consideragoes finais

O embate de Heidegger frente as ciéncias naturais nos mostra que a relagio
dualista sujeito-objeto e a objetificagdo das ciéncias s6 pode ser superada a partir de uma
compreensio de corporeidade enquanto modo de ser, como abertura, como ser-no-mundo.
Para entender o corpo como um fenémeno além do corpo material e do corpo bioldgico,
taz-se necessdrio tomd-lo, portanto, no 4mbito ontolégico enquanto corporeidade. Assim,
a corporeidade é origindria do nexo ontoldgico da abertura do ser-no-mundo, ela é um
existencial que estrutura o ser-ai em modos de ser.

O corporar remete a relagio do Dasein com o mundo e na sua relagio com os outros
entes, assim, o corporar consiste no horizonte existencial no qual o ser ali permanece. Na
medida em que o Duasein é abertura, ele é dotado de experiéncias advindas das relagtes
espaciais no interior desta abertura. Nesse sentido, o Dasein é constituido por um
movimento expositivo, por uma saida de si, uma dindmica ek-stdtica.

O que se pode constatar ¢ que quando reduzimos o ser ao corpéreo ou ao psiquico
perdemos de vista todos os outros elementos que sdo constitutivos da existéncia. Sendo
assim, os modos de ser que a cada vez somos e em cada momento, estruturam a corporeidade
de cada um de nés e nos orientam em dire¢do a0 mundo como um ‘ser-corporal ontolégico
existencial’.
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As criticas de Hans Jonas ao projeto baconiano
e a0 utopismo subsistente no marxismo

Flavio José Moreira Gongalves!

Consideragoes iniciais

Ao pensar o principio responsabilidade, Jonas reconhece no marxismo a presenca
de uma ética na qual ja desponta a concepgio de responsabilidade pelas geragoes futuras
como grandeza deontoldgica. Alerta, porém, para os riscos do utopismo presente no idedrio
marxista, vislumbrando nele o reflexo do projeto baconiano que legitimou a subjugagio da
natureza.

Este trabalho analisard como Jonas contrapoe-se ao principio esperanga, de Bloch,
propondo substitui-lo pelo principio responsabilidade, sob o argumento de que nio seria
moralmente defensavel sacrificar o presente em nome do futuro, tampouco poderiamos
sacrificar o futuro em nome do presente, como fazem as sociedades de consumo, capitalistas,
para as quais a natureza ¢ vista como mero recurso a ser explorado.

O utopismo, nio importa sua coloragio ideoldgica, produz distor¢des significativas
no campo da ética, instrumentalizando o ser humano e a natureza, além de deixar de
reconhecé-los como fins em si mesmos, tudo em nome do progresso, do desenvolvimento
e do futuro, do “ainda-nio-ser” que a histéria nio revelou.

Neste ano, ocasido em que se celebram os 200 anos de nascimento de Marx e os 180
anos do Manifesto do Partido Comunista, nada mais adequado do que revisitar a teoria
marxista cotejando-a com as dificuldades oriundas da realidade histérica que enfrentou e
das confrontagdes teéricas de outros autores, como Jonas, por meio das quais é possivel reler
os escritos de Marx fugindo das posi¢oes extremadas daqueles que se limitam a defendé-
los cegamente ou a ataca-los irracionalmente.

O espirito do tempo no qual vivemos, embora repleto de intolerancia e discursos de
6dio, é propicio para a releitura de Marx e o didlogo oriundo do cotejo das obras de Jonas
e Bloch pode colaborar para que isto ocorra dentro de pardmetros racionais. Iniciaremos,
portanto, pela critica que Jonas faz ao projeto de Bacon e ao utopismo que nele se vislumbra.

Projeto baconiano e utopismo

O Novum Organum, de Francis Bacon, publicado em 1620 na Inglaterra governada
por Jaime I, é uma das obras mais importantes, tendo lancado as bases da ciéncia
experimental moderna. Para Huisman,

1 Professor da Universidade Federal do Ceard (UFC) e do Centro Universitario Christus (Unichristus). Diretor Ped-
agogico da Escola Superior da Magistratura do Estado do Ceard (Esmec).
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do estrito ponto de vista da pesquisa cientifica proposta aqui, Bacon
sugere qual pode ser a parcela de elementos nio racionais a intervir
no trabalho racional do pesquisador. Sugestio que serd silenciada
com o desenvolvimento da ciéncia moderna (que se quis objetiva por
exceléncia), mas que reaparece hoje em dia como algo que deve ser

considerado (2000, p. 399).

Bacon viveu numa época na qual a Reforma Protestante ja havia iniciado a sua critica
aidolatria a veneragdo de imagens. Por sua vez, na época de Francis Bacon, o Renascimento,
caracterizado pela retomada da cultura cldssica greco-romana, ja se difundia por toda a
Europa e a Revolugio Cientifica era o fendmeno social e cultural de maior repercussio na
vida cotidiana, o que permite vislumbrar as razdes das preocupagdes filoséficas e cientificas
de Bacon, que passa a ver no vertiginoso progresso das ciéncias a possibilidade de redengio
do género humano, ideia que foi objeto de critica de Hans Jonas, ao debrugar-se sobre
aquilo que denomina “projeto baconiano”, a implicar certo dominio sobre a natureza.

Como destaca Fritjof Capra,

O antigo conceito de Terra como mie nutriente foi radicalmente
transformado nos escritos de Bacon e desapareceu por completo quando
a revolugio cientifica tratou de substituir a concepgio orginica da
natureza pela metifora do mundo como méquina. Essa mudanga, que
viria a ser de suprema importincia para o desenvolvimento subsequente
da civilizagdo ocidental, foi iniciada e completada por duas figuras

gigantescas do século XVII: Descartes e Newton (2002, p. 52).

A doutrina dos idolos exposta no Novum Organum foi apresentada exatamente
como uma teoria que trata das principais causas do erro, a fim de evitd-lo e garantir assim o
progresso do saber cientifico pela manipula¢do da natureza. A evolugio do saber cientifico
conduziria a humanidade a um poder inigualdvel sobre a natureza, a guisa das ideias
expostas na imagindria Nova Atlintida, refor¢ando a concep¢do mecanicista de mundo.
Esta dltima obra de Bacon ¢ uma verdadeira metafora visiondria dos progressos cientificos
que seriam empreendidos no futuro, no qual certamente jd nos encontramos:

Temos também meios de fazer nascerem diversas plantas sem sementes,
tdo somente pela mistura de terras e, igualmente, de criar diversas plantas
novas, diferentes das comuns, e, ainda, de transformar arvores e plantas
em uma espécie diferente (...) Temos ainda lugares apropriados para o
cultivo e a geragdo das espécies de vermes e moscas que tém alguma

utilidade (...) (Bacon, 1979, p. 265).

Apesar da indisfar¢dvel admiragio de seus contemporineos pela cultura cléssica,
Bacon fazia suas reflexdes se voltarem para o futuro das ciéncias, na perspectiva da
identificagdo entre saber e poder. Rejeitou a teoria das ideias de Platio, assim como o
inatismo e procurou superar a visio que entendia ser ainda muito restrita presente no
Organon de Aristételes, ao seu ver incapaz de garantir o progresso cientifico. Contestou
com igual veeméncia o platonismo e o aristotelismo para tentar construir um discurso
mais moderno sobre o método das ciéncias experimentais. Como destaca Capra, “a partir
de Bacon, o objetivo da ciéncia passou a ser aquele conhecimento que pode ser usado
para controlar e dominar a natureza e, hoje, ciéncia e tecnologia tém sobretudo fins
profundamente antiecolégicos” (2002, p. 51).
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Para o autor do Novum Organon, era necessirio refundar o método cientifico sobre
bases mais consistentes. Para ele, Aristételes enfatizava a dedugio, valendo-se largamente
do silogismo, o que se afigurava tautolégico e mesmo inutil. Bacon, entretanto, abre
caminho para a utiliza¢do da indu¢io amplificadora, a qual permite fazer inferéncias gerais
a partir de proposi¢oes particulares, depois de segura observagdo que nio substituisse a
“interpretagdo da natureza” pela “antecipagio da natureza’, garantindo assim a médxima
objetividade e eliminando a possibilidade do erro provocado pela influéncia de fatores
extrinsecos aos dados obtidos na pesquisa. Ressalte-se, porém que, do ponto de vista
epistemoldgico, tal amplificagdo sempre abre alguma margem para a possibilidade do erro,
elemento inafastdvel das teorias cientificas, como ja demonstrou Karl Popper ao analisar o
problema da indugio®.

A necessidade de submeter os conceitos e teorias, antes de tudo, & experimentagio
(isto &, as “coisas”) é o ideal que move Bacon. Para ele, este é o tnico método capaz, pela
sua simplicidade, de alcangar a objetividade e a verdade, garantindo, assim, o progresso das
ciéncias. Na sua visdo, é preciso habituar os homens a tratar diretamente com as coisas,
abandonando aquelas concepg¢bes antigas que os prendiam a nogdes e conceitos com os
quais se sentiam obrigados a concordar. Esta mudan¢a de hibito, porém, visa levar os
homens a pesquisa experimental (“aos préprios fatos particulares e as suas séries e ordens”).

Desta forma, o projeto de Bacon tem a pretensio de fazer com que os homens,
por si mesmos, renunciem aos preconceitos e as nogdes pré-estabelecidas que dominam
seus espiritos e os impede de descobrir a verdade sobre a natureza, dificultando uma
interpretagdo adequada dos fendmenos.

Bacon ressalta que o método por ele proposto coincide até certo ponto com o dos
filésofos céticos que se valeram da acatalepsia, sobretudo nos pressupostos. Entretanto,
ressalta que hd enorme diferenga nas conclusdes que dai se inferem. Nao julga ser
verdadeira, ao contririo do que afirmam os céticos, a proposi¢do segundo a qual nada
pode ser conhecido. Ressalta que tal dificuldade decorre mais da utilizagio de métodos
inadequados para conhecer a natureza. Os procedimentos habituais ndo poderiam dar
grande contribui¢do na descoberta da verdade e na interpretagio adequada da natureza, jd
que os céticos desprezam a autoridade dos instrumentos capazes de conhecé-la (sentidos e
intelecto), quando deveriam inventar e subministrar auxilios a estes instrumentos para que
pudessem ampliar sua observagio, auxiliando-os em suas tarefas. Preferem antecipar sua
visdo da natureza ao invés de interpreti-la.

Esta maneira de pensar de Bacon decorre em grande parte da época em que vivia e
dos extraordindrios progressos cientificos e tecnolégicos que ocorriam, com o aparecimento
de instrumentos de observagio e andlise que, como o telescépio (Galileu Galilei, 1609) ou
o microscépio e o termdmetro, os quais ampliavam o alcance dos sentidos e favoreciam a
expansio do intelecto para dimensdes até entio desconhecidas, gerando em muitos a ilusdo
de um conhecimento objetivo, captado diretamente da realidade e simplesmente revelado
pelo pesquisador.

2 Cf.POPPER, Karl. Textos Escolhidos. Org. e Trad. David Miller. Trad. Vera Ribeiro. Rio de Janeiro: Contrapon-
to: Ed. PUC-Rio, 2010, p. 101 (“Em outras palavras, o problema da indugdo provém (1) da descoberta de Hume
(muito bem expressa por Born) de que ¢ impossivel justificar uma lei pela observagio ou pela experimentagio, pois
a lei ‘transcende a experiéncia’; (2) do fato de que a ciéncia propde e usa leis ‘em toda parte, o tempo todo’ (Tal como
Hume, Born impressionou-se com o ‘material escasso’, ou seja, os poucos casos observados nos quais a lei podia
fundamentar-se). A isso temos de acrescentar (3) o principio do empirismo, que afirma que s6 a observagio e a exper-
imentagio podem decidir sobre a aceitagio ou rejeicdo das afirmagdes cientificas, inclusive leis e teorias”)
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Ha algumas dificuldades, entretanto, para a correta interpretacdo da natureza. Elas
decorrem em grande parte das nogdes falsas e idolos impregnados no intelecto humano.
Sdo as nog¢bes pré-concebidas e estabelecidas que constituem os maiores obsticulos ao
progresso das ciéncias. Isto fica claro no aforismo XXXVIII quando Bacon assevera:

Os idolos e nogdes falsas que ora ocupam o intelecto humano e nele
se acham implantados ndo somente o obstruem a ponto de ser dificil
o acesso a verdade, como, mesmo depois de seu pértico logrado e
descerrado, poderio ressurgir como obstdculo a prépria instauragdo das
ciéncias, a ndo ser que os homens, ji precavidos contra eles, se cuidem o

mais que possam (1984, p. 15).

Por essa razio, Bacon entende ser necessério precaver-se contra estes idolos e nogdes
falsas, as quais darfamos atualmente o nome de ideologias, ndo sem enfrentar alguma
resisténcia tedrica daqueles que as defendem.

Nio hd como afastar, nem mesmo nas ciéncias da natureza, as ideologias do
processo de elabora¢io do conhecimento e de interpretagdo da natureza. Nio existem,
apesar das adverténcias acertadas de Bacon, fatos puros e a simples observagio e descrigio
dos fendémenos tais quais eles ocorrem ndo constituem ciéncia, fazendo-se necesséria a
compreensido ou explica¢do dos fendmenos, sua reconstru¢io conceitual pelas hipéteses,
teorias e leis, o que implica a adesdo a um quadro conceitual.

No aforismo XXXIX, Bacon afirma que “sio de quatro géneros os idolos que
bloqueiam a mente humana. Para melhor apresenti-los, lhes assinamos nomes, a saber:
Idolos da Tribo; Idolos da Caverna; Idolos do Foro e Idolos do Teatro” (Bacon, 1984, p-
16).* Bacon limita-se, neste aforismo, a apresentar a terminologia que utilizara para referir-
se aos obstdculos que impedem uma interpretacio adequada da natureza, bloqueando a
mente humana e impedindo-a de chegar a verdade. Apresenta os elementos que compdem
a sua doutrina ou teoria dos idolos para, em seguida classificd-los, discorrendo sobre as
distingdes existentes entre eles.

Bacon vé na indugio o método apropriado para a emancipagio dos idolos. Como
afirma no aforismo XL,

A formagio de nogdes e axiomas pela verdadeira indugdo ¢, sem duvida,
o remédio apropriado para afastar e prevenir os idolos. Serd, contudo,
de grande préstimo indicar no que consistem, posto que a doutrina dos
idolos tem a ver com a interpretagdo da natureza o mesmo que a doutrina
dos elencos sofisticos com a dialética vulgar (1984, p. 16).

Para Bacon, a verdadeira indugio é aquela que ndo se limita a afirmar algo sobre
os elementos particulares de que se constitui a amostra, mas leva a afirmar proposi¢oes
universais que a ultrapassem. Trata-se de um salto qualitativo em busca da verdade.

A formagio das ideias e axiomas dar-se-ia pela adogio da divida definitiva (Bacon)
em substitui¢do a divida metédica (Descartes), permitindo que por meio da acatalepsia seja
possivel atingir uma interpretagio adequada da natureza pelo afastamento dos enganos
que podem ser provocados na mente humana pelos idolos, cuja importincia para a filosofia
natural assemelhar-se-ia ao conhecimento dos sofismas para o dominio da dialética vulgar
na construgio dos raciocinios deliberativos.

3 No original: Idola Tribus, Idola Specus, Idola Fori e Idola Theatri.
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Naquilo que parece ser uma clara negagio da célebre teoria do homo mensura
(Protdgoras), segundo a qual o homem seria a medida de todas as coisas, Bacon aponta
vérios equivocos nos quais incorrem os homens da ciéncia quando se deixam levar pelas
concepgdes e nogdes prévias predominantes entre os demais membros da espécie humana
(idolos da tribo). Com esta concepgio, Bacon tenta evitar a antropomorfizagio dos objetos
do conhecimento.

Bacon entende que as percep¢des que temos das coisas, os nossos sentidos e a
nossa mente tém muito maior relagdo com a nossa condigdo humana, com a “tribo” a qual
pertencemos. Ao tentarmos entender o universo exclusivamente a partir destes parimetros,
equivocamo-nos ao idolatrar os elementos de nossa prépria natureza, ao tentar transporta-
los para a natureza das coisas (“physis”).

Para ele, individualmente, possuimos certas concepgdes decorrentes de nossa
educagio e contato com os outros, dos livros que lemos ou das autoridades as quais
estamos submetidos. Toda a nossa maneira de ver o mundo (We/tanschauung) ainda pode
ser alterada por impressdes momentineas decorrentes do estado psiquico (caverna) no
qual nos encontremos.

Tais perturbagdes, sustenta Bacon, afetam a nossa cosmovisio e alteram o estado de
consciéncia, fazendo com que nos defrontemos com solugdes particulares e as visualizemos
como universais, apresentando-as deste modo para os outros e tendo a pretensio equivocada
de que nossos pequenos mundos particulares expliquem a grandeza do mundo natural.
Tratam-se, segundo Bacon, dos “idolos da caverna”.

As relagbes humanas de qualquer natureza (econdmicas, sociais etc) também podem
afetar a nossa maneira de ver o mundo, fazendo-nos acreditar que as palavras comuns
que usamos dentro de uma certa comunidade sejam capazes de dar conta da realidade,
explicando-a ou compreendendo-a por inteiro. Reconhecia ele, neste momento, a existéncia
de “idolos do foro ou do mercado”.

Entendo que aqui se encontra uma das maiores contribui¢ées de Bacon a sociologia
do conhecimento, disciplina que se desenvolveria posteriormente. Ao perceber o papel
da linguagem e das relagdes sociais na constitui¢do do saber, dava um passo a frente na
compreensio da génese de muitas das ideias cientificas e filoséficas.

Asideiasesistemas filoséficos e cientificos que gozam de certo prestigio na comunidade
académica acabam prevalecendo como parte uma tradi¢do que se auto-reproduz e adquire
certa universalidade pela omissio dos que insistem em apresenti-las como definitivas, na
verdade fruto de grandes representagdes, cujo cardter histérico, cultural e simbélico é pouco
enfatizado. E nisto consiste aquilo que Bacon denomina “idolos do teatro”.

H4 uma certa inércia em continuar apresentando tais ideias como definitivas,
encenando-as no teatro do conhecimento, onde todas nio passam de falas de personagens
cuja falta de compreensio de suas reais bases sociais e histéricas ndo permite vé-los como
tais, e sim como a expressdes da prépria realidade. Sdo os idolos do teatro.

Marx e os marxismos

Depois de tecer estas consideragdes sobre as ideias baconianas, sobretudo a teoria dos
idola e acerca do projeto baconiano de exercicio do poder sobre a natureza e sobre os outros,
abordagem que traz em si mesmo uma nogdo de progresso cientifico-tecnolégico como
atividade capaz de garantir o dominio do homem sobre a natureza e, consequentemente,
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seu futuro supostamente promissor ao subjugi-la, convém examinar os marxismos e o
préprio pensamento de Marx a fim de identificar o que subsiste neles do projeto de Bacon,
de seu utopismo cientificista e das consequéncias desta vinculagio.

Aquilo que se convencionou chamar de marxismo estd, na realidade, muito
distante do que o préprio Marx defendia como filésofo e daquelas transformagoes as
quais aspirava como homem de a¢fo, tdo distante quanto o socialismo real estd do ideario
igualitarista dos teéricos socialistas. Sabe-se da existéncia de, pelo menos, dois marxismos:
o marxismo ortodoxo, que elabora uma leitura determinista e economicista da histéria,
autocontraditério ja que, como demonstrou Popper, teria sido impossivel a Marx ter
pensado uma teoria da revolugdo e da emancipagdo humana dentro de uma sociedade
capitalista e o marxismo heterodoxo, que elabora uma leitura diferente do legado de
Marx, a partir de uma abordagem nio determinista e que nio reduz a complexidade dos
tenémenos a sua dimensio econémica.

As concepgdes de Marx, cujo bicentendrio se celebra este ano e cujo valor para a
ciéncia e para a filosofia é inegével, dado o seu cariter de pensador sistémico e multifacetado,
além de extremamente erudito, assentam-se em trés fontes: a economia politica inglesa, o
socialismo francés e a filosofia alema. Destas trés fontes monumentais Marx se serve para
desenvolver sua analise da histéria, analisar o processo de produgio capitalista e produzir
a sua teoria da revolugio. Entretanto, a cada uma delas teceu severas criticas. Marx pensa
com estas tradi¢oes, mas contra elas e além delas.

O marxismo ortodoxo, fazendo uma leitura reducionista do pensamento de Marx,
interpretou de maneira determinista e economicista as suas ideias e, desta interpretagio,
acentuou-se a concep¢io de que, em Marx, o ser social do homem determina a sua
consciéncia, estabelecendo todas as formas de ser, pensar e agir como um subproduto
necessério das condi¢des materiais de existéncia. Ora, como demonstrado, porém, por Karl
Popper, uma interpretagio determinista e economicista do marxismo conduziria a uma
negacio do préprio marxismo, ja que, adotadas aquelas premissas, ele sequer teria surgido
como teoria revoluciondria, uma teoria que nio se propde apenas a descrever o mundo,
mas transforma-lo, como sustenta na 112 tese sobre Feuerbach (Paulo Netto, 2012, p. 166),
requerendo uma préxis revoluciondria capaz de conduzir a uma sociedade de novo tipo.

Criticas de Jonas a0 marxismo

A partir desta perspectiva de que caberia a0 marxismo a condi¢io de filosofia que
nio se limitaria a descrever o mundo, mas sobretudo transformé-lo, Jonas fard uma critica
ao utopismo presente em Marx, apresentado como um dos herdeiros do projeto baconiano,
segundo o qual deve-se buscar sempre realizar a ideia de progresso como promessa de
bem-estar.

Discorrendo sobre o perigo psicolégico da promessa de bem-estar representado
pelo progresso, ressalta que “mesmo uma redistribui¢do implacivel da riqueza global ji
existente e da capacidade produtiva que a gera (o que ndo ocorreria pacificamente) ndo
seria suficiente para elevar o nivel de vida das regides mais pobres do planeta até o ponto
necessdrio para eliminar a miséria” (Jonas, 2006, p. 265).

Jonas tenta demonstrar, com seu olhar ecolégico de uma ética da responsabilidade,
ue a magia da utopia marxista acaba por se tornar um obstdculo a sua realizagio,apontando
)
para o “mais” ao invés de “menos”, ji que espera que as condigdes econdmicas da sociedade
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se desenvolvam ao ponto de produzir as contradi¢bes necessdrias a uma transformagio do
modo de produgio econémico por meio de uma revolugio, ampliando a ameaga do brago
humano sobre a natureza.

Para Jonas, “a longo prazo, a adverténcia em relagdo a um mal maior no futuro nio
seria somente a politica mais verdadeira, mas também a mais efetiva’ (Jonas, 2006, p. 265),
resumindo que a palavra de ordem teria de ser contra¢do ao invés de crescimento, o que
se torna muito dificil para ser assimilado pelos defensores da utopia, herdeiros do projeto
baconiano.

Como substitutivo para os sonhos utépicos da juventude representado pela esperanca
altruista em uma sociedade capaz de construir o novo homem, como proposta por Bloch
inspirado em Marx, Hans Jonas propoe o temor altruista, capaz de revelar, como ele préprio
declara que “a utopia é um desses mitos, e ela produziu milagres. Neste momento, porém, seria
concebivel uma maturidade capaz de renunciar a ilusio, e que pela preservagio da humanidade
assumisse aquilo que antes necessitou do fascinio da promessa” (Jonas, 2006, p. 266).

Jonaslembra para nés quio alto foi e tem sido o custo humano e animal da civilizagio,
o qual tende a aumentar com o progresso, expandido pelo desenvolvimento insustentivel
da economia cujas for¢as sdo ampliadas pelo poder da ciéncia e da técnica, mas alerta para
o fato de que este prego a ser pago talvez nio estejamos dispostos a pagar quando suas
consequéncias sejam capazes de privar o futuro de toda “humanidade”, privando também
de sentido e significado todo o empreendimento, j4 que ameaga destrui-lo por inteiro.

Conclusées

Apesar de ser a base do método experimental moderno e ter a pretensio de aplicar-
se apenas as ciéncias da natureza, a teoria dos idolos produzida por Bacon poderia com
algumas dificuldades ser também aplicada as ciéncias humanas e sociais. Mais recentemente,
hé varios estudos acerca de sua aplicagdo a sociologia do conhecimento, especialmente no
que concerne a andlise do papel da ideologia na representa¢do conceitual que as teorias
cientificas fazem da realidade.

Ressalve-se que, a despeito da busca baconiana por certa objetividade, neutralidade
e certeza da ciéncia, cujo conhecimento prévio da doutrina dos idolos ajudaria a atingir,
epistemologos contemporineos,como Popper (2010) e Feyerabend (2011), tém reconhecido
a importancia do erro para o progresso das ciéncias, como alids tem sido reconhecido
também o papel da ideologia e as bases sociais do conhecimento cientifico por expressivos
nomes da sociologia do conhecimento.

H4, ademais, inegével equivoco em aceitar acriticamente a tese baconiana segundo
a qual “saber é poder”. A sua imagindria Nova Atlintida*, sobretudo apés os maléficos
efeitos da energia nuclear, da radia¢do e das desastradas interven¢ées do homem no afa
de dominar a natureza, ndo passa de uma distopia quando afastada das preocupagtes de
ordem ética que devem nortear toda e qualquer pesquisa.

Assim, a necessdria preocupagio com a preservacio dos ecossistemas deve permear
hodiernamente todas as pesquisas cientificas e algo como o principio da responsabilidade de
Hans Jonas ndo pode ser olvidado, sob pena de vermos a Nova Atlintida imergir em ondas

4 Obra de Bacon publicada postumamente em 1627 e na qual apresenta de forma visiondria a ciéncia como uma es-
pécie de redentora do género humano, responsével pelo advento de uma nova civilizagio, na qual dominar a natureza
seria o principal objetivo do homem para garantir a felicidade do género humano
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de aberragoes inadmissiveis, extremamente prejudiciais a0 meio ambiente e incapazes de
garantir o futuro das préximas geragdes de seres humanos. Ndo devemos nos empolgar a
perseguir o progresso pelo progresso, o desenvolvimento a qualquer custo.

Se em algum momento, o principio esperanca (Bloch, 2006) foi nosso conselheiro,
inspirado numa concep¢io materialista dialética da histéria ou mesmo influenciado
por uma leitura reducionista do pensamento de Marx, caracterizada pelo determinismo
e economicismo, nos tempos atuais, ndo mais se justifica pensar em desenvolvimento
divorciado da nogdo responsivel de sustentabilidade. Ndo vale a pena apostar apenas no
desenvolvimento do capitalismo financeiro (e nio mais industrial, como nos tempos de
Marx) e no predominio da sociedade cientifico-tecnoldgica para ver brotar o ainda-nio-
ser. O éxito da empresa capitalista se expande de maneira avassaladora sobre todos os
dominios da vida, a ameagar a ecosfera ou biosfera como uma enorme aventura prometeica
e a aposta em sua expansio tem sido um risco imenso para a humanidade.

Como ressalta Jonas, o problema é tio grave que faz com que “a aventura prometeica
se desloque, diante da consciéncia comum, do papel de um simples meio (o que toda
técnica € em si mesma) para o de finalidade, mostrando-se a ‘conquista da natureza’ como
a vocagdo da humanidade: o Homo faber ergue-se diante do Homo sapiens (que se torna,
por sua vez, instrumento daquele), e o poder externo aparece como o supremo bem —
para a espécie, obviamente, nio para os individuos” (Jonas, 2006, p. 272). A utopia do
desenvolvimento capitalista tornar-se-ia, neste aspecto, uma “utopia”, procurando sempre
uma auto-superagdo com objetivos infinitos que levariam a destrui¢do da vida no planeta.

Apesar da critica ao que hd de utopismo e influéncia do projeto baconiano no
pensamento de Marx e, principalmente, nas diversas vulgatas e versdes oficiais de marxismo
de Estado, Hans Jonas reconhece que “os primeiros tempos do capitalismo nos ensinaram
sobre o resultado duradouro e objetivo da explora¢do econdmica: a distribui¢do injusta
dos bens (ou seja, ndo conforme ao trabalho desprendido), que pode conduzir um grande
nimero de despossuidos a degradagio da sobrevivéncia mais elementar, que nio deixa
espago para mais nada” (Jonas, 2006, p. 275). Ao afirmar isto, o filésofo rende seu tributo
a concepgao ética que estd na base do pensamento de Marx, anunciada por ele como tnica
ética do futuro antes de sua proposta de uma ética da responsabilidade e reconhece que “o
pathos da utopia marxista nio estd na intengdo de uma mera correcio de circunstincias
lamentdveis, a supera¢io da injustica e da miséria (objetivo a que se destinam vérios
programas reformistas), mas na promessa de uma transformagio radical do homem, gracas
a circunstancias até entdo desconhecidas. Essa questio ¢ decisiva, quando se consideram
os riscos a serem assumidos diante de uma perspectiva tio sublime” (Jonas, 2006, p. 288)

Para Jonas, porém, nio importa se o agressor da natureza é um marxista ou um
burgués liberal, mas “a questdo ¢ saber como a natureza reagird a essa agressio intensificada”
(Jonas, 2006, p. 300), ampliada pelo agigantamento das interven¢des humanas na biosfera.
Jonas desencoraja claramente as tentativas utépicas de resolver o problema da alimentagio,
o problema das matérias-primas, o problema energético e o problema térmico, vendo
na impossibilidade de recursos naturais inesgotdveis um veto muito claro a utopia
desenvolvimentista do marxismo e do admirdvel mundo novo capitalista ou mesmo ao
paraiso terrestre do lazer ativo (Bloch, 2006). Jonas considera haver uma falha fundamental
em toda concepg¢ao utdpica, que consiste em achar que “o reino da liberdade comega onde
termina o reino da necessidade” (Jonas, 2006, p. 328).
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Compreensiao daseinsanalitica da angustia: Ressonincias
e dissonancias entre Heidegger e Boss

Giovani Augusto dos Santos?
Libanio Cardoso Neto?

Consideragoes Iniciais

Antes de iniciarmos a discussdo proposta por este texto, é importante apresentar,
mesmo que brevemente, os dois autores que aqui serdo colocados em confrontagio:
Martin Heidegger ¢ Medard Boss. Heidegger (1889-1976), filésofo alemio, a partir
do método fenomenoldgico desenvolvido por seu mestre Husserl, propée que o tema
fundamental da filosofia é resgatar a questdo sobre o sentido do ser, podemos dizer
que seu projeto filoséfico, empreendido na obra Ser ¢ tempo, foi fazer uma ontologia
fundamental, sendo o primeiro passo a analitica existencial do ser-ai (HEIDEGGER,
2015). Tendo por arcabougo teérico o pensamento heideggeriano, Medard Boss (1903
— 1990), psicélogo e psiquiatra suico, propde uma teoria psicolégica. A esta teoria
denomina de Daseinsanalyse e busca pessoalmente com Heidegger fundamentar seu
pensamento clinico, o que resultou na obra publicada com o nome de Semindrios de

Zollikon (HEIDEGGER, 2001).

Buscando compreender melhor uma teoria psicolégica afinada com a ontologia
fundamental, este trabalho visa estudar o fendmeno da angustia na filosofia de Heidegger,
na medida em que se trata de um conceito central para o desenvolvimento de uma pratica
psicolégica, especificamente a daseinsandlise, em sua vertente formulada por Boss.

Para tanto, buscaremos compreender a angustia de forma fenomenolégica, afinados
com a filosofia de Heidegger e as implica¢des dessa para a daseinsandlise. Nosso primeiro
passo ¢ buscar, nas obras do filésofo alemio, a conceitualiza¢io da angustia, como esta se
manifesta no ser-ai e qual o seu papel na constitui¢do do subprojeto da analitica existencial.
Para isso, as obras consultadas sdo Ser e fempo, na qual a angustia ¢ a tonalidade afetiva
fundamental que conduz a analitica existencial, e a prelecio O qgue é Metafisica?, na qual
Heidegger analisa o nada enquanto uma questio da metafisica.

O segundo passo é buscar, em textos de Medard Boss, como a angustia ¢é
compreendida em sua prética clinica. Destaca-se aqui o livro Angiistia, Culpa e Libertagio:
ensaios de psicandlise existencial, no qual o psiquiatra apresenta sua fundamentagio tedrica
sobre o fenémeno da angustia, e a necessidade de supera-la através da psicoterapia.

1 Unioeste
2 Unioeste

100



Giovant AucusTo pos SANTOs / Lisanio CaArposo NeTO

1 A Angustia Da Analitica Existencial Do Ser-Ai

A angustia torna-se tema dentro da filosofia de Heidegger (2015) como parte do
subprojeto da analitica existencial do ser-ai, que tem como objetivo analisar o sentido de
ser do ser-ai langado no mundo fético, pois, esse ente possui sempre uma compreensio de
ser. Essa compreensdo prévia na qual o ser-ai caminha ¢, primeiro e na maior parte das
vezes, uma compreensio mediana, fundada a partir das relagées estabelecidas de maneira
impessoal.

Decaido no impessoal, “[...] absorto em ocupagdes junto aos entes no interior do
mundo e impessoalmente tutelado pelo convivio com os outros, a ponto de interpretar a
si mesmo como mais um ente simplesmente dado [...]” (KAHLMEYER-MERTENS,
2015, p. 95), o ser-ai se reconhece como aquilo que ndo é e se perde em meio a uma
publicizagdo de seu ser, existindo em uma alienagio, a partir daquilo que o impessoal lhe
dita em meio a teia de sentidos sedimentados tecidos no mundo, revelando o fendmeno da
fuga de si mesmo.

Dito isso, o ser-ai que é sempre ser-no-mundo, encontra-se nesse movimento de
fuga de si mesmo para as estruturas da decadéncia, em meio a ocupagio da cotidianidade,
em meio as estruturas do “mundo”. Pensando assim, estaria o ser-ai condenado a viver
na medianidade? Kahlmeyer-Mertens (2015) aponta que, apesar de ser impossivel a
separa¢do do ser-no-mundo do mundo, é possivel um distanciamento das significagdes
sedimentadas herdadas da tradi¢do, superando assim, a cotidianidade mediana. Mas o
que permite ao ser-ai romper com os sentidos sedimentados, que primeiro e na maior
parte das vezes ele estd? E justamente a angstia que abre o ai do ser-ai para seu poder-
ser mais préprio, retirando-o de uma interpreta¢do puiblica. Ndo obstante, é em meio a
ocupagio cotidiana que se revela o “com que” da angustia que nio é, de modo algum, um
ente determinado:

Essa indeterminagio nio apenas deixa faticamente indefinido que ente
intramundano “ameaga” como também diz que o ente intramundano
é “irrelevante”. Nada do que é simplesmente dado ou que se acha a
mio no interior do mundo serve para a angistia com ele angustiar-se

(HEIDEGGER, 2015, p. 252).

Sendo assim, o ser-ai sempre se angustia com algo que ndo ¢ intramundano, algo que
ndo surge espacialmente, nio estd e nem pode vir de lugar nenhum, nio pode aproximar-
se ou distanciar-se, pois, o “com o que” da angustia “[...] ja estd sempre ‘por af’, embora
em lugar nenhum.” (HEIDEGGER, 2015, p. 253). E com isso, Heidegger quer marcar o
carater do ser-af ja estar sempre transpassado pela angustia e que ndo hd um momento em
que a angustia se instaure, haja vista que, “Aquilo com que a angustia se angustia é o ser-
no-mundo como tal.” (HEIDEGGER, 2015, p. 252) e como em seu fundamento ser-ai é
ser-no-mundo, a angustia aparece também como estrutura origindria, pois, “A angustia nio
¢ um estado subjetivo da alma, mas sim algo como uma atmosfera na qual o ser-no-mundo

estd imerso.” (HELD, 2015, p. 19%).

Se nenhum ente intramundano pode despertar a angustia, se nio se encontra em
lugar nenhum, entéo, aponta Chillén (2018), falar sobre angustia, embora seja falar sobre a
abertura do ente na totalidade, é falar, fundamentalmente, sobre o nada:

3 Tradugio do original: “La angustia no es un estado subjetivo del alma sino mds bien algo como una atmésfera en la
cual el todo del ser-en-el-mundo estd inmerso.”
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O nada se revela na angustia — mas ndo enquanto ente. Tampouco nos é
dado como objeto. A angtstia ndo é uma apreensido do nada. Entretanto

)
o nada se torna manifesto por ela e nela, ainda que nao da maneira como
se o nada se mostrasse separado, “ao lado” do ente, em sua totalidade, o
qual caiu na estranheza. Muito antes, e isto jad o dissemos: na angustia
deparamos com o nada justamente com o ente em sua totalidade

(HEIDEGGER, 1999, p. 57).

A manifestacio do nada se confirma de maneira mais imediata quando outra
tonalidade afetiva afina o ser-ai que antes se encontrava angustiado: “Na posse da
claridade do olhar, a lembranga recente nos leva a dizer: Diante de que e por que nés nos
angustidvamos era ‘propriamente’ — nada. Efetivamente: o nada mesmo — enquanto tal —

estava ai.” (HEIDEGGER, 1999, p. 57).

Onadarevelado pelaangustiaeaperdadossentidossedimentadosdacotidianidade
nio quer dizer, de modo algum, que o mundo sucumba diante da angustia, ou que
o ser-ai supere seu cardter de ser-no-mundo, pelo contririo, afinado pela angustia
o que se impde nio sdo entes intramundanos, nem mesmo a totalidade como soma
dos entes, mas sim o mundo em sua mundanidade: “O angustiar-se abre, de maneira
origindria e direta, [...] é a angustia que pela primeira vez abre o mundo como mundo.”
(HEIDEGGER, 2015, p. 254, grifos do autor), abre de uma maneira privilegiada,
pois, “[...] os utensilios estio presentes, mas nada hd para se fazer com eles; [...] as
pessoas comparecem, mas o convivio esta inibido; [...] os elementos linguisticos estdo
14, mas falar o que for sobre o que quer que seja é indiferente [...]” (KAHLMEYER-
MERTENS, 2015, p. 99-100).

A angustia é um afeto que parece privar o ser-ai de qualquer “seguranca’, retirando
qualquer tipo de fundamento que esse ente poderia dar a si mesmo ou ter recebido da
tradi¢do (GARCIA, 2013),2“[...] angustia, revela ao ser-ai que, enquanto ser-no-mundo,
pende sobre o abismo do nada.” (HELD, 2015, p. 19%) e, como Casanova (2015, p. 128)
diz: “Antes de sua dinamica existencial, o ser-ai nio é essencialmente nada e tudo que ele
é precisa ser por ele conquistado como um modo de ser.”.

esse sentido, ndo somente o “com o que” da angustia é o ser-no-mundo, mas o
N tido, t d t do,

“por qué” a angustia se angustia é também o préprio ser-no-mundo: “O por gué a angustia
se angustia desvela-se como o com gué ela se angustia: o ser-no-mundo.” (HEIDEGGER,
2015, p. 254, grifos do autor). Além de abrir o mundo de maneira imediata e direta, na
angustia o ente intramundano e, até mesmo, o ser-com perdem seus sentidos, a interpretagio
do “a gente” (das Man) ndo pode mais ser sustentada, instaura-se um desassossego que

nada acalma (CHILLON, 2018).

Jogado em suas possibilidades, mas suspenso diante do nada, o ser-ai é arrastado
para o ser-livre, para escolher e acolher a si mesmo em sua propriedade enquanto ¢é
possibilidade de ser e, nesse jogo, acentua Heidegger (2015), o ser-ai enquanto ser-no-
mundo se entrega a responsabilidade pelo seu poder-ser, de escolher modos auténtico de
ser, a0 mesmo tempo que se revela, segundo Kahlmeyer-Mertens (2015), a possibilidade
de nada ser. E é nesse sentido que a angustia assume um papel privilegiado na analitica
existencial, pois,

4 Tradugdo do original: “Esta disposicién animica fundamental, la angustia (Angst), revela al Dasein que, en tanto
ser-en-el-mundo, pende sobre el abismo (Abgrund) de la nada.”
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[...] singulariza e abre a presenga [ser-ai] como “solus ipse’. Esse
“solipsismo” existencial, porém, ndo da lugar a uma coisa-sujeito isolada
no vazio inofensivo de uma ocorréncia desprovida de mundo. Ao
contrério, confere a presenca [ser-ai] justamente um sentido extremo em
que ela é trazida como mundo para o seu mundo e, assim, como ser-no-

mundo para si mesma. (HEIDEGGER, 2015, p. 255).

Ou seja, a singularidade ndo revela um fechamento em si mesmo do ser-ai, pelo
contririo o si mesmo desvela a abertura original do ser-em, ser-junto, ser-com, revelando
o todo estrutural do ser-ai. Para além disso, a angustia enquanto tonalidade afetiva revela
0 “como” o ser-ai estd no mundo, e como diz Kahlmeyer-Mertens (2015, p. 99): “[...] o
mundo — desnudado em seu horizonte pela angustia — se faz estranho ao ser-ai.” Antes
de qualquer coisa, “estar estranho” marca “[...] a indeterminagio caracteristica em que se
encontra a presenca [ser-ai] na angustia: o nada e o ‘em lugar nenhum”. (HEIDEGGER,
2015, p. 255). Nio obstante, o sentir-se estranho revela um “ndo se sentir em casa”

(HEIDEGGER, 2015, p. 255), ou seja, a inospitalidade do mundo.

Nesse sentido, é a fuga da angustia que langa o ser-ai na decadéncia, pois, esse ente
foge da estranheza do mundo e se perde na familiaridade da ocupagio cotidiana e nesse
modo de ser que, primeiro e na maior parte das vezes, a estranheza ¢ experimentada,
haja vista que a decadéncia “[...] esconde o nio sentir-se em casa.” (HEIDEGGER,
2015, p. 256). Entretanto, “O ndo sentir-se em casa deve ser compreendido, existencial
e ontologicamente, como o fendmeno mais origindrio.” (HEIDEGGER, 2015, p. 256),
pois, a angustia nao ¢, jamais, algo simplesmente dado que pode ocorrer ou nao em algum
momento da vida, mas é um modo préprio constitutivo do ser-ai, isto é, um existencial do
qual o ser-ai foge.

Mas se antes foi dito que o modo em que, primeiro e na maior parte das vezes, o
ser-ai estd no mundo ¢ familiarizado com a ocupagio cotidiana, nio se diz com isso que
a angustia ¢ rara e muitas vezes pode nem mesmo ser o “como” do ser-ai? Como pode a
angustia ser tonalidade afetiva fundamental? De fato, “[...] é rara a angustia ‘propriamente
dita’.” (HEIDEGGER, 2015, p. 256), mas ela sempre estd presente no ser-ai, ela dorme e
pode a qualquer momento despertar, pois, sendo a angustia tonalidade afetiva que destitui
o mundo de sentido, ndo pode ser confundida como uma simples atividade mental ou
cognitiva (CHILLON, 2018), também nio ¢ um ato da vontade, nem tampouco um ato
inconsciente, a angustia precipita-se e afina todo o ser-ai: “A angustia estd ai. Ela apenas
dorme. Seu hilito palpita sem cessar através do ser-ai: mas raramente seu tremor perpassa
a medrosa e imperceptivel atitude do ser-ai [...].” (HEIDEGGER, 1999, p. 60). E por isso

que a angustia desperta, justamente, em meio aos afazeres cotidianos:

Para Heidegger, a angustia ¢ uma experiéncia profundamente
desconcertante, rara e potencialmente profunda que pode surgir mesmo
em meio s nossas praticas mais comuns e familiares. Aquilo em face do
qual estamos angustiados nio é uma entidade particular. O que provoca
angustia, em outras palavras, nio ¢ algo que encontramos em nossa
existéncia mundana, mas sim nossa prépria existéncia, nosso ser-no-

mundo (ELPIDOROU E FREEMAN, 2015, p. 666°).

5  Tradugio do original: “For Heidegger, anxiety is a deeply disconcerting, rare, and potentially profound experience
that may arise even in the midst of our most common and familiar practices. That in the face of which we are anxious
is not a particular entity. What elicits anxiety, in other words, is not something that we encounter in our worldly
existence, but rather our very own existence, our being-in-the-world.”
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E como tonalidade afetiva, é papel da angustia abrir o ai do ser-ai, abrir a totalidade
do ente e na angustia a abertura do ai ¢ uma abertura privilegiada, pois, segundo Chillén
(2018), o que através das tonalidades afetivas fundamentais ¢ aberto, ndo poderia o ser de
outra maneira:

Pertence, na verdade, a esséncia de toda disposi¢io abrir, cada vez, todo o
ser-no-mundo, segundo todos os seus momentos constitutivos (mundo,
ser-em, ser-préprio). S6 na angustia subsiste a possibilidade de uma
abertura privilegiada uma vez que ela singulariza. Essa singularizagio
retira a presenga [ser-ai] de sua decadéncia, revelando-lhe a propriedade
e impropriedade como possibilidades de seu ser. Na angustia, essas
possibilidades fundamentais da presenca [ser-ai], que é sempre minha,
mostram-se como elas sdo em si mesmas, sem se deixar desfigurar pelo
ente intramundano a que, numa primeira aproximagio e na maior parte

das vezes, a presenga [ser-ai] se atém (HEIDEGGER, 2015, p. 257).

A partir da citagio acima podemos compreender que na angustia os entes do mundo
aparecem como que encobertos por um mesmo véu, tudo se nivela, ndo ha mais sentido nas
ocupagoes cotidianas e, a partir dai, o ser-ai escolhe seu projeto e vivéncia de maneira fatica
no mundo, ou seja, ndo pode superar as ocupagdes, preocupagdes, em dltima instincia nio
pode nem mesmo se extinguir a decadéncia, pois, como existencial, essa sempre aparece
enquanto possibilidade. Mas “A angustia traz consigo a possibilidade de uma quebra do
dominio irrestrito do discurso cotidiano sobre o ser e de uma retomada de seu poder-ser

mais proprio.” (CASANOVA, 2015, p. 128).

Assim ndo podemos tomar a angustia por um estado de alma, um humor, um estado
psiquico ou mesmo como um sentimento, embora chegue ao ser-ai, primeiro e na maior
parte das vezes, desse modo, sendo confundido com quadros psicopatolégicos como os
transtornos de ansiedade ou de humor. Mantendo em vista as ideias apresentadas, veremos
como a daseinsanilise de Boss compreende a angustia.

2 Angustia Na Daseinsanilise De Boss

Em seu livio Angiistia Culpa e Libertagio, Boss analisa o conceito de angustia e
culpa a luz de sua daseinsanalise. O psiquiatra determina a angustia e a culpa como fatores
dominantes na vida das pessoas:

[...] onde o dominio da angustia e da culpa é imediato e palpével,
revelando-se onipresente, é no ambito dos psiquicamente doentes.
Quase todos os que procuram o psiquiatra, estdo sendo intimamente
corroidos, declarada ou veladamente, pela angistia e pela culpa

(BOSS, 1981, p. 15).

O autor também pontua que a psicandlise freudiana compreende a angustia apenas
como um defeito do aparelho psiquico, e assim busca elimini-la encontrando um nexo
causal, em alguma fase do desenvolvimento psicossexual. Entretanto, a daseinsanilise se
contrapde as teorias psicolégicas naturalistas, deterministas e psicodindmicas, sendo assim,
Boss (1981) critica a psicoterapia realizada por essas correntes, e diz que nio é possivel a
compreensio da angustia através dessas técnicas.

Ora, entdo o que pensa Boss sobre a angustia? Qual sua posi¢io conceitual em relagio
a esse fenémeno? E qual sua proposta na lida da angustia em psicoterapia? O autor propde
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a afastar-se das concepgdes psicoldgicas naturalistas e deterministas fundamentando-se na
analitica existencial do ser-ai desenvolvida por Heidegger em Ser ¢ zempo. Veremos como
ele busca a superagio das propostas que ele criticou.

Primeiramente, Boss (1981) sustenta que cada angustia humana possui um

[...] de que, do qual tem ‘medo’ e um pelo que, pelo qual teme. [...] O
do que de cada angustia é sempre um ataque lesivo a possibilidade do
estar-ai (Dasein) humano. No fundo, cada angustia teme a extingdo
deste, ou seja, a possibilidade de um dia ndo estar mais aqui. O pelo que
da angustia humana ¢ por isto o préprio estar-ai, na medida em que ela
sempre se preocupa ¢ zela s6 pela duragio deste (BOSS, 1981, p. 26).

Assim, a angustia é compreendida sempre em afinagio com o temor ou a fobia, que
se apresenta ao ser-ai em maior ou menor medida, pois, toda angustia sempre teme um
ataque ao ser-ai, a abertura de ser, as possibilidades humanas e que, fundamentalmente,
toda angustia teme a possibilidade do ndo-poder-mais-ser, ou seja, teme sua aniquilagio.
Boss (1981) ressalta que o ser-ai s6 passa a ndo-poder-mais-ser em sua morte, portanto,
toda angustia é, em tltima andlise, angustia diante da morte. Paradoxalmente, o autor
ressalta, que a angustia teme o préprio ser-ai: “Por isso as pessoas que mais temem a morte
sdo sempre as mesmas que mais tém medo da vida que desgasta e pde em perigo o estar-ai.

” (BOSS, 1981 p. 26).

Ora, sendo a angustia, fundamentalmente, medo da morte e sendo a morte,
fundamentalmente, possibilidade do ser-ai, Boss se questiona sobre qual o sentido da
angustia na vida das pessoas:

No entanto, que outra coisa, a ndo ser esta angustia maior e mais atual,
poderia trazer a luz com maior clareza e insisténcia, o fato de que ela é
sempre medo da morte, medo pelo estar-ai e medo da destruigdo deste.
De nada porém o ser humano tem tanta certeza, como de que um dia
ele tem que morrer. Portanto, ndo terd o ser humano durante toda a vida
razdo suficiente em temer pela sua vida, em ter medo de sua morte, do
seu ndo-poder-mais-ser? Portanto, ndo serd a angustia necessariamente
inerente a vida, como um dote do nosso estar-ai, do qual nio é possivel,
nem psicoterdpicamente, se livrar? (BOSS 1981. p. 28).

Mas estes questionamentos nio sio levados as Gltimas consequéncias na formulagio
do psiquiatra que apresenta a seguinte resposta para estas dividas “Se assim for, decerto
todos os esforcos psicoterdpicos continuardo sendo para sempre empreendimentos vaos
e desesperangados, mesmo que sejam promovidos muitos Congressos Internacionais em

honra da psicoterapia” (Boss, 1981, p. 33).

Como vimos, Boss (1981), ressalta que toda angustia é fundamentalmente medo de
nao-poder-mais-ser e o ser-ai estd sempre diante da certeza da morte, mesmo assim, ele
propde que algumas pessoas conseguem se libertar da angustia, como as criangas, pessoas
que conhecem o significado da morte, pessoas que se sacrificam por amor, heréis e santos.
Essas pessoas, mesmo experimentando a angdstia em algum momento de suas vidas,
sdo capazes de superd-la e a isto o autor atribui o fato de “pertencer a vida humana este
contra-poder a angustia, que se manifesta nos fenémenos do amor, da confianca e do estar-
abrigado” (BOSS, 1981. p. 33). Sendo assim, o autor defende que “[...] onde reinam o amor,
o estar-abrigado e a confianga toda angustia pode desaparecer” (BOSS, 1981. p. 33 — 34).
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Diante desses apontamentos feitos por Boss, podemos perceber que o autor exalta
as pessoas que conseguiram superar o fardo da anguistia em suas vidas, mas porque o
psiquiatra assume essa posi¢do? A unica resposta que podemos encontrar ¢ o fato de que
o autor compreende a angidstia como uma opressdo a existéncia. Isso se evidencia quando
vemos que o psiquiatra buscou em trés linguas diferentes o significado do préprio termo
angustia para fundamentar sua ideia, conforme suas préprias palavras:

Nio estd a palavra alema Angst ligada a latina Anguistia e a grega Ancho,
a estreiteza, ao apertado e estrangulado? Portanto, parece que o préprio
nome, angustia, indica que o estar-ai, quando estd em consonéncia com a

angustia, s6 pode ser visto como algo estrangulado (BOSS, 1981, p. 35).
Entretanto, assim como Kahlmeyer-Mertens (2014. P. 115 — 116):

Avaliamos que, neste caso especifico, o recurso geralmente elucidativo

as etimologias grega e alemi, nio presta grande favor, até porque, se

Heidegger em sua analitica existencial pretendesse utilizar o termo

“Angst” para se referir ao temor, ele nio teria reservado o vocibulo
~ « »

alemio “Furcht” para nomear o tal temor.

Compreendidacomo estrangulamento, estreitamento e fechamento de possibilidades,
a angustia na clinica daseinsanalitica revela o cardter de ser-doente e por isso Boss propoe
a necessidade de superd-la e elimind-la através da anilise para, libertar o ser-ai a sua
condi¢io fundamental de poder-ser. Portanto, a angustia deixa de ser ontolégica e assume
uma posi¢ao de patoldgica na daseinsanilise.

Boss (1981) ainda sugere que a angustia limita a convivéncia e as relagdes humanas,
promovendo uma alienagio na condi¢io fundamental do ser-com-os-outros:

De fato, a angustia do ser humano atual costuma retroceder tanto sua
auto-compreensdo e limitd-la de tal forma, que ele compreende a si
préprio apenas como uma gota d’dgua solitdria, trémula, suspensa no ar;
mas o oceano, do qual ele provém e ao qual ele pertence, devido a sua

esséncia, este ele ndo pode nem suspeitar? (BOSS, 1981. p. 35 — 36).

Diante desse fechamento de possibilidades e adoecimento do ser-ai, o autor propde
que o amor, contraposi¢io da angustia, ¢ a Gnica possibilidade de uma existéncia prépria e
auténtica, conforme ele escreve

[...] na condi¢io do amor, o estar-ai estd aberto a uma experiéncia
totalmente diferente, experiéncia que permite reconhecer aquilo que os
seres humanos normalmente chamam de morrer, como sendo o contririo
do nio-poder-mais-estar, como sendo um intimo abrir-se e aprofundar-

se no amado como um todo (BOSS, 1981. p. 36).

Sendo a anguistia compreendida como estrangulamento e estreitamento de
possibilidades ¢ o amor compreendido como o oposto a esta condi¢io, ou seja, como
abertura as possibilidades de ser-ai, Boss (1981) conclui que: “a angustia dos seres
humanos pode ser anulada na experiéncia amorosa do pertencer imediato a um fundo
inabalédvel, basilar” (BOSS, 1981. p. 36). Portanto, o amor é o afeto que abre o ser-ai ao
seu poder-ser mais préprio se contrapondo a angustia que ¢é estreitamento e fechamento
de possibilidades.
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Antes de encerrar sua teorizagio sobre a angustia, Boss (1981), tenta uma
reaproximag¢io ao conceito de angustia apresentado por Heidegger — como vimos
anteriormente de que a angustia coloca o ser-ai diante do nada que ¢é si mesmo, ou seja,
diante do poder-ser — entretanto, Boss acaba se distanciando ainda mais do pensamento do
filésofo ao propor que a angustia abre caminho ao amor, nas palavras do préprio psiquiatra:

Mas se alguém se mantém realmente aberto a esséncia total e nio
disfarcada da angustia, é ai justamente que ela abre aos seres humanos
aquela dimensio de liberdade na qual, e sé entdo, se possibilita o desdobrar
das experiéncias do amor e da confianga. Pois a angustia, liberada da
mesquinhez subjetivista, do mesmo modo que o amor, leva o estar-ai
humano nio sé a possibilidade do maior e do mais rico, mas também,
imediatamente, & possibilidade do totalmente diferente diante de tudo
que, antes de mais nada ¢, e que como algo que ¢, tem, ainda assim, seus
limites restritivos. Em outras palavras, ela ainda abre para a dimensio —
bem diversa — do “Nao-Estar” do “Nada”, mas daquele grande nada, que,
ao contrario do vazio da nulidade meramente niilista, abriga tudo dentro
de si, e de tal forma que ele tanto pode encobrir como também desvelar-
nos e desvelar as coisas do nosso mundo. Por isso, a angustia, vivida em
sua mais profunda esséncia, nao s6 nio contradiz o amor como sendo seu
contra-poder, mas até rompe toda a angustia subjetivista e psicologista; e
sempre superando-se a si mesma — abre o caminho do amor ao infinito,

que tudo abriga e ndo simplesmente E (BOSS, 1981. p.36 — 37).

Ap6s a apresentagdo da angustia, Boss conclui que a meta mais alta da psicoterapia “¢
sempre a abertura dos nossos pacientes para a capacidade de amar e confiar, a qual permite
superar toda a opressdo da angustia e da culpa como sendo meros mal-entendidos.” (BOSS,
1981. p. 43). Portanto, ele propde que o objetivo do psicoterapeuta é sempre promover em
seu paciente o amor, a confianga e o estar abrigado para ajudar aos pacientes a superarem
a angustia.

Consideragoes Finais

Conforme o que apresentamos, percebemos uma divergéncia entre Boss e Heidegger,
no que diz respeito a como os autores compreendem o fendmeno da angustia. Segundo

Kahlmeyer-Mertens (2014, p. 117):

Podemos, assim, afirmar com segura distingdo que a angustia nio
constitui, para Heidegger, um quadro patolégico do qual dependeriamos
de nos curar e nos ver livres. Para esse, a angustia, ela mesma, enquanto
“vertigem da liberdade”, jd seria o que pode nos colocar diante da
libertagdo, ao passo que nos apresenta a possibilidade de nos liberarmos
do jugo da impessoalidade vigente na existéncia singular possivel,
isto é, de nosso ser mais proprio (a angustia, neste caso, ¢ ontolégico-
existencial).

Heidegger (2015) ainda aponta que a angustia é um modo de ser que revela a
estranheza, e que esse modo de se afinar consiste em uma perda total dos significados
do modo de ser na cotidianidade, na qual o ser-ai se encontra de inicio e na maior parte
das vezes. Entretanto, esse modo de estar afinado é o modo de ser originario do ser-
ai que, angustiado, se depara com sua indeterminacio, com o nada que ¢ a existéncia

(HEIDEGGER, 2015). Sendo assim, a angustia restitui ao ser-ai seu poder-ser de forma
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auténtica e prépria, retirando-o da decadéncia e confrontando-o com sua liberdade e
responsabilidade, devolvendo-lhe sua a tutela. Assim, para Heidegger (2015), a angustia é
condigdo existencial fundamental ao ser-ai, ou seja, constitui¢do ontolégica.

Boss, no entanto, se opoe a Heidegger, pois, reduz a angtstia a um temor e até
mesmo a uma fobia, compreende, portanto, angustia enquanto fenémeno clinico, ou seja,
parte do dominio dntico-existencidrio em sua tematizagio, sendo que qualquer duvida
sobre a posi¢do assumida por Boss “se dissolve quando o vemos ratificar categoricamente

a relagdo entre angustia e temor de morte” (KAHLMEYER-MERTENS, 2014. p. 115)
Assim, conforme Kahlmeyer-Mertens (2014, p. 115) afirma:

Angustia para Boss seria a emocdo que emerge do temor de termos
nossa existéncia prejudicada de modo contundente e irreparavel a ponto
de nio mais existirmos, de nio mais sermos, enfim, de morrermos.

Ao fim desse texto podemos ainda questionar: qual o papel da anguistia em uma
psicologia com fundamentos na analitica existencial do ser-ai? Deve ela ser “despertada”,
haja vista que retira o ser-ai de um projeto impréprio? Ou deve ela ser eliminada, uma vez
que ¢ causadora de doengas? Parecemos que se quisermos nos manter afinados a analitica
do Dasein devemos defender a necessidade de despertar a angustia, ji se quisermos nos
afinar a daseinsanilise, devemos compreender a angistia como patolégica e logo elimind-
la através da psicoterapia.
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Verhaltenheit: manifestagio do “outro inicio” em Heidegger

Ibraim Vitor de Oliveira®

Introdugao

Pode-se dizer que o “outro inicio” da nossa histéria, anunciado por Heidegger em
especial nos Beifrige, se efetiva a partir de uma grande decisdo tomada pelo homem em
langar-se em seu “ai”, lanc¢ar-se do homem no Da do Da-sein. Semelhante modo de vida,
porém, serd plena de oscilagdo; aqui nao vige qualquer seguranca que as produgoes da
racionalidade teriam promovido no Ocidente desde as primeiras composices l6gicas até
os imensos avancos da atual sociedade informatizada. Tal decisdo se dd, mais propriamente,
aos moldes de um sa/to do homem no Da (a7) que assim deixa-ser o ente. Para a realizagio
de semelhante salto, exige-se um humor bdsico, um estado de dnimo fundamental, uma
tonalidade afetiva fundamental (Grundstimmung) capaz de suportar a vertigem provocada
pela oscilagio do salfo. A disposi¢io fundamental requerida por Heidegger é denominada
de Verhaltenheit (retengio, contengio, reserva). O “outro inicio”, de incontéveis beneficios
para nossa histdria, deverd mover-se nessa disposi¢cao de animo que seja capaz de manter e
reter questionamentos fundamentais; ela ndo exigird qualquer produto, apenas a retengio e
manuten¢io da e na abertura do acontecer da verdade do Ser; uma disposicio afetiva que
suporte a plena oscilagdo de “constantes recomegos” provocada por um questionar sempre
inicial.

O presente artigo, depois de averiguar sobre as caracteristicas do “primeiro inicio”, a
sua correspondente disposi¢do afetiva e suas consequéncias, reflete sobre a necessidade da
passagem para o “outro inicio” da histéria da humanidade. Para efetivagio de tal passagem,
precisa-se da disposigdo da Verhaltenbeit, a reten¢io na verdade do Ser como langar-se no
Da do Da-sein. Essa abordagem possibilita colocar em evidéncia os riscos do dominio da
técnica cientifica e mais propriamente, de uma vitalidade que atualmente se vincula e se
move na WEB, em redes, e ¢ por ela determinada. Pergunta-se: serd que a disposi¢ao de
animo da Verhaltenheit nio poderia ser um modo de nos colocarmos diante do dominio
cibernético e enfrentar o do danoso efeito de seu enguadramento? Para Heidegger, a
unifica¢do entre técnica e ciéncia se desenvolve aos moldes do progresso constante para
cujo sucesso se deve dispensar a formulag¢do de perguntas. Por isso, dizia ele, vivemos na
“época da completa auséncia de perguntas”. O que dizer da primeira metade do século
XXI? Essa nossa época, muito mais pretensiosa, sequer se depara com a falta de perguntas,
apenas exibe respostas. Os dias atuais parece viver na época da completa exibigdo de respostas.
Mas serd ainda oportuno falar de disposi¢ao afetiva fundamental da Verbaltenheit na época
da completa exuberincia de respostas? E o que pretendemos averiguar.

1 PUC Minas / FAJE
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1 O “primeiro inicio”: ansia da saida da ignorancia

A disposicio afetiva fundamental (Grundstimmung), que origina o modo de fazer
filosofia do “primeiro inicio”, é o thauma, o thaumdzein (maravilhar-se, o espanto, o
encantamento). Trata-se de uma disposi¢io afetiva que faz desenvolver um preciso projeto:
o de “escapar da ignorincia’. A Metafisica de Aristételes ¢ um claro testemunho desse
processo. O maravilhar-se, que é propriamente um espanto e um encantamento diante da
pluralidade e disparidade do que pode ser percebido com os sentidos, em especial pela visao
(horan), é o impulso inicial da pesquisa. As grandes diferencas entre as coisas e a vertigem
do movimento produzem constantes dividas que dinamizam a propensio do homem pelo
saber; uma propensio assumida como natural: “todos os homens por natureza desejam
(orégontai) saber” (ARISTOTELES, 1995, 1, 980a 1). Um tal desejo é propriamente um
sentir-se afetado,uma disposi¢io instigada pelo encantamento, pelo maravilhar-se diante do
multiplo. Segundo Aristételes (1995,1 2, 982b 12-20), “quem experimenta um sentimento
de duvidas (aporon) e de admiragées, de espantos, de encantamentos (#haumdzon) reconhece
ser ignorante (ignoein)”. E preciso, entdo, filosofar para escapar da ignorancia e buscar o
“saber” (eidénai); um projeto que se realiza mediante o estudo das causas; saber é, entdo,
conhecer as causas, os fundamentos, a arché. O procedimento parece claro: do maravilhar-
se origina-se o reconhecimento da ignordncia que afeta o homem e cria nele o desejo de se
sair da ignoréncia, cuja efetivagdo, por sua vez, deve ser demonstrada, exibida pelo produto
do saber. Tal exibi¢io se dd mediante a linguagem; o produto é expresso numa sentenca. O
saber, s6 é reconhecido como tal, se é exibido na sentenca, se é demonstrado. A sentenca é
a exibi¢do do saber. Pode-se dizer que o esfor¢o da filosofia de todos os tempos tem sido o
de desenvolver estratégias demonstrativas as quais exibem a “saida da ignorancia”.?

Um projeto louvivel e, de fato, bastante preciso que, a partir dos modernos, porém,
vai aos poucos ganhando fei¢oes deterministas a ponto de se efetivar no modo de proceder
da técnica e da maquinagio atuais. Os mais eminentes avangos da técnica e da tecnologia
sdo herdeiros da pretensio grega de “filosofar para escapar da ignorincia”, resumindo assim
o projeto da metafisica.

Nas Contribuigoes, Heidegger identifica a extrema “entificacdo” técnica com a sua
época, mas ja se pode notar nos programas de origem da metafisica e na tonalidade afetiva
exigida por esse primeiro inicio, um grave defeito: pergunta-se pelo ser enquanto solicitagio
do thauma; e se responde por “ente” enquanto exigéncia ordenada pela demonstragio: o ser
¢ cada vez mais esquecido.

O projeto de “saida da ignorancia”, estimulado pela tonalidade afetiva do thaumdzein,
entra em colapso exatamente porque tal disposi¢do de animo antecipa e circunscreve os
ambitos da pesquisa e da argumentagio. De antemio, ji se devem salientar os registros
estruturais da pesquisa: “quem ignora um né ndo poderd desati-lo; e a dificuldade
encontrada pelo pensamento manifesta a dificuldade existente nas coisas”, diz Aristételes
(1995, 111, 995a 28) na introdugio de suas aporias. O reconhecimento preliminar do “né’

)

determina, de uma vez por todas, os enquadramentos possiveis da pesquisa.

O maravilhar-se, o espantar-se, em uma palavra, a admiragio diante do multiplo,
do desconhecido e da desordem exige uma solugio, uma resposta, uma produgio para
aplacar a experiéncia da prépria admiragio. O que é maravilhar-se sendo sentir-se afetado
pela ignorancia? Mas ninguém suporta a ignorancia! O projeto seria esse: é preciso com

2 Sobre o tema da “saida da ignorancia”, como projeto da filosofia, conferir o artigo Vio/ncia do “saber”: metafisica e
discurso sobre Deus (OLIVEIRA, 2010).
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empenho escapar do que se ignora e dar ordem ao multiplo, enquadrando-o em fluxos
compreensiveis. As respostas sio modos de evidenciar o estabelecimento de uma ordenagio
para a desordem do multiplo captado pelos sentidos. Uma resposta é sempre uma produgao
(poiesis) como resolugio do dinamismo provocado pelo maravilhar-se: a resposta produz,
fabrica um “saber” com cuja posse esvaem-se os encantamentos, as maravilhas. Curioso
como Heidegger (1981), em seu texto Metafisica de Aristoteles IX 1-3, de 1931, no § 14,
relaciona /ogos e poiesis. Aqui, em especial na segunda segdo do texto, produgio, enquanto
episteme poietiké é logos (HEIDEGGER, 1981). Assim, jd em suas origens, o saber
ocidental ¢ uma produgdo, uma re-presentacio e, no dizer de Heidegger, s6 se produz o
que jd se encontra pre-visto. Poderiamos dizer que a experiéncia do maravilhar-se, que faz
reconhecer a ignorancia, exige uma solug¢do, uma produgio, circunscrita pela amplitude do
préprio maravilhar-se. S6 assim se aplacaria a dnsia de se saber na ignorancia.

Em outras palavras, ao se envolver no maravilhar-se como disposi¢do afetiva
fundamental, o “primeiro inicio” se torna ansioso por resposta. A 4nsia caracteriza toda
producio e fabricagdo. A exigéncia do maravilhar-se é implacdvel, faz sofrer, tira o sono,
a tranquilidade, a serenidade. O homem se vé obrigado a uma resposta que amenize o
sofrimento provocado pela dnsia de se sair da ignoréncia: s6 a verdade interessa, mesmo
se ¢ inventada, se é representada! A verdade serd representada pelo célculo racional, capaz
de encontrar a adequagdo entre a amplitude do maravilhar-se e a satisfatéria saida da
ignorancia: a sentenca. O cédlculo da razio é o expediente que o homem utiliza para produzir
a ordem e hierarquizar as diferengas, dando a tudo uma classificagdo. Em outros termos,
denomina-se verdade a hierarquiza¢do produzida pela razio que nada mais ¢ do que mera
universalizagio: condugio para o uno. O processo de universaliza¢do dispensa qualquer
diferenca, e o homem se tranquiliza diante do multiplo, agora, perfeitamente organizado
e hierarquicamente controldvel. Isso quer dizer que a disposi¢do afetiva fundamental
do qauma_zein exige sempre um deus ex machina como solugio para a saida do homem
da ignorincia e a ostentagdo do saber: a resposta. Mas aqui emerge um primeiro grande
problema: o encantamento, o enlevo do maravilhar-se desaparece com a resposta dada, pela
prova controlada. O maravilhar-se, cuja caracteristica exige uma saida de, jamais conduz
para a verdade do Ser que é propriamente um permanecer. O maravilhar-se ndo permanece;
ele estd destinado ao desaparecimento, ao progresso. Ninguém permanece maravilhando-
se.

O “outro inicio”, assim como pensa Heidegger, se inaugura a partir de uma outra
disposi¢io de animo fundamental (Grundstimmung) que nio provoque nem exija qualquer
saida, mas que seja capaz de introduzir e manter o homem na verdade do Ser. Aqui, nada
se ostenta, nada se exibe, nao hd progressos, ja que se trata de introdugéo e retengdo no
acontecer do Ser. Tal disposi¢io afetiva fundamental do “outro inicio”, se se espera por um
nome, diz Heidegger, podera ser denominada de Verbaltenheit (retengao, contengio, reserva
como tradugdes possiveis).

2 Verbaltenheit: a retengio na verdade do Ser como lancar-se no Da do Da-sein

Em Da esséncia da verdade, de 1930, a palavra retencdo (Verbaltenheit) aparece
intimamente associada ao deixar-ser o ente como esséncia da liberdade. Tal deixar-se,segundo
Heidegger, s6 se efetiva gracas a uma disposi¢do fundamental, a um comportamento
caracteristico do homem, a re-fengio. Assim se expressa Heidegger:
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Pelo fato de todo comportamento [Verhalten] humano estar a cada
instante e a seu modo constantemente aberto e em sintonia com aquilo
com o qual se relaciona, a retengio [ Verbaltenheit] do deixar-ser, ou seja,
a liberdade, deve lhe ter concedido como dom a intrinseca capacidade de
adequar o representar e seu respectivo ente. [...] A partir do momento
em que se mostra [MWest] a esséncia origindria da verdade, nascem as

decisdes simples e raras da histéria. (HEIDEGGER, 1976, p. 191).

Aqui, o que se re-#ém, mediante uma forte disposi¢do de dnimo, é o préprio deixar-se.
Em termos transcendentais, pode-se dizer que a Verbaltenheit é a condigio de possibilidade
para o deixar-ser o ente, a esséncia da verdade de onde nascem decisdes raras para a nossa
histéria.

Por sua vez, em Perguntas fundamentais da filosofia, de 1937/38, Heidegger ¢é
mais explicito com relagdo ao tema em questdo. Segundo ele, “a retencio [ Verbaltenheit]
¢ a disposicio afetiva fundamental | Grundstimmung| da relagdo com o ser, relagio em que
o esconder-se da esséncia do ser se transforma na coisa mais digna de ser posta como
pergunta’ (HEIDEGGER, 1992, p. 1-2). Trata-se de uma filosofia do futuro, mas nio
no sentido de que aqui se deva ensinar uma filosofia da Verhaltenheit, o que seria mero
falatério. Interessa aqui uma disposi¢ao afetiva tal que possibilite o empenho na constante
tormulagdo de perguntas fundamentais as quais serdo re-tidas e con-tidas. Desse modo ¢é
que a retengdo, como espécie de mediagio, reiine em si outras duas disposi¢io afetivas: o
terror € o pudor.

Na retengio [ Verbaltenheit] estio originalmente unidos, préprios de um
mesmo ambito: o Zerror [ Erschrecken] diante do fato mais préximo e mais
envolvente, diante do fato de que o ente seja, e,20 mesmo tempo, o pudor
[Scheu] diante do fato mais distante, diante do fato de que no ente e
antes de qualquer ente subsista [ Wesz] o ser. A retengio [Verbaltenheit]
¢ a disposi¢io de animo [Stimmung] em que o terror ndo ¢ superado e
deixado de lado, mas, pelo contrério, é preservado e conservado mediante

o pudor. (HEIDEGGER, 1992, p. 2).

O terror (Erschrecken), que faz o homem retroceder diante do fato de que o ente é (o
Ser que se esconde; antes, o ente era o ente), se opde ao estado de dnimo fundamental do
primeiro inicio, 0 da admiragdo que mira a saida da ignoréncia. Refengdo por sua vez significa
reserva, contengo da prépria recusa do Ser enquanto suma doagio; ¢ uma conservagio da
constante retirada do Ser, que é a suma nobreza do doar. O pudor nao significa timidez,
mas “reticéncia que deixa essencialmente ser o Ser como evento’.

Contudo, é nas Contribuicses que Heidegger mais se detém na andlise da Verbaltenbeit.
Na mesma diregio de Perguntas fundamentais da filosofia, ele insiste que a retengio estd no
meio, entre o terror e o pudor, os quais emergem e se realizam na prépria refen¢do, na
reserva.

De fato, nas Contribuigdes a disposi¢io de animo da Verbaltenheit adquire significativa
proeminéncia, a ponto de ser denominada por Heidegger (2003, p. 33) como o “estilo da
humanidade futura fundada no Da-sein”. Assim, a reten¢do nio indica mera “retirada” (ou
“saida”), mas conduz a uma mobilidade de relagio com Ser e o ente que deixa ser o ente
como aquilo que é, e que possibilita voltar-se para Ser sem a pretensio de sujeitd-lo. Assim,
« ~ 7 . . . . o1 o1 .

a retengdo ¢ a mais forte e, 20 mesmo tempo, a mais simples disponibilidade do Dasein
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para com o evento apropriagio [Er-eignung], o fato de se langar no auténtico estar dentro

da verdade da meia-volta no evento [ Kehre im Ereignis]” (HEIDEGGER, 2003, p. 34).

O outro inicio ndo é mais o do maravilhar-se, do encanto ou espanto diante do ser
. . ’ . A . 1 ¢  ~ « . sz
que instiga o homem para a saida da ignordncia na exibigio de um saber. O “outro inicio
¢ da retengao (Verhaltenheit), a paciente demora (habitar) diante daquele que, por primeiro,
estd constantemente vindo de si em nossa dire¢io e nos chama para incessantes re-comegos.
Trata-se visivelmente de um remédio contra a técnica, violenta e impaciente, superficial e
exibicionista. Segundo as Contribuigées,

a retengdo estd afinada com o respectivo momento fundante de um
resgate da verdade no futuro Dasein do homem. Tal histéria fundada
no Da-sein é a histéria escondida do grande siléncio. S6 nessa histéria
se pode falar realmente do exiszir de um povo. Apenas tal retengao é
capaz de reunir o ser humano e a reunido dos homens consigo mesmos

para a determinagio de sua tarefa: a de resistir diante do ultimo Deus.
(HEIDEGGER, 2003, p. 34).

O préprio modo de ser béasico do Dasein, o cuidado (Sorge), anunciado em Ser e

tempo, tem na refeng¢do seu fundamento: “apenas a retengao do Da-sein funda o cuidado
< » ) - . . 1A .

como empenho que suporta o ‘ai’ [Da]”. Semelhante retencio origina o grande siléncio

em que a palavra se cala e dd lugar ao primeiro salto: “o que remove a palavra é o evento

enquanto sinal e assalto do Ser. Tal privagdo ¢ a condi¢do inicial para se desenvolver a

possibilidade de uma origindria — poetante — denominagio de Ser” (HEIDEGGER, 2003,
p. 36).

2.1 Passagem para o “outro inicio”: a retengdo suporta a oscilagdo

Como entdo passar para o “outro inicio” de incomensurével valor para a histéria? A
« . s+ » . . ~ « . » .

passagem para o “outro inicio” se realiza mediante a atengdo ao “esquecimento do Ser”, digno
de ser questionado. Mas aqui nio ocorreria 0 mesmo projeto da “saida da ignorincia”, a
saber, a passagem do “esquecimento do Ser” para a constante ostentagio de Ser? Aqui, nada
se descreve nem se explica, nada se demonstra, nenhum saber ¢ exibido, nenhum progresso
alcangado; hd apenas o emergir essencial (Wesung) do Ser que s6 se realiza no esquecimento.
Em outros termos, o esquecimento revela o esquecido.

Segundo Heidegger, o futuro do homem e o planeta dependem da grande decisdo
por Ser; somente quando o homem se langar no “ai” (Da) do Da-sein, deixando-ser o ente, se
instaurard a verdade do préprio Ser e a constitui¢do da esséncia da liberdade: aqui se passa
para o “outro inicio”. Da disposi¢io humana em deixar-ser o ente (Seinlassen von Seiendem)
¢ que nascem as decisdes simples e raras da histéria, porque a liberdade toma posse do

homem (HEIDEGGER, 1976, p. 15-17). Mas, como se efetiva esse “outro inicio” e o que

tazer para que aquela decisao ocorra?

A respostade Heidegger parece bastante enigmatica: “para a efetivagio de semelhante
tarefa, todo afazer [Schaffen] deve apossar-se de um outro inicio” (HEIDEGGER, 2003,
p. 416), mesmo porque, “com o ser e com sua verdade é preciso iniciar sempre de novo’.
Essa serd a “grande decisdo” (grofle Entscheidung) do homem: somente um incessante
reiniciar assinalard o sa/fo do homem no ‘ai’ (Da) do Da-sein. (HEIDEGGER, 2003, p.
252). Semelhante decisio terd o evento-apropriante (Er-eignis), pleno de oscilagio, como

seu fundador (Dagrinder) (HEIDEGGER, 2003, p. 409). Ademais, “o Ser precisa do
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homem”, o “Ser ‘precisa’ [‘brauch?] do Da-sein”, diz Heidegger (2003, p. 342), mas somente
porque “o homem pertence ao Ser, no qual se realiza a sua extrema determinagdo enquanto
Da-sein” (HEIDEGGER, 2003, p. 251). Em outros termos, o “outro inicio” se dd quando

a constante recusa do Ser for retida como o mais original e originario em todo acontecer.

Por conseguinte, é preciso preparar a fundag¢do da verdade do Ser na recusa: o inicio
da histéria mais longa (lingsten Geschichte) na sua mais breve trilha (kirzesten Bahn)
(HEIDEGGER, 2003, p. 414). A recusa provoca e se constitui em extrema oscilagio.

Pode-se ainda perguntar, o que significa apossar-se constantemente de um “outro inicio”
em todo fazer? Significa oscilar, ou seja, estar em constante Kehre (meia-volta) como modo
de ser da vida e do todo acontecer. Kehre agora ndo ¢ apenas uma mudanga do pensamento
de Heidegger, ou um estado especifico, mas movimento no préprio evento: “Kehre é oscilagio
(Wider-kehre)” constante, diz Heidegger (2003, p. 407)’. Em outros termos, a meia-volta
¢ meia-volta de novo: outro inicio. Nenhuma arché se sustenta longamente e nenhum
principio estdvel se ostenta quando a tarefa é a de se re-comegar a cada instante®. Trata-se
de um eterno retorno de constantes novos inicios: deter-se, reter-se, conter-se no iniciar
sempre de novo. Isso se identifica com o comego da verdadeira histéria de ininterruptos
re-comegos. Inicio de uma outra histéria que se dard na oscilagdo da prépria Kehre enquanto
Kehre no Ser. Apossar-se constantemente de “outro inicio”significa comegar de novo, voltar
ao principio a cada instante. Isso somente ¢ possivel mediante constantes questionamentos
sobre o Ser, verdadeira re-fengdo no questionar.

Mas semelhantes re-comegos e constantes “outros inicios” mediante questionamentos
sobre Ser ndo nos langariam, a bem da verdade, no absurdo de meras repeti¢des desprovidas
de sentido? Que sentido terd formular perguntas e nada alcangar de absolutamente estavel?
No seu texto Introdugdo & metafisica, de 1935, que coincide com o periodo das Contribuigdes,
assim se expressa Heidegger sobre a volta ao principio:

Um principio se repete, deixando-se que ele principie de novo, de modo
origindrio, com tudo o que um verdadeiro principio traz consigo de
estranho, obscuro e incerto. Repetigio, tal como a entendemos, serd tudo,
menos uma continuagio melhorada do que tem sido até hoje, realizada

com os meios de hoje. (HEIDEGGER, 1987, p. 29).

Serd preciso ainda grande disponibilidade de 4nimo para deixar espago ao
questionamento, a formula¢do de perguntas originais e origindrias. Sé assim acontece a
grande decisdo e se permite que todo principio seja de fato principiante.

2.2 Os pre-cursores do “outro inicio”

Quem estd em condiges de dispor no homem essencial esse fundamental estado de
animo da reten¢io? Dird Heidegger (2003, p. 415), esses sdo os pre-cursores (Vor-liufer)
que se mantém na paciente tarefa de formular perguntas, de questionar diante daquilo
que se oferece para ser perguntado; de interrogar o Ser. Eles devem ser sempre iniciais,

. ~ . « . » W« . ”» M
por isso, ndo exibem “doutrinas”, “sistemas” ou coisa semelhante; nada se produz, nada de
poiésis para se verificar uma saida da ignorancia; nenhum anseio de responder a qualquer
maravilhar-se, mas apenas uma disposi¢do tal que reserva e retém a origindria oscilagio do

Ser.

3 A tradugio de «Wider-kehre» por «oscilagio», mesmo que pouco aprecidvel formalmente, produz o efeito de-sejado
pelo texto, a saber, o constante vai-e-vém da Kehre em si mesma.

4 Nisso contitui o que denominamos dissolugio arqueolégica (OLIVEIRA, 2004).
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Segundo Heidegger (2003, p. 298), “o Da-sein significa o fundamento da
possibilidade do homem futuro e o homem futuro é na medida em que assume o encargo
de ser o ‘af’, admitido que ele se conceba como guardido da verdade do Ser”. Mas, precisa-
se ainda perguntar, é possivel semelhante homem do futuro? Haverd um futuro em que
o homem decidird langar-se no “ai” do Da-sein para fundar a verdade do Ser no evenzo?
Isso ndo é dito e nem hd como se dizer, jd que semelhante langar-se ndo se dd a0 modo do
essenciar da “visao de mundo” préprio de uma antropologia que, mediante a racionalidade,
determina a seu modo o ente, a saber, em proposicdes légicas, em célculos calculdveis, em
sentengcas: arranjos poéticos, produ¢tes que exibem a saida da ignorancia.

O langar-se se dd no instante fugidio da oscilagdo do evento em que Da-sein e Ser se
co-pertencem no mais silencioso siléncio estabelecido pelo questionamento, pela paciente
e demorada tarefa de formular perguntas. Os homens do futuro sio aqueles que sempre
tormulam perguntas, que, por isso, assumem e suportam a intensa tarefa de comegar sempre
de novo, tarefa que desestabiliza e que faz oscilar no evento toda determinagio. Mas tais
homens do futuro, dinamizados pela oscilagdo, sdo poucos, os raros, os vindouros (die
Zukiinftigen). Serdo eles suficientes para derrotar a evidéncia objetiva da tecnologia e suas
incursdes nefastas na vida do homem ji bastante confuso? Quando chegarido os “homens
do futuro” Nio se trata aqui de qualquer profetismo, tampouco de uma espécie nova
biolégica que substituiria e superaria os homens da técnica. Nao héd quaisquer vinculos com
uma suposta concepgio evolucionista da raga humana. Os homens do futuro, os vindouros,
sempre existiram e sempre existirdo, mas os espagos para a tarefa que devem exercitar estdo
bloqueados pelas vigorosas defini¢cdes l6gicas, onticas, que exibem a saida da ignorancia.

Seja como for,segundo Heidegger, o pensamento ocidental estd entrando na passagem
para o “outro inicio”, no qual “tudo se regerd em referéncia a uma tnica pergunta sobre a
verdade do Ser: sobre perguntar”. Perguntar, diz Heidegger (2003, p. 40), “é a liberagdo para
uma obrigac¢io escondida”, no perguntar “o aceno do Ser dé resposta”. Heidegger reitera
que todo o seu projeto, segundo o que se esclarece em Ser ¢ fempo, se dinamiza no que
merece ser perguntado.

A pergunta pela verdade do Ser é e permanece a minba pergunta, e é a
minha snica pergunta, exatamente porque diz respeito ao que mais de
tudo ¢ tinico. Na época da total auséncia de perguntas é suficiente colocar
de maneira expressiva # pergunta de todas as perguntas. [...] A pergunta
pelo “sentido do Ser”é a pergunta de todas as perguntas (HEIDEGGER,
2003, p. 40).

E assim que o estado de 4nimo fundamental da rezengdo se aproxima e fundamenta
bem as concepgdes de O gue significa pensar?,de 1952. Pensar ndo é resolugdo de um célculo,
nio ¢ levar-a-termo uma problematica e conclui-la com base no fulgor da coeréncia racional.
Pensar é “gastar tempo”, é um afer-se, um re-fer-se, que propriamente guarda (Hiiten) o ja
pensado e dele cuida (HEIDEGGER, 2000, p. 129).Pensar é, portanto, paciente estender-
se na verdade do Ser. E, por isso, mais propriamente, um habitar, nio um concluir de uma
demonstragdo. Mesmo porque, “ndo somos nés que vamos aos pensamentos. Eles ¢ que vém
a nés”. O “a-se-pensar”, o “pensivel” vem de si a nés e de modo algum é posto por nés

(HEIDEGGER, 1983, p. 78). Mas o que se pode fazer para que o “pensivel” venha a nés?

s6 nos resta esperar — esperar até que “o a-se-pensar’ se nos anuncie.
Mas esperar aqui nio significa, de modo algum, adiar o pensamento.
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Esperar quer dizer aqui: manter-se alerta e, na verdade, no interior do ja
pensado em dire¢io ao impensado, que ainda se guarda e se encobre no
ja pensado. Através de uma tal espera, justamente jd pensando, estamos
em vias de nos encaminhar para o que cabe pensar. (HEIDEGGER,

2000, p. 139).

E inclusive nesse sentido que em A origem da obra de arte, Heidegger (1977, p.
54) vé a necessidade de se modificar as conexdes habituais com o mundo e com a terra
para permanecer na verdade que acontece na obra. “Sé a retengio [Verbaltenheit] desse
permanecer ¢ que permite ao criado ser a obra que ¢”.

Conclusio

Pode-se aqui encontrar um recurso especulativo contra o fulgor da técnica e da
tecnologia que, em nossos dias, enguadra tudo e todos em precisos sistemas produzidos,
poiéticos, 6nticos. Heidegger se insurge contra seu tempo ao dizer que aquela era a
“época da completa auséncia de perguntas”; somos agora forcados a admitir que estamos
na época do absoluto dominio das respostas sem quaisquer perguntas correspondentes.
A auséncia de perguntas abriu caminho para respostas determinativas, produzidas em
especial pela internet e pelas redes sociais. Aqui nio ha lugar para perguntas; admitem-se
apenas respostas. O acimulo de respostas massifica agora a nossa época. Mas qualquer
recurso especulativo que se pretenda nio serd ele também uma resposta a intransigéncia
do dominio das respostas, logo, mais uma resposta?

No caso de Heidegger, de acordo como que se expos, parece haver outra perspectiva.
Naio se trata de dar uma resposta a insurgéncia tecnoldgica, cibernética. Serd muito mais um
colher questionador que permanece no oscilar da pergunta, porque agora o que interessa é
a verdade do Ser. H4, portanto, “outro” caminho, outro modo de pensar que, sem dispensar
o “primeiro” (o iniciado pelos gregos) vé nele a ambiéncia oscilante do Ser que se esconde.

Nio se trata mais de resposta a um maravilhar-se, préprio do “primeiro inicio”.
A disposic¢io afetiva do maravilhar-se exige sempre um produto; em sua esséncia,
maravilhar-se ¢ um tender para uma satisfagdo qualquer e que, por isso, esconde o Ser.
Com tal disposi¢ao jamais se fard um sa/fo no Ser, mas apenas se abrird espago para a
tecnificagio da vida, a massificagio tecnoldgico-cientifica. A admiragio nio conduz a
outro caminho que o da poiésis 6ntica, a saida da ignorincia e ostentagdo de uma verdade.
O “outro inicio”, por sua vez, colhe essa produgdo enquanto apresentagio do Ser que se
esconde, e se esconde exatamente porque se dd, acontece alguma exibicdo. Nesse caso, a
verdade ndo é pra ser ostentada; alids, nao hd verdades ostentdveis, hd apenas exibi¢oes
que nos revelam o acontecer da verdade do Ser em sua recusa. Portanto, nio serd possivel,
com a afei¢do fundamental do maravilhar-se, enfrentar os desafios da época da cibernética,
da WEB - da época da completa auséncia de perguntas; época de respostas conservadas
em sofisticados bancos de dados. Com a disposicio do maravilhar-se diante da internet,
nos submergiremos no préprio enquadramento da produgio de argumentos que exibem a
saida da ignorancia, sem nos darmos conta de que a verdade do Ser continua preclusa. Para
que a prépria vida ndo se tecnifique completamente e, a0 mesmo tempo, usufruamos dos
avangos tecnolégicos, é preciso exercitar o tipo de disposi¢do afetiva fundamental do “outro
inicio”: a Verhaltenheit. A afetividade da re-fengido inaugura o “outro inicio” na conservagio
da pergunta que faz oscilar a vida e toda artificial produgio de verdades; a pergunta guia e
libertadora: por que permanece preclusa a verdade do Ser em todo acontecer?
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A interpretagiao (Juslegung) em Martin Heidegger: Entre o
logos hermenéutico e o apofantico

Igor Nunes Costa'

Introdugio

Martin Heidegger empreendeu grandes esfor¢os na superagio de dualidades que, de
acordo com ele, decorreriam de um esquecimento que tornou o ser um ente considerando
que hd o ser e o fundamento do ser. Porém, o ser ndo possui um fundamento, sendo ele
mesmo o que lhe possibilita. O que “¢ sendo possibilidades de ser é a pre-senga, cujo ser
estd sempre em jogo e, por isso, ela pode, em seu ser, isto €, sendo, expor-se, escolher-se,
ganhar-se ou perder-se” (HEIDEGGER, 2005, p. 77-78). Ela é sendo, na medida em que
se faz a partir de suas possibilidades. O modo como a pre-senca expde sua compreensio de
ser articulada chama-se interpretacio (Auslegunyg).

Compreensio é o que permite a pre-senga existir como poder ser, é o projeto do
poder ser da pre-senga, projeto que se constitui como sua abertura de ser. Projeto é a
“constituicdo ontoldgico-existencial do espago de articulagio do poder ser de fato da
pre-senca” (HEIDEGGER, 2005, p. 201) cuja projecio significativa da compreensio
retorna como poder ser fitico da pre-sen¢a, como possibilidades as quais ela pode ser.
A compreensio projetiva abre, na significincia (Bedeutsankeit), suas possibilidades de ser,
possibilidades expostas e formalizadas pela interpretacio. Utilizamos, aqui, as Interpretagoes
Fenomenoldgicas sobre Aristteles, O conceito de tempo e Ontologia: hermenéutica da facticidade
nesse trabalho, mas, principalmente, Ser ¢ Tempo, especificamente os pardgrafos 32 e 33
desta obra.

O logos é re-uniao de suas dimensées hermenéutica e apofantica.

O modo como agimos no mundo familiar, no cotidiano orienta-se praticamente pela
ocupagio com pessoas e coisas no uso de instrumentos, ou seja, a cadeira é para (Umzu)
sentar, a chave é para abrir que constituem-se em remissoes referenciais significativas que
referem-se as possibilidade da pre-senca, fazem com que o manual singular utilizado seja
para (Umzu) suas possibilidades. Para que este manual torne-se acessivel & pre-senga é
preciso que ela ja deva ser em seu ser significincia e, portanto, seja capaz de significar e o
manual seja um signo, tenha significado. Como diz Heidegger (HEIDEGGER, 2016, p.
102) “a expressio [significAncia] ndo se refere a uma [pre-senga] que, além disso, significa
algo, mas que seu ser é constituido pela significancia [...]” onde constitui-se “a determinagio
ontolégica do ser”, significancia (Bedeutsankeit) que é “o todo das remissdes da a¢do de

1 Mestrando em Filosofia na UFES.
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significar” (HEIDEGGER, 2005, p. 132), 0 modo formal em que apreendemos o mundo

ao qual sempre “retornamos” para interpretar.

E na significincia que “a pre-senca se dd a compreender previamente a si mesma
no seu ser-no-mundo” (HEIDEGGER, 2005, p. 132), compreensio “prévia”, familiar
que ocorre na estrutura da perspectiva em que ela refere-se a si mesma num contexto
de compreensdo hermenéutica que ¢ o sentido de ser e em fungio da qual se estrutura o
projeto tornando algo compreensivel como algo.

O /ogos é tanto discurso apofantico quanto sentido, é tanto a ordem significativa da
qual a pre-senca se apropria quanto a enunciagio a partir dessa ordem. O /ogos abrange as
palavras e as coisas, relagdo primordial no pensamento ocidental, cujas diversas concepgoes
de /ogos sempre se preocuparam em fazer com que o discurso falasse sobre a esséncia intima
das coisas, desvelasse a coisa mesma. Heidegger (citado em BAY, 1998, p. 11) afirma que
essa “[...] relagdo subjuga o pensamento de maneira tdo assombrosa que se anuncia com
uma s6 palavra. Esta diz: /ogos. Pronuncia simultaneamente o nome para ser e dizer.”

Ser e dizer remete a uma dupla dimenséo do /ogos. Stein, 2004, p. 21 afirma que “[...]
a linguagem traz em si um duplo elemento”, um que manifesta as coisas na linguagem, e
o elemento prético de nossa experiéncia de mundo anterior a linguagem, mas que nio se
expressa sendo via linguagem, o /ogos hermenéutico. As possibilidades de formalizar, de
ligar e separar significa¢des abertas no /ogos hermenéutico é o /ogos apofantico. Ja Foegel,
2012, p. 1 afirma que a intepretagio ¢ a a¢do de um Sentido e este é /ogos.

Logos é esse horizonte articulavel da facticidade na significancia familiar, irrefletida,
na relacdo da pre-sen¢a com seu ser em cada situagdo hermenéutica, pois a pre-senga,
existindo, ji é horizonte articuldvel, portanto, “anterior” ao discurso apofantico que sé é
possivel nesse horizonte a partir de onde a pre-senga sempre retorna para interpretar e
enunciar, enunciagdo apofantica que também ¢ logos e, portanto, é o Jogos que enuncia-se
na relagdo consigo mesmo de diversos modos conforme a situagido hermenéutica.

Sobre o /ogos hermenéutico Heidegger, 2005, p. 67-68 afirma que

[...] a pre-senca [é um] ente dotado de privilegio ontico-ontoldgico. [...]
O /ogos da fenomenologia da pre-senga possui o cardter de hermeneuiein.
Por meio desse hermeneuein proclamam-se o sentido do ser e as
estruturas ontoldgicas fundamentais da pre-senga para sua compreensio
ontolégica constitutiva. Fenomenologia da pre-senga é hermenéutica no
sentido origindrio da palavra em que se designa o oficio de interpretar.
[...] A hermenéutica da pre-senca torna-se também uma “hermenéutica’
no sentido de elaboragio das condigbes de possibilidade de toda
investigagdo ontolégica.

A pre-senga relaciona-se com suas possibilidades e nessa relagio vai se mostrando
faticamente como horizontes possiveis abertos, de significados vividos que, por
significarem, podem ser interpretados hermeneuticamente anunciando, na dindmica dessa
interpretacdo ontolégica da relagdo de ser com seu sendo, as estruturas ontolégicas da
pre-senca. Nesse movimento hermenéutico de interpretacio de si da pre-sen¢a sendo,
anuncia-se o movimento de compreensio de ser, o horizonte de sentido onde se move
sua compreensio. &£ no /agos hermenéutico que se anunciam as estruturas fundamentais
fiticas do sendo de uma pre-senca disposta (Befindlichkeiz). Ja o logos apofantico sdo as
condi¢bes de possibilidade da proposi¢ao, é o que faz com que o ente se manifeste, faz vé-
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lo, mostra fenomenologicamente na comunicagio que determina aquilo com que se lida,
¢ “condi¢do de possibilidade de dizer o ente” (BAY, 1998, p. 96). Stein, 2004, p. 30 afirma
que Heidegger chamari o “/ogos da compreensio de uma proposigao, de /ogos apofantico,
que se manifesta na linguagem e de /ogos hermenéutico aquele que se da praticamente no
compreender enquanto somos um modo de compreender.”

Quando a interpretagdo se apropria — ou seja, torna préprio, presentifica — do
horizonte de possibilidades de ser ela mesma e o comunica desvela-se, no enunciado,
o sentido de ser possivel no /ogos hermenéutico que funda o discurso apofantico, cujo
significado da enunciagdo expressard aquele sentido e desvelar o /ogos hermenéutico que
vigora. Se homem ¢é um vivente que tem /ogos, que o conserva e “ter /ogos significa estar
essencialmente ligado ao ser e, no caso [da pre-sencga], é indiscernivel do existir mesmo”
(BAY, 1998, p. 13) entio o desvelamento do /ogos ¢ o do existir mesmo do ser da pre-senga.

No Jogos apofantico a proposigio “propde ao sujeito um predicado, que o determina”
(HEIDEGGER, 2005, p. 212). Quando predicamos damos uma forma excludente ao
sujeito. Assim, algo nio poderia ser e ndo ser a0 mesmo tempo, pois feriria o principio da
contradigdo. Desse modo, o /ogos apofantico faz ver porque a proposigao sempre pro-pde o
sujeito. O martelar, por exemplo, torna-se “objeto” da proposi¢io, o martelo, “aquilo sobre
o que a proposicao demonstra’, pois “a proposi¢ao ¢ uma demonstragio que determina
através da comunica¢io” (HEIDEGGER, 2005, p. 214). No /Jogos apofantico as coisas
se exprimem em um conjunto verbal de palavras, é sintese e diairese a0 mesmo tempo
(HEIDEGGER, 2005, p. 217), pois, no mesmo momento que junta os que se mostram

conjuntamente, separa 0s que nao se mostram assim.

Logos é re-unido, em que a separagio entre re e unido indica que ha unido, cuja
particula re indica unir outra vez o que ¢ articuldvel, mas ndo estd junto a pre-senga. S6 se
pode unir o que ndo estd unido, o que ¢ articuldvel e s6 se pode separar o que estd unido.
Dai as diversas possibilidades de formaliza¢do apofintica, reunido cuja possibilidade de
re-unido com o que manteve-se separado permanece vigorando. S6 ha o nivelamento dos
entes, como simplesmente dados, no /ogos apofantico da proposi¢io quando o ente ja estd
separado da significincia. A visualizagio indicativa do ente no /ogos apofantico é possivel
devido a0 modo como o ente se mostra em um significado, visualiza¢do apofantica que
“restringe a visdo” da manualidade usual do ente.

E no cotidiano, ambito pré-predicativo, que nossas acoes obtém sua finalidade e onde
se expressa o sentido de ser velado que se desvelard quando da exposi¢do da compreensio
na enuncia¢do apofintica em modos diversos. Esse mundo circundante significativo,
ndo tematizado, da cotidianidade onde somos na maior parte das vezes encontra-se
fora de qualquer juizo que nos faga tematizar, julgar, mas cuja agdo jd possui um sentido
compreensivel que se desvela quando torno um objeto aquela acdo. E onde fundam-se as
diversas predicagoes, por exemplo, quando se afirma que o homem é um animal racional,
um ser a ser superado, um Aomo economicus, um homo ludens etc. possibilitando uma
interpretagdo ontoldgica de si, da relagdo da pre-sen¢a com seu ser.

O /ogos a re-une o apofintico, que liga e separa na enunciago, fazendo com que
algo ndo possa ser e nio ser a0 mesmo tempo e o hermenéutico, que possibilita o conjunto
de ligacdes e separacoes possiveis de serem formalizadas, isto é, que como possibilidade,
algo pode ser e ndo ser pois refere-se as possibilidades da pre-senga. A pre-senca estd ai
para si mesma no como de seu ser mais préprio, o /ogos da enunciagio apofintica visa o
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horizonte de sentido hermenéutico, reunio que expressa a lida cotemporalizada, em que
o Jogos hermenéutico desvela-se na forma apofantica velando-se e se mantendo vigorando.
E neste porvir da vida fitica, no sendo que ocorre a re-unio.

Stein, 2004, p. 60 afirma que no velamento, o sentido mostra que algo sempre
ja antecipadamente se deu como condi¢do de possibilidade do discurso apofintico que
entretanto ¢ ocultado por ele e quando enunciamos estamos pressupondo algo do qual ndo
tratamos, mas que estd presente. Esse ¢, de certo modo, o que nés velamos. Ou seja, quando
enunciamos apofanticamente vela-se o que lhe possibilita, o horizonte aberto na exposigio
hermenéutica da compreensio de ser num horizonte de sentido, o /ogos hermeneutico.
Logos ¢é palavra origindria originando-se como sendo a coisa mesma. A “pa-lavra em sua
lavra e nomeagio” ¢ “homologia, um dizer de acordo com o surgimento” (SCHUBACK,
1996, p. 71). E o dizer que nomeia o ser que é em seu modo de aparecer. Esse modo “¢ a
estrutura de explicitagio do compreendido; ele constitui a interpretagio” (HEIDEGGER,
2005, p. 205), estrutura significativa que expde em formas o horizonte de possibilidades de
ser apropriado situacionalmente pela pre-senga.

O /logos hermenéutico como um horizonte significativo “prévio” a pre-senga
humana em que ela, num modo de lidar que refere-se ao seu ser, revela suas possibilidades
significativas projetadas que retornam como poder ser nos contextos fiticos de onde
ela continua abrindo possibilidades apropriadas como interpretagio hermenéutica, na
estrutura como (A/s struckture) e cujo discurso apofintico, que é sempre discurso sobre algo
compreendido naquele horizonte, indica sua origem.

O mundo estd presente faticamente significando no /ogos hermenéutico e sé depois
da apropriagio significativa nesse horizonte é que aparecem “coisas” ou a “realidade”. S6
concebemos algo significando algo e, “posteriormente”, lhe damos o nome de sofd que
compreendiamos ser antes de enuncid-lo. A enunciagio (/egein) cotemporal é a nomeagio
simultinea de ser e dizer.

O discurso apofantico nio é adequagio, concordincia, representagio (eidos, ideia).
Ele surge sobre algo indeterminado, porém compreensivel que ja se deu nas vivéncias
cotidianas e, assim, articula a significincia possibilitando a palavra. E quando surgem
pensamento e mundo, como fendmeno, na palavra. Em todo pensamento se dd algo como
um “ndio pensado” que nunca poderi ser pensado porque é um nada (LEAO, 2005, p. 12).
O impensado no pensar ¢ o /logos como horizonte hermenéutico de possibilidades que,
enunciando, vela outros horizontes de possibilidades de surgimento e, no mesmo instante,
desvela o horizonte de uma pre-senca que se fechou nesse modo de se abrir.

De acordo com Heidegger, 1998, p. 199, hd uma légica do pensamento que retne,
articula significados e diz aquilo que se mostra, o que é e o que ndo ¢, e uma légica das
coisas que se mostram a seu modo para o pensamento, uma medida dentro nas coisas
mesmas. Para Heidegger, “o caminho mais seguro para aprender a pensar ¢ a lida pensante
com as coisas” (HEIDEGGER, 1998, p. 210) e é onde dd-se o /ogos, na palavra que deixa
ver a articula¢do da experiéncia e, quando dita, faz ver como as vivéncias cotidianas sdo
vividas, aparecem para a pre-senca.

Heidegger, 2005, p. 63 afirma que

O /ogos faz e deixa ver aquilo sobre o que se discorre e o faz para quem
fala e para todos aqueles que falam uns com os outros. A fala “deixa e
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faz ver” a partir daquilo sobre o que fala. A fala auténtica ¢ aquela que
retira o que diz daquilo sobre o que fala, de tal maneira que, em sua fala,
a comunicagio falada revele e, assim, torne acessivel aos outros aquilo
sobre o que fala (...) Em seu exercicio concreto, a fala (deixar ver) tem o
cardter de um dizer, de uma articulagio de palavras. O /ogos, portanto, é
(...) aarticulagdo verbal em que algo € visualizado.

Na comunicagio entre os que se entendem hi um “nivelamento do “como”
origindrio da interpretagdo hermenéutica em um como da determinagio da subsisténcia”
(HEIDEGGER, 2012, p. 447). O /logos apofantico faz ver o ente que se deixa ver na
totalidade, ji4 compreendido hermeneuticamente. A fala (legein) retira sua direcdo e
possibilidade do /ogos hermeneutico. E o /ogos que fala na fala. No violento o ente com
imposi¢ao de significados exteriores a ele, mas “escuto o /ogos” para compreender o que
ele diz a partir dele. O /ogos da fenomenologia da pre-senga é hermenéutico, ¢ escuta do
siléncio da voz que ji se deu, é a manifestagdo permanente da pre-senga no /ggos com
o cardter hermenéutico e por meio desse cardter proclamam-se o sentido do ser e as
estruturas ontolégicas da pre-senca possibilitando sua compreensio de ser. O ente como
palavra significativa surgida no /ogos “é a coisa nela mesma, é a coisa mostrando-se em
seu surgimento” (SCHUBACK, 1996, p. 70) numa “homologia, um dizer de acordo com
o surgimento”, dizer a palavra significativa, origindria. Enunciar é ac¢do de significar, é
significar-se, ¢ realizacdo das possibilidades de si.

A intepretacgao (Juslegung): o logos hermenéutico expondo-se num “como” de si mesmo
e fazendo-se ver como logos apofantico.

Ainterpretagio ex-pde a pre-senca em seu fazer-se histérico,em que ela, significando,
pode compreender o horizonte de sentido histérico de ser. Essa exposi¢io da pre-senca em
formas é feita na “estrutura como” (A/s strukture) que constitui a interpretagio que expoe o
logos hermenéutico, sua historicidade.

Interpretar, em Heidegger, é Auslegung, termo em alemio composto pela preposi¢io
“aus”, que significa movimento de ir para fora, e “/egung”, do verbo “legen”, que significa
por, ou seja, significa expor, exposi¢io, é a compreensio (Verstand) se expondo, elaborando-
se em formas, (HEIDEGGER, 2005, p. 204), compreensio que projeta o ser da presenca
para possibilidades como poder ser. Interpretagio é elaboragio da compreensio projetiva
em formas. A pre-senga humana é sendo dinimica projetual de possibilidades de
significar. Quando interpreta-se um determinado fendmeno o que ocorre ¢ a elaboragio
da compreensio projetiva desse fenémeno, como esse fenémeno apropriou-se e mostrou a

compreensio em modos.

O ser da pre-sen¢a é possibilidade de ser que se realiza faticamente na relagio
hermenéutica de si com seu ser, com suas possibilidades. Ela se escolhe ou nio e é nessas
escolhas que a existéncia como ek-sistere, um manter-se “fora” de um “dentro”, faz-se. Nao
héd um fora, por assim dizer, novo, que inexistia, mas quando compreende projetivamente

)

a pre-senga estd “fora”, “fora” onde desencobrem-se os entes como significados para essa
pre-senca que os significou a partir de como ela mesma abriu significados.

A pre-sen¢a mantém-se “fora”, num modo de ser si mesma. Esse movimento de
ek-sistir, de ex-posi¢do, movimento em diregdo ao outro e, assim, de exposi¢do de si, é
modal. A interpretagio (Juslegung) é justamente essa ex-posi¢do modal, de algo como
algo. Esse “algo como algo”, fundamento fenoménico que Heidegger desenvolve em
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Ser e Tempo, é o “como hermenéutico existencial, como origindrio da interpretagio que
compreende numa circunvisio (hermenéia) [...]” (HEIDEGGER, 2005, p. 216) e que
possibilita a predicagdo e que é possivel no /ogos hermenéutico pois nele ja se abriu
a compreensdo e, portanto, sua possibilidade de exposicio (Auslegung), exposigio da
compreensio da pre-senca disposta e articulada em formas e que é o desvelamento no
logos, pois “a funcdo do /logos é aletheuein” (VON ZUBEN, 2011, s.p.). O apofantico
e o hermenéutico, o discurso e o mundo manifesta-se na estrutura de algo como algo

(STEIN, 2004, p. 21).

Na interpretagio a compreensio se torna ela mesma e nio outra coisa.
A interpretacio se funda existencialmente na compreensio e nio vice-
versa. Interpretar ndo é tomar conhecimento do que se compreendeu, mas
elaborar as possibilidades projetadas na compreensio (HEIDEGGER,
2005, p. 204).

A interpretagio elabora em formas as possibilidades abertas por uma compreensio
hermenéutica fazendo-se a si mesma como modo de ser assim ou nio. O homem, fazendo-
se a si e a0 mundo, se expde num determinado modo, numa determinada possibilidade de
ser sem deixar de ser possibilidades diversas. Se expondo, abrindo-se ele abre também o
horizonte em que as coisas, os entes, aparecem para ele.

O como apofintico da estrutura como constitui as condi¢ées de possibilidade da
proposicio existencial, de dizer o ente e, assim, de fazer vé-lo. Ao dizer que o martelo
é pesado, fazer vé-lo, a coisa que, hermeneuticamente, serve para martelar, se deixa ver,
torna-se um martelo determinado e comunicado como sendo pesado. Essa determinagio
na comunicagio ¢ intrinsecamente ligada a possibilidade formal de negacdo, pois “a
qualificagdo de algo como algo requer a identidade da perspectiva ou aspecto sob o qual
acontece a qualificagio determinante” e essa identidade s6 é possivel na “negabilidade
de algo”, “definida como a identidade de um aspecto, a partir do qual se formam um
complemento e possiveis contrarios.”

Assim, dado que algo negdvel deu-se no horizonte da significincia aberta na
projecio, a negagio é “reconhecida no pensamento”, cuja negagio de possibilidades de algo
como algo, orienta-se pela identidade entre o aspecto do ente com a forma do pensamento,
sua estrutura fundamental, “dado que a estrutura mais fundamental do pensamento é a do
algo [como] algo, nele estd presente uma referéncia direta a negabilidade” (REIS, 2008, p.
141). Por exemplo, s6 podemos dizer que o branco é branco, que hd essa identidade se sua
unidade com o ndo ser branco, sua possibilidade articuldvel, jd se deu e, assim, ser possivel
o velado e o desvelado.

Assim, o que funda o real ndo é mais um ente, de modo que haja alguma identidade
entre o fundamento e o fundado, mas a prépria pre-senca jogada na possibilidade de ser,
no nada que abre as possibilidades do real, pois para que o real, em sua realizagio, seja
incessantemente possibilidade, para que a realidade esteja aberta ao poder ser, é preciso
que o que lhe fundamenta nio se resuma a uma realidade, um ente. Nesse horizonte
significativo de possibilidades o ente mostra-se e, assim, ¢ determinado como algo e nio
como outra coisa numa conjuntura, determinag¢do que é uma identidade de formas, entre
o pensamento e o ente, ¢ que ¢ fundada na prépria possibilidade de ser da pre-senca,
no nada, pois “em todo pensamento se dd algo que nido somente nio pode ser pensado
como, sobretudo e em tudo que se pensa, significa pensar, isto ¢, faz e torna possivel
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o pensamento [este] “nio do” der3 do, é, poi da”
p pensado”, que nunca poderd ser pensado, é, pois, um nada

(LEAO, 2005, p. 12).

Nessa visdo pré-predicativa possivel no /logos hermenéutico o ente pode ser
compreendido como algo. Algo s6 pode ser compreendido na significincia como algo, s6
pode ter sentido, quando, nessa significincia, algo remeter a algo e, assim, na conjuntura,
deixar revelar seu significado em conjunto. “Nao conhecemos uma cadeira em sua plenitude
como objeto na nossa frente”, (STEIN, 2004, p. 21) mas como um objeto no qual podemos
sentar, como cadeira. O todo das a¢des de significar, a partir do qual os entes se mostram,
retorna como abertura no qual o homem pode fazer-se em seu horizonte de possibilidades,
no horizonte de possibilidades em que a cadeira manifesta-se a ele.

Dessa maneira, a proposi¢do jié nio pode negar a sua proveniéncia
ontoldgica de uma interpretagio compreensiva. Chamamos de “como”
hermenéutico-existencial, o “como” origindrio da interpretagio que
compreende numa circunvisio (bermenéia) em contraste ao “como’

apofintico da proposi¢io (HEIDEGGER, 2005, p. 216).

O “como” hermenéutico ¢ onde algo s6 pode ser compreendido em fungio de algo,
enquanto algo para isso ou para aquilo, ou seja, de como eles se ddo para mim num horizonte
de possibilidades que ¢é a pre-senga mesma, sendo hermeneuticamente, compreendendo
ser, onde vigora silenciosamente o /ggos hermenéutico. Ali onde se compreende algo como
algo, esse “algo”, que nio estd determinado na comunicagio, ndo estd formalizado, mas ndo
¢ completamente indeterminado. No como hermenéutico, o predicado aparecerd a pre-
senc¢a como a explicitacdo de seu fazer-se historicamente.

Heidegger, 2004, p. 14 afirma que “a demonstracdo que faz a proposi¢io se
dd com base no que jd se abriu na compreensio e na circunvisao”, ou seja, o como da
proposi¢ao apofantica mostra-se, de forma perspectivada, a partir do que se deu no ambito
hermenéutico-existencial, na interpreta¢io compreensivo-hermenéutica, pois a “proposi¢io
ndo paira no ar”, mas ¢ possibilitada a partir do carater hermenéutico da pre-senga, de seu
logos hermenéutico. A interpretacdo hermenéutica é uma “visio pré-predicativa” que traz
em si “a explicitagdo das remissoes referenciais” da totalidade conjuntural que ndo exprime
uma proposi¢do, mas que jd é uma interpretagio articuladora que possibilita a “prontncia”

do ente como proposicio (HEIDEGGER, 2005, p. 205-206).

Tal articulagio ocorre porque a intepretagio de algo como algo funda-se na
compreensdo projetiva que abre possibilidades onde a pre-senga se projeta como poder
ser. A compreensio estd sempre ligada a significados, com os quais nos relacionamos de
modo pritico, ji que temos sempre uma compreensio de ser ao dizer que as coisas sdo e
lhes atribuir significado.

Ao apropriar-se da compreensio hermenéutica em contextos significativos, a
interpretacdo se move para uma totalidade conjuntural significativa dinimica e, sendo
hermenéutica, “elabora ontologicamente a historicidade da pre-senca” e, assim, realiza
seu ser, que ¢ histérico. A interpretagdo, compreendendo, é ela mesma, exposi¢io. A
intepreta¢do ndo é mera descri¢do de um fendémeno, nio é uma explicitagdo de um aspecto
(eidos) do ente que, sendo pressuposto, ordenaria o real, mas explicitagio do que a pre-
senca pode ser no horizonte hermenéutico de sentido. E constitui¢do da realidade da pre-
sen¢a nas possibilidades que lhe sdo possiveis. O como é o modo que se desenvolve a
interpretacio, cujo ser da pre-senca é possibilidade interpretar e assim constitui seu poder
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ser como explicitagio em enunciados significativos. A interpreta¢do, para desenvolver
a compreensio projetiva em formas, o como apofintico, tem de se apropriar do como
hermenéutico cotemporalizando-o.

Heidegger 2002, p. 29-30 afirma que

Toda interpretagio se desenvolve em fungio de seu ambito de realidade
e de sua pretensdo cognoscitiva, no marco das seguintes coordenadas: 1)
um ponto de vista, mais ou menos expressamente apropriado e fixado;
2) uma subsequente dire¢do da visio em que se determina o “como algo”
segundo o qual se deve pre-compreender o objeto da interpretagio e
desde onde; 3) um horizonte de visdo delimitado pelo ponto de vista
e pela dire¢io da visdo, em cujo interior se move a correspondente
pretensdo de objetividade de toda interpretagio.

A interpretagdo hermenéutica possui uma finalidade delimitada por um horizonte
apropriado, tornado seu, de seu ser. “A realidade se constitui enquanto e como interpretagio
e interpretagido € agdo, atividade de (um) sentido, que sempre ji aconteceu, se deu ou se
interpds” (FOGEL, 2017, p. 1). A interpretacdo é constitui¢io da pre-senca conforme
o futuro e o passado que o presente constréi como seu. E a perspectiva da compreensio
projetiva da pre-senca a partir de sua compreensio prévia que torna algo compreensivel, é
constitui¢do do que é,do presente como possibilidade, perspectivado no como hermenéutico
como aquilo que nio é mais, o passado, e do que ndo ¢ ainda, o futuro.

O passado, enquanto histéria em sentido préprio, é susceptivel de ser
retomado no “como”. A possibilidade de aceder a histéria funda-se na
possibilidade, segundo a qual um presente compreende em cada caso o
ser porvir. Este é o primeiro principio de toda hermenéutica. Diz algo
acerca do ser do ser-ai, que ¢ a historicidade ela mesma. [E] o tempo é o

“como”[...] o auténtico principio individuationis (HEIDEGGER, 2008,
p. 67-71).

Um presente que projeta futuros a partir de um passado vigente é um presente vivo
que pode, assim, retomar num “como” o passado que lhe funda e, assim, em cada caso desse
vigorar do porvir, vigorar de um passado num presente projetante, num porvir o cardter
histérico mesmo da pre-senga pode ser retomado na explicitagdo do /ogos hermenéutico
da pre-senca, que ¢ ela mesma na relagdo com suas possibilidades, expondo-se de diversos
modos conforme a situa¢do hermenéutica em que se encontra o que revela a individuagio
da pre-senca, sua temporaliza¢do, seu cardter contingencial e impossivel de fixagio do
ser da pre-senca, pois é do ser que se trata, ndo do ente. A situa¢io da interpretagio é
uma apropriagdo compreensiva do passado e, assim, uma situagdo de um presente vivente
(HEIDEGGER, 2002, p. 30). Essa intepretagio expde o modo de ser e o poder ser da
pre-senca, explicita um modo de ser com vistas a um poder ser, um projeto num horizonte
hermenéutico de possibilidades que abre o ente e o enuncia.

Na interpretagio se desvelam o sentido de ser e as estruturas ontolégicas da pre-
sen¢a, o0 modo em que ela comega seu comego e, portanto, mantém-se nele de diversos
modos. A intepretagio hermenéutica parte da manifestagio do ser da pre-senca. A
intepretagio apofintica exige a fala, a comunicagio. O /ggos hermenéutico exige a escuta
que serd exposta, posta. E na interpretacio que a pre-senca desvela a si proprio como
horizonte mutdvel da temporalizagio, horizonte hermenéutico significativo que transcende

126



Icor NunEes Costa

sua condi¢do de ente afirmando-se como sendo e, assim, “ilumina” os outros entes nesse
horizonte que, a partir dai se descobrem. E na intepretacio hermenéutico-existencial de si
num horizonte temporal em que a pre-senca se transcende e se descobre como existente
junto aos outros ente, o modo que se dispde afetivamente.

Conclusio

Alinterpretagio (Auslegung) é exposigio da compreensio em formas. Tal compreensio
é projetiva e abre significados num horizonte de possibilidades de ser da pre-senca, de
interpretacdo hermenéutica a partir da qual os entes que vem ao encontro sio predicados
e formalizados apofanticamente na comunicagio, conforme a conjuntura significativa.
No /ogos hermenéutico anunciam-se suas estruturas existenciais, cuja compreensio
projetiva articulada de uma pre-senca disposta, exposta no /ogos apofantico, desvela o logos
hermenéutico, o horizonte de sentido da compreensao de ser da pre-senca.
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Da produgio do devir a execugio do ser: A esséncia da técnica
na metafisica aristotélica a luz de Heidegger

Irlim Corréa Lima Junior!

Dominio das sombras e das aparéncias no pensamento platdnico, a natureza torna-
se perfeitamente inteligivel ao equipar-se do aparato metodoldégico-conceitual aristotélico.
Se, porém, no Timeu Platdo ja esbo¢a um discurso acerca da origem dos seres devenientes,
introduzindo entre estes e as ideias, formas eternas e paradigmaiticas, a figura de um
artifice divino, insinuando uma perspectiva técnico-produtiva sobre o mundo sensivel e o
inteligivel, ainda assim a natureza ficcional desse discurso cosmolégico impulsiona-se pela
for¢a da imaginagio, apresentando-o dentro dos moldes da verossimilhanc¢a — o que, de
antemio, exclui a pretensdo de se adequar esse discurso, de parentesco com o mitolégico,
as exigéncias do padrio epistemoldgico da verdade. E como se ali no méximo o verdadeiro
sofresse uma espécie de refragio — o cognoscivel encontra-se disperso em imagens e
metédforas, o que resulta num estado de nio desvelamento, em que nio se visualiza o ser
“ele mesmo por si mesmo consigo mesmo (a0TO Ko aOTO pel avTod)™ (PLATAO, 1972,
211b, p.48) , mas numa espécie de lusco-fusco perante a razdo. A semelhanga imagética
existente entre verdade e verossimilhan¢a mascara uma diferenca essencial e abissal.

Ciente desse panorama, nada obstante se debrugando em investigagdes alheias,
Aristételes certa vez escreveu: “a natureza é demonica/extraordindria e nio divina (1) pVo1g
dapudvior GAX o0 Oeia)™. Esta frase emerge como um sintoma de um duplo golpe que
desdiviniza a natureza: o divino é definitivamente excluido como principio eficiente na
producio dos seres naturais; e o vir a ser pode, portanto, ser explicado mediante causas
naturais. A predicacio da natureza de deménica ou extraordindria nio deve esconder
seu consequente declinio: o que parece sugerir-se como sobrenatural nada mais é do
que efeitos surpreendentes na natureza devido a causas que, tdo logo as conhecemos, se
mostram naturais. A sentenca de Aristételes é diametralmente oposta aquela que Platio,
em oposi¢ao as instabilidades e aos relativismos protagéricos, finca nas Leis: “O divino ¢é
[...] 2 medida de todas as coisas (0€0¢ [...] Tavtov ypnudtov pétpov)™.

Com Aristételes o saber epistémico retira-se do hiperurinio para visar o mundo do
particular e do concreto, das coisas em constante estado de geragdo e corrup¢io, do que
existe em separacdo. Consequéncia disso é que @Oo1¢ deverd ser vista como o dmbito do ser
sujeito ao devir, ambito que passa a funcionar por principios e causas autorregulatérios. O
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devir torna-se objeto de conhecimento, pois, o inteligivel jd nao responde pelo transcendente,
mas sim subjaz imanente as préprias coisas que se mostram. Assim a ciéncia multiplica-se
em seus dominios setorizados, todas mantendo, contudo, um vinculo de unidade légica,
rigida ou pldstica, com os principios mais universais, conhecimento a que Aristételes
cunhard nomes diversos, como sabedoria, filosofia primeira, teologia... A metafisica,
nome tdo controverso desde a cataloga¢io de Andronico de Rodes e, paradoxalmente, tdo
legitimamente espurio em relagdo ao projeto aristotélico, cristalizou-se como a ciéncia
que estuda a0 mesmo tempo os principios e as causas primeiras, o ente enquanto ente, a
substincia ou entidade e a realidade supradeveniente, quer dizer, a realidade suprafisica —
ndo sujeita, portanto, ao devir.

Compreender a unicidade da metafisica como projeto sobre o qual se estabelecem os
fundamentos das filosofia aristotélica e, através desta, a visdo de mundo que lhe é implicita
— ¢, sobretudo, o que ele inocula enquanto perspectiva sobre a realidade, determinando
suas apreensoes tedricas e, subsequentemente, as relagbes préticas e produtivas com o
mundo — foi uma das tarefas empreendidas por Heidegger em sua trajetéria filoséfica,
destrinchando, principalmente, a interpretagio de ser que subjaz ao complexo conceitual
do pensamento metafisico, o que permitiria ndo apenas uma compreensio mais essencial
dos seus passos e destinos decisivos, mas também ofereceria caminhos para sua superagio.

A interpretagio de Heidegger é a de que uma subjacente compreensio de ser,
fundada num conjunto de relagdes manuais e laborais com os entes, orienta a perspectiva
tedrica sobre a realidade, cabendo a hermenéutica explicitd-la. Na prelecio do semestre de
inverno de 1924 publicada sob o titulo de Platio: o sofista, langa luz sobre essa visdo prévia:

Ser, portanto, significa ser produzido. Isso corresponde ao sentido
origindrio de ovoio (entidade). ovoio designa a posse, a capacidade,
o estado doméstico, aquilo de que dispomos na existéncia cotidiana,
aquilo que se encontra ai 4 disposi¢do. Ser significa: estar a disposi¢ao.

(HEIDEGGER, 2012, p. 295)

Recobrando o sentido origindrio de ovoia, Heidegger estabelece a conexdo que
haveria entre o sentido originario da palavra como posse ou propriedade com o conceito
abstrato desenvolvido por Platio e Aristételes, como entidade ou esséncia e substancia,
respectivamente. Operou-se neles uma gigantesca reviravolta que deu inicio 4 metafisica,
determinando cabalmente os rumos da civilizagio ocidental. Entender a entidade, aquilo
pelo que o ente se define em sua quididade e sua subsisténcia, como posse permite-nos
descerrar mais nitidamente o plano ontolégico de suas interagbes com os conceitos que
gravitam em sua Orbita. Posse sugeriria o sentido de um pertencimento que definiria as
capacidades produtivas daquilo que lhe tem como propriedade. O que define a propriedade
¢ a capacidade de gerar bens, o que requer que aquilo que se configura como propriedade
ndo seja uma realidade estanque, mas dinamica. Por isso a entidade aparece como estar a
disposi¢do para a produgio. Esta é a razdo por que em Platdo a entidade do ente determina-
se como 10€a, o que corresponde ao modelo paradigmatico a partir do qual a multiplicidade
dos fendmenos que aparecem a sensibilidade sdo inteligiveis: produzem-se com base em
uma mesma forma matricial que os unifica e que é responsével pela sua configuragio toda
prépria, enquanto esséncia que os define. O conceito de €180¢, na qualidade de aspecto, é a
forma que define a visibilidade do ente sob o enfoque de suas capacidades em vista de uma
relagdo de producio do real.
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Virios sdo os limites em que esbarra o pensamento platdnico no seu projeto de
compreensio da realidade num esquema de produgdo. Em primeiro lugar por cindir em
duas esferas de ser antagbnicas os paradigmas produtivos e os entes sensiveis que deles
participam. Assim, a propria efetualidade — entendida como entidade ou esséncia — é
abstraida do que ¢ sensivelmente efetivo. O fosso entre o que chamariamos de efetividade
paradigmatica e efetividade fenoménica é, a rigor, instransponivel. Platdo logra a intelec¢io
do ser verdadeiro, a verdade do ente, mas em prejuizo da explicacdo metafisica do que
faz ser o ente enquanto ente. A doutrina da participa¢io, com seus intimeros problemas
insolaveis, decorreria dessa aporia. O mito do demiurgo e o conceito ficcional de x®dpo,
ambos expostos no 7imeu, seriam, no linguajar aristotélico, uma metifora poética, que,
contudo, ndo transportaria o pensamento para nenhum lugar concreto. O que se tem em
Platdo é toda uma arquitetura conceitual capaz de compreender a estrutura e a configuragio
do edificio da realidade, mas completamente desprovida da engenharia capaz de apreender
alégica e operar sua edificagio, colocando os conceitos em funcionamento.

Platdo compreenderia, assim, de forma ainda ineficiente a realidade enquanto
produgio. No didlogo Sofista Platio descobre a esséncia da técnica enquanto moinoig, a
qual explicita como &ig ovoiov dyetv. Conduzir para o ser ou para a entidade assinalaria
o trazer para a producio, nido da inexisténcia para a existéncia, o que é completamente
absurdo e espirio ao pensamento grego de maneira geral — ex nibilo nibil fiat —, mas
havendo uma precessio ontoldgica e 16gica, na medida em que requer como condi¢io
de possibilidade uma disposi¢do prévia do modelo para que qualquer coisa venha a ser
produzida, o que € assinalado pelo conceito de €180g. A esséncia do modo de produgio é
apreendida, mas falta o papel decisivo do nexo entre a entidade paradigmatica e a entidade
produzida, entre fundamento de um lado e a consequéncia de outro, como que aquele ¢
capaz da capacidade deste. Aqui até mesmo a revolugio que realiza Platdo no conceito
de &AnBeta, por mais que sofra uma dréstica mutagio, tem suas limitagées. A verdade do
desvelamento consegue revelar a possibilidade de visualizar o real através de um esquema
de produgio. Mas a verdade enquanto 0pO®0Ong permanece inadequada para compreender
o modo de produgio. Platio conceitua a relagio de causalidade, aitia, sem, no entanto,
tornd-la operativa.

No horizonte de intelegibilidade do ser como produgio, Aristételes, segundo
Heidegger, realiza um salto significativo. Se Platdo prepara o esquema da visada de mundo
como modo de produgio, é seu discipulo que preenche as lacunas do pensamento de seu
mestre ao formular uma gama de conceitos que correlacionam o que havia sido esbog¢ado
antes de modo improdutivo.

A primeira— ndo necessariamente em ordem cronolégica — reviravolta de Aristételes
¢ transformar o principio de causalidade em esquema de compreensio do ser em geral
e do devir. A ovoia ¢ entidade, mas ao modo da substincia. Como uma das categorias
ela ndo é uma forma atemporal cristalizada, e sim um composto hilemérfico sujeito ao
devir, a0 movimento, as altera¢des e transformagées. O synolon é o que num ente singular,
absolutamente individuado e irrepetivel, reine matéria e forma. A esse par agrega-se o
bindémio ato e poténcia, Evépyela e dVvapig, como conceitos fundamentais para tornar
funcionais as causas no mundo efetivo. Com o nexo referencial de fundamento e de
consequéncia operativos, o “aitiov (causa) [...] torna-se cada vez mais apyr| (principio)”
(HEIDEGGER, 2012, p. 83). A causalidade, entdo, passa a ser imputada — torna-se a

razdo de ser e o em vista de — como principio da entidade do ente. Toda a relagio entre ato
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e poténcia ¢é regulada pela quadratura das causas que estdo sempre em jogo onde quer que
o ente se produza.

-

E com Aristételes que no ser produzido da substincia a produgio da entidade
realmente torna-se inteligivel. O argumento do demiurgo desaparece, uma vez ser ele
ineficiente e redundante. Se as ideias sdo imanentes aos entes, o que se lucraria com um
deus artesdo? Aristételes fala de um primeiro motor imével que é divino, mas ele jamais
é causa eficiente dos entes, mas sim causa final, exercendo o movimento de atragdo. Seu
poder de atragio jamais é o poder de cria¢do, no sentido de gerar a singularidade das
configuragdes possiveis dos entes. Em outras palavras, ele ndo gera a multiplicidade
das formas, apenas realiza o movimento que, traduzindo-se em demais movimentos
subsequentes, é responsével por dinamizar a realidade como passagem da poténcia ao ato.
No recorte de uma substincia primeira, o ente em particular, é claro que hd a precedéncia da
poténcia, mas Aristételes insiste, por argumentos variados, como que na verdade a primazia
e a precessio devem recair sobre o ato. Alegar que o ato preceda a possibilidade parece
um contrassenso, mas precisamos compreender que poténcia ndo é um conceito abstrato.
Aristételes distingue 1} dvvapg de 10 dvvacHar: enquanto este ultimo é a possibilidade
légica e geral, o possivel; aquela, a poténcia, diz respeito a um poder especifico, capacidade
para determinadas realiza¢des. A poténcia é uma for¢a motora, um poder que impulsiona
o devir em uma dire¢do determinada a fim de cumprir um télog especifico.

No téhog — que poderiamos traduzir como fim, finalidade, cumprimento, perfeicao,
realizagio etc. — ¢ aquilo em que a poténcia atinge seu dpice, sua maxima expressio. Esta,
contudo, ji determinada de antemao pela évépyela. A €vépyeta é um conceito no qual o
gpyov, a obra, o realizado, ¢é intrinseco a realiza¢do. H4 neste conceito, por necessidade,
a realizagdo de realidades determinadas. O que ai se cumpre no ato é sempre um algo a
ser produzido e que jd predetermina de antemio a poténcia. Se a poténcia é a capacidade
de produgio, entdo a évépyeta é a produgio em que se atualiza o ente enquanto produto
singular. A substincia ¢ esse T00¢ Ti, esse algo de especifico, em que estd em jogo a produgio.
A entidade, nesse sentido, serd um conceito flutuante: por um lado, expressa o ser que
subsiste como o que ¢ resultante da produgio; por outro, a entidade serd também aquilo
que detém a primazia ontoldgica no processo de produgio. Por isso, sob um dngulo mais
metafisico, seria necessdrio dizer que a devtépa ovGia consiste propriamente na entidade.
Nio no sentido do Vmoxeipevov, do que subjaz, do que subsiste concretamente, mas, na
qualidade de substincia segunda ou a entidade relativa ao género, como forma a priori que
determina previamente o &pyov da €vépyeta — ou, traduzindo, o que deve ser atualizado
pela atualizagdo a que visa a poténcia enquanto for¢a motriz e capacidade especifica de
realizagdo. Aristételes cunha, de forma original e gramaticalmente estranha, o termo 10
T Nv elvon — o que os latinos traduziram como quod quid erat esse — para exprimir essa
antecedéncia ontoldgica.

Independente da tradugio de 10 i fv givar, hi uma evidente anterioridade que
demarca sua temporalidade. Aguilo que era ser ou o ser aquilo que era... em todo caso a
conjugacio do verbo na forma finita do pretérito imperfeito agregada a forma infinitiva
do presente transmite a ideia de que hd uma entidade que precede a substincia, sendo,
contudo, a entidade precedente justamente o imperativo do presente que se coloca a ter de
ser produzido e atualizado mediante a passagem da poténcia ao ato. Como em Platio, essa
precedéncia é do €180g, mas nio como ser eterno e dividido do ente singular. A forma em
Aristételes imiscui-se completamente ao £pyov e ao télog, formando um dnico processo
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de consecugdo. A forma é o que, determinando a capacidade ou o poder especifico da
poténcia, é o que ela deve atualizar — transformar num &pyov, em algo feito, um algo que
se produz na atualidade. O que ¢ assim feito, produzido, torna-se a expressiao do téhog,
perfei¢do a que tende, por forca de atragio, a Suvapug. Ha, entdo, todo um entrelagamento
temporal nesse movimento, em que passado, presente e futuro se esquematizam no interior
de um horizonte técnico-produtivo que compreende a produgio, moinoig, da entidade de
forma triplice: €idoc, &pyov, TéAog. O que era ser € o ser que, sendo na e por meio da
atualizagdo, deve realizar o ser a que se dirige por principio e desde o comego.

Se Platdo esboga uma metafisica da produtividade, o funcionamento da produgio
somente ¢ obtido gracas a teleologia aristotélica. O principio de causalidade, na sua
formulagdo quéddrupla, articulado com os conceitos relativos 4 dindmica de poténcia e ato
apropriam-se da “apyn petafoifig (ou kwnoemg) — aquilo a partir de onde se dd uma
mudanca e uma transi¢io.” (HEIDEGGER, 2007, p. 220) Nisso, continua Heidegger, “a
tarefa de caracterizar o duvatov Ov i dv torna-se a0 mesmo tempo a tarefa de caracterizar
gvépyeloi évépyern” (HEIDEGGER,2007,p.109). Nao hi a possibilidade de apreensio da
gvépyela j évépyela sem se capturar junto a esséncia da Hvopig enquanto dpyn petaPorfic,
quer dizer principio e ambito da mudanga. Sem essa peca-chave, a produtividade como
modo de ser da entidade, a 00cia, ¢ disfuncional. A évépyeta é realizagio ou atualizagio que
deve ser concebida como a execugio da entidade — ovoio — em sentido diplice: a do ente
individuado que é produzido; e a do €180¢, a forma, que é o £pyov previamente estabelecido
como Télog a ser reproduzido. Ndo se compreende a execu¢do sem se compreender a
transformacio e a transicdo como passagens por meio das quais a execugio se realiza. Nisso
falhou Platdo, ao carecer de uma filosofia que abarcasse o duvatov dv j OV — expressio que
indica o poder ou a capacidade do ente para pdr-se em obra, que ¢é precisamente a apyn
petafoli|g, principio de mudanga.

Platdo apreendeu a esséncia da técnica como &ig ovoiav dyetv, mas essa produgao
mostra-se inteiramente improdutiva. Dois caracteres essenciais, inerentes ao conceito
de dOvopug de Aristételes, faltaram-lhe: a direcionalidade do “estar-a-caminho-para’
(HEIDEGGER, 2007, p. 109); e a “exigéncia de superar a si mesma” (HEIDEGGER,
2007,p.110). Ecoma conjungio de tais aspectos que a dOvopug efetua-se como “estar a ponto
de...” (HEIDEGGER, 2007, p. 224), como propensio imediata para o desenvolvimento
de uma execugio determinada. A exigéncia de superagio revela-se como a transcendéncia
que caracteriza a prépria for¢a da dOvopug como passagem e transi¢do para a execugio.
Inere ai também uma intencionalidade como dire¢ao necessdria a dOvapig a fim de que
deva ser entendida como capacidade real e ndo mera possibilidade; quer dizer, de poder de
realizacio de uma forma/obra/fim determinada.

)

Mediante essa gama de conceitos metafisicos é a pUG1g mesma que se torna inteligivel
e funcional dentro de uma perspectiva técnico-produtiva. Ao elencar no Livro A da
Metafisica os multiplos sentidos do termo @vo1g, Aristételes comega com os dois primeiros
de “a geracdo dos entes que surgem (1} T@V puopévav yéveoi)” (ARISTOTELES, 2005,
1014b 16, p. 198-199) e com o “principio origindrio e imanente do desenvolvimento dos
entes que surgem (8& 0D QVETOL TPOTOL TO PuOpEVOV Evumapyovtoc)” (ARISTOTELES,
2005, 1014b 16, p. 198-199). A esses dois basilares acrescem-se o movimento, a matéria, a
substincia e, por fim a forma. Estas duas dltimas Aristételes definird como: “a perfei¢ao/
fim da geragio (td Téhog Tiig yevéoeng)” (ARISTOTELES, 2005, 1014b 16, p. 198-

199). Desta forma, o devir ndo é mais pensado de forma inconstante, pois é movido e
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arrastado por uma for¢a que o transcende e que o direciona; a VGG, portanto, passa a ser
determinada pelos principios teleolégicos de uma metafisica da produgio e da reprodugio,
programada num esquema técnico e 16gico, a partir do qual o ser enfim é compreendido
como execugio. No Livro Z da Metafisica, Aristételes, no momento em que aproximard a
natureza da técnica, dard indicios de uma assimilagao:

E as coisas constituidas pela natureza comportam-se semelhante as
produzidas pela técnica. A semente opera de modo semelhante ao artifice:
de fato, ele possui a forma em poténcia [...]. (6poimg 8¢ kai T @Hoet
oLVIOTAUEVE TOVTOIS EYEL. TO UEV YOP OTEPUO TOlET Domep TG, ATO
téxvng (Exer yop duvapet 1o €1d0g [...]. (ARISTOTELES, 2005, 1014b
16, p. 222-223)

A semelhanca entre ambas se concretizard por assimila¢do do funcionamento da
natureza pelo paradigma da técnica, que realiza uma transformacdo dos tragos distintivos
da @Vo1g, a saber, o movimento e a geragio, em processos de produgio de formas como sua
finalidade autoprogramada. A forma e a finalidade se configurardo no préprio principio
ontolégico do qual a gera¢do e o crescimento derivardo sua intencionalidade e diregao’.
E nesse instante que a substincia e, por conseguinte, a forma se transubstanciam-se no
sentido origindrio da ¢Vo1G, matriz dos demais significados.

A maxima aristotélica do Livro B da Merafisica “cl ye didov pmBév €otiv, ovde
yéveowv givon duvatdv — se ndo houvesse nada de eterno, nio seria possivel o devir”
(ARISTOTELES, 2005, 1014b 16, p. 106-107) constitui o principio tecnolégico que
impulsiona a especulagio peripatética. O eterno, did1ov, nio é o que estd fora do tempo e o
transcende, no dominio do puro inteligivel. Antes, o eterno revela-se o transtemporal que,
precedendo e ultrapassando o que devém, direciona o devir como processo de atualizagoes
ao esquematizar suas execugdes pelas regulagdes dos nexos causais. Mal comparando, é
como se na propria genética da natureza enfim se inscrevesse o sistema de autorreprodugio
das formas pré-constituindo seu genoma e predeterminando o funcionamento metabdélico
do real. O conceito de @UoLg torna-se assim definitivamente adequado a verdade dos
principios metafisicos. Desta forma, a metafisica enfim habilita-se a desempenhar todo
seu poder de configuragio da realidade.

5 Cf.Idem,ibidem, Livro A-4,1015a 12-17, p. 200-201.
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A origem ontoldgica da negatividade e a voz da consciéncia como
ponto de partida para a radicalizacao da metafisica

Jodo Evangelista Fernandes'

Ao expor o ser-ai como nulo, sem fundamento, que ao invés de ser o fundamento, pode
unicamente ser como fundamento e, portanto, responsavel pelo seu ser, Heidegger propoe
uma ontologia da finitude e coloca toda a ontologia tradicional em questio. Isto, contudo,
ndo significa que a ontologia fundamental nio consista numa proposta de fundamentagio,
ou seja, a negatividade, que em si mesma ndo é uma privagio, consiste numa espécie de
fundamentagio que possibilita ao ser-ai ser como fundamento. Sendo assim, a aparente
rejei¢do da orientagdo metafisica da ontologia tradicional, que antecede e em certo sentido
permanece em Ser e fempo, encontra seu limite, pois a negatividade, tal como apresentada
rudimentarmente na obra principal de Heidegger, traz em si a possibilidade de desvelar a
metafisica em seu sentido mais radical.

Com efeito, 0 objetivo da ontologia fundamental é recolocar a questio sobre o sentido
do ser, a qual caiu no esquecimento na antiguidade grega, pela orientacio metafisica que
a mesma assumiu ao definir o ser a partir do ente, como se o ser mesmo fosse outro ente.
Portanto, a proposta da ontologia fundamental é chegar a temporalidade originaria como
o horizonte de sentido em que o ser se d4, de modo que ele seja compreendido como ser
e ndo como outro ente. No entanto, na analitica existencial, proviséria, empreendida em
Ser e tempo surge, como ji mencionado, a questdo da origem ontolégica da negatividade
e o problema da voz da consciéncia, questoes estas que, a despeito do avango da analitica
existencial, permanecem sem resposta na obra principal de Heidegger. Nio obstante, tais
questdes apresentam-se como a base para o desenvolvimento de uma metafisica que nao
seja tributdria da légica, pois se trata de um evento que ocorre no ser-ai finito.

A prova de que a negatividade se apresenta como uma fundamentagio metafisica que
traz em si a possibilidade de se desvelar o evento metafisico como o que antecede a 16gica, é
o fato de Heidegger retomar essa questio de forma mais radicalizada em alguns dos textos
cruciais do que se denomina seu “periodo metafisico”, isto ¢, na prelecio Que é Metafisica?
(Was ist Metaphysik ?) e no tratado Da Esséncia do Fundamento (Vom Wesen des Grundes). No
primeiro texto, Heidegger pensa o ndo (Vichz) do nada (NVichtheit), ja no segundo, pensa o
nio da diferenca ontolégica (die ontologische Differenz). Isto o préprio Heidegger afirma,
em 1949, no preficio a terceira edi¢do do tratado Da Esséncia do Fundamento, em que
esclarece nestes termos:

1 Mestre em filosofia pela Universidade Estadual de Maringd — UEM e doutorando em filosofia pela Universidade
Federal do Parand — UFPR
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O nada é o ndo do ente (Das Nichts ist das Nicht des Seienden), e, portanto,
o ser experimentado (erfahrene) a partir do ente. A diferenca ontolégica
é o ndo (Nicht) entre ente e ser. Mas, assim como ser, enquanto o 7do
(Nicht) com relagio ao ente, nio é um nada (Vichzs) no sentido do nihil
negativum, tampouco ¢ a diferenca, enquanto o ndo (Nicht) entre ente e
ser, somente o produto de uma distingdo do entendimento (ens rationis)

(HEIDEGGER, 1976, p.123, grifos do autor).

Este preficio,embora escrito em 1949, reflete bem o tema central com o qual o autor de
Ser e tempo se ocupou no periodo do final dos anos 20 e inicio dos anos 30, a saber, a mezafisica
do ser-ai”. Nesse periodo, Heidegger ainda se mantém na via da ontologia fundamental, a
qual sofre uma mudanca interna, tornando-se uma metontologia (Metontologie)®, necessiria
para a elaboragio de uma metafisica origindria, desvelada como evento, no ser-ai finito,
enquanto abertura do ser-no-mundo, o que significa que a metafisica deve ser despojada da
predominéncia da l6gica, assumida ao longo da tradigdo. Nesse caso, a metafisica, enquanto
acontecimento no ser-ai, fundamenta a légica, e ndo o contririo. Com efeito, essa rejei¢ao
da légica enquanto o que supostamente responde a questio do nio e a do nada, mediante
a negacdo dialética, ji estd presente na analitica existencial, mais especificamente no §58.
Entretanto, com a caracterizagdo da metafisica como constitutiva do ser-ai, o nada, seja
enquanto o ndo do ente, seja enquanto o zdo da diferenca ontoldgica, se apresenta como
algo que, assim como o ser, que se desvela com a perda de significado do ente, ocorre
originariamente no ser-ai, portanto é existencial-ontolégico, o que faz com que o nada,
enquanto véu do ser, se caracterize como pura possibilidade. “Nés afirmamos: o nada é mais
origindrio que o ndo e a negagio (Verneinung)” (HEIDEGGER, 1976, p.108). Ou seja, o
nada nio ¢ nada de objetivo, no entanto, assim como o ser, se d4 mediante o ente, ainda que
seja mediante a fuga do ente em sua totalidade. Ha que se atentar aqui para o fato de que a
elaboragdo desses dois textos é posterior a um didlogo intenso com Aristételes e Leibniz, cujo
intuito ¢é liberar a metafisica de sua orientagio 16gica, supostamente iniciada com Aristételes
e radicalizada com Leibniz. No entanto, para o nosso propésito, ¢ importante notar como a
explicita¢do dos dois ndos nesses textos consiste num aprofundamento da negatividade, cuja
necessidade de encontrar sua origem ontoldgica foi apenas apontada em Ser e zempo.

A origem ontolégica da negatividade na abertura, cuja radicalizagio suscitou uma
espécie de concorréncia entre a voz da consciéncia e a disposi¢do fundamental da angustia®,
de modo que a angustia aparentemente perde sua primazia para a voz da consciéncia,
no que diz respeito a sua capacidade de abertura, recebe uma resposta na prelecio Que

2 Ao delimitar o que ele denomina de O corpus da metafisica do ser-ai, Frangois Jaran diz que este se inicia com o curso
sobre Os problemas fundamentais da fenomenologia em 1927 e termina com o curso de inverno de 1930/31 sobre 4
Fenomenologia do espirito de Hegel (cf. JARAN, 2006, p.51).

3 Trata-se de um termo utilizado por Heidegger no apéndice ao texto Fundamentacio metafisica da ldgica segundo
Leibniz, de 1928. A metontologia consiste numa transformagio (Umschlag), uma petofoli ocorrida na ontologia
fundamental pelo surgimento da problemitica do ente no todo (Seiende im Ganzen), de modo que se faz necessirio
o retorno a uma oOntica metafisica (Mez‘ap/yysisc/ye Ontik) que, segundo Heidegger, sempre permanece implicita na
ontologia (HEIDEGGER, 1978, p.199-200). O termo metontologia denomina uma etapa fundamental para a in-
stauracdo de uma metafisica do ser-af, com a qual Heidegger se ocupou nos anos seguintes a publicagio de Ser e fempo.

4 Diante da origem ontolégica da negatividade na prépria abertura, Agamben se questiona: “de onde provém ao Da
o seu poder nulificante?” (AGAMBEN, 2006, p.18). Nio se trata, portanto, de aceitar como resolvida a origem on-
tolégica da negatividade cooriginariamente a abertura e, sim, de problematizar sobre o que torna a abertura a origem
ontoldgica da negatividade. Nesse sentido, Agamben diz que o suposto poder nulificante da abertura provém de uma
Voz, ou seja, no pensamento de Heidegger ainda ecoa “um pensamento da Voz como articulagdo negativa originaria”
(AGAMBEN, 2006, p.58). Esta, segundo Agamben, nada mais é que a voz da consciéncia, a qual Heidegger pre-
tende expor como coorigindria 4 angustia. Dai Agamben apontar uma dialética entre Stimme e Stimmung na analitica
existencial.
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¢ Metafisica?. Nesta, a disposi¢ao fundamental da angustia permanece como aquela que
coloca o ser-ai diante do nada, tal como fora apresentada no § 40 de Ser ¢ tempo. No
entanto, se for levada em conta a necessidade de se encontrar a origem ontoldgica da
negatividade, percebe-se que, na prelecio de 1929, hd maior esclarecimento do papel que a
disposi¢ao fundamental da angustia exerce no desvelamento do nada, de modo que a voz da
consciéncia nem é mencionada como o existencial que, ao despertar o ser-ai da publicidade
do impessoal, o coloca diante da estranheza que é o assumir o seu si mesmo préprio,
portanto, com uma suposta primazia em relagio a angustia. No lugar da voz da consciéncia,
Heidegger diz que é “[e]ste afastar-se (diese Wegriicken) do ente em sua totalidade, que nos
assedia na angustia, nos oprime” (HEIDEGGER, 1976, p.112). H4 aqui a supressio da
voz da consciéncia, a qual, na analitica existencial, dada a sua capacidade de abertura, leva
Heidegger a mencionar uma angiistia da consciéncia, na tentativa de demonstrar sua origem
simultanea a angustia. A disposi¢do fundamental da angustia retoma seu papel primordial
no que tange ao desvelamento do nada. Ela é denominada agora de angiistia origindria (die
urspriingliche Angst) e constitui fundamentalmente o ser-ai, assim como o nada.

Ao que tudo indica, na prelecio de 1929 nio aparece uma mengio explicita a voz da
consciéncia. No entanto, Agamben diz:

Em Was ist Metaphysik? e, sobretudo, no Nachwort acrescentado em
1943 a quarta edig¢do da conferéncia, a retomada do tema da Voz ¢
entdo completa. A Stimmung da angustia aqui mostra-se compreensivel
somente referida a uma Jlautlose Stimme, uma voz sem som, que ‘nos

entona (Stimmt#) no terror do abismo'(AGAMBEN, 2006, p.83).

Agamben cita trechos do posficio de 1943 em que o tema da voz aparece claramente,
a qual deixa de ser uma voz da consciéncia para ser uma voz do ser. O que, segundo ele,
faz com que o esforco de Heidegger “de pensar a linguagem além de toda ¢wvi nio foi,
portanto, mantido (...). O pensamento do ser é o pensamento da Voz” (AGAMBEN, 2006,
pp-83-84). No entanto, nio se pode dizer que hd uma apari¢io explicita da voz, seja da
consciéncia ou do ser, na prelecio de 1929. Talvez, pelo fato de ndo ser mencionada como
uma voz da consciéncia, bem como pelo fato de Heidegger referir-se a ela no posficio
como a voz do ser, a voz esteja num processo de passagem de “voz da consciéncia” para “voz
do ser” e, por isso, esteja apenas de forma tdcita na prelegio de 1929.

Nesta, Heidegger diz que o ser-ai, enquanto existe, é tomado por um evento
nadificador, “pelo qual o ser-ai é sacudido pelo nadificar do nada” (HEIDEGGER, 1976,
p-117). O nada nadifica constantemente sem que o ser-ai tenha conhecimento desta
nadificagdo. O que faz com que o nada e sua nadificagio sejam desvelados ao ser-ai é a
angustia origindria, ela é que insere o ser-ai, suspendendo-o no nada que ji o constitui. Isto
é, 0 nada e a angustia constituem o ser-ai de forma origindria. Assim como o nadificar do
nada ocorre ininterruptamente sem que o ser-ai o saiba, a angustia estd sempre presente,
embora “esta angustia origindria é na maioria das vezes (zumeist) sufocada no ser-ai. A
angustia estd ai. Ela apenas dorme” (HEIDEGGER, 1976, p.117). Ora, o nadificar do
nada como o que perpassa o ser-ai, ndo é o mesmo que a negatividade como o que atravessa
o ser-ai de ponta a ponta, apresentada no § 58 de Ser ¢ Tempo? E a disposi¢ao fundamental
da angustia como constitutiva do ser-ai e reveladora do nada, ji ndo foi apresentada na
analitica existencial? Sendo assim, qual a radicaliza¢do operada na prelegio de 1929 no que
diz respeito a origem ontolégica da negatividade?
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Primeiramente, para se perceber a radicaliza¢do que a prele¢do de 1929 empreende,
é preciso ter em conta que ela sucede um periodo em que Heidegger explora a bifurcagio
que hd na filosofia primeira aristotélica, de modo que Aristételes concebe o ente em sua
totalidade e o ente enquanto tal de modo aparentemente indistinto, ao que Heidegger
denomina de onfoteologia’. Com efeito, uma das tarefas da metafisica do ser-ai é resolver
o problema dessa bifurcagio a partir de um fenémeno que unifica o ente enquanto tal
e o ente em sua totalidade. Tal fenémeno seria a finitude e a transcendéncia enquanto
abertura constitutiva do ser-ai. Por isso, o ser, apreendido a partir do ente em sua totalidade
e do ente quanto tal, e que nem por isso pode ser compreendido como outro ente, deve
ser desvelado a partir do nada, o que ocorre mediante uma estranheza do ente em sua
totalidade. “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, ele
desperta e atrai a admiragio” (HEIDEGGER, 1976, p.121). E tal admiracdo, que vem com
a estranheza ocasionada pelo nada, que faz com que a interrogacio pelo ser do ente seja
possivel. Ndo ¢é necessario aniquilar a totalidade de entes, tampouco tentar compreendé-la,
o que seria impossivel, basta que a totalidade de entes perca o significado, para em seguida
despertar a admiragio pelo ser do ente enquanto tal. Isto é, o ser e o nada se copertencem,
sem, contudo, serem outros entes, mas se manifestam a partir da totalidade de entes a
qual, ao perder seu significado, permite o desvelamento do nada e, por conseguinte, do
ser. Trata-se de um evento que ocorre no ser-ai, ou seja, consiste numa metafisica cujo
fundamento € a existéncia finita.

Se, em Ser e tempo, o uso do termo metafisica € criterioso e até mesmo ambiguo,
de modo que Heidegger utiliza aspas para diferenciar a metafisica enquanto aquela em
que ocorre uma radicalizagio do predominio da légica na questdo do ser (Leibniz e a
modernidade) daquela em que tal predominio teve inicio (Aristételes), e que esta tltima
se apresenta como a que oferece a possibilidade de solu¢do para essa questdo; na prelegio
de 1929, por sua vez, o uso do termo metafisica ndo traz em si mais nenhuma ambiguidade,
pois a metafisica agora, antes de ser a deducio do ente enquanto tal a partir do ente em sua
totalidade, ou seja, o ultrapassar da totalidade de entes, que ocorre por meio da l6gica ou
da razio, consiste no ultrapassar que se di na existéncia. “O ultrapassar o ente acontece na
esséncia do ser-ai. (...) A metafisica ¢ o acontecimento fundamental (Grundgeschehen) no

ambito do ser-ai” (HEIDEGGER, 1976, p.121-122).

Concomitantemente a elucida¢do da suposta ambiguidade com que o termo
metafisica aparecia em Ser e tempo, a prele¢io de 1929 elucida e radicaliza a origem
ontoldgica do nada. Este se manifesta nas raizes do ser-ai. E a sua suspensdo dentro do

5 No periodo da metafisica do ser-ai, no qual amadurece o diagnéstico da constitui¢io ontoteolégica da metafisica
tradicional, que segundo ele tem sua origem na bifurca¢io da filosofia primeira (mpdt @hocogia) de Aristételes,
Heidegger propde uma unificagio da significagio dupla do conceito de ¢vo1g como solugio para esta ambivaléncia.
No § 9 da prelegio de 1929/30 Os conceitos fundamentais da metafisica: mundo, finitude e solidio, Heidegger mostra
como essa questdo estd presente na Metafisica de Aristételes e de como ele a deixa em aberto “(...) O decisivo é:
ambas as dire¢des do questionamento, determinadas no significado uniforme de @Vo1g, sdo expressamente reunidas
por Aristiteles. Nao hd duas disciplinas diversas, mas a pergunta pelo ente na totalidade e a pergunta pelo que o
ser do ente, sua esséncia, sua natureza ¢ denominada (bezeichnet) como Tp@OTN PLAoGOEin, como filosofia primeira.
Este questionamento ¢ o filosofar em primeira linha, o filosofar préprio (eigentliche). O filosofar préprio consiste na
pergunta pela @001 nesta significagio dupla: a pergunta pelo ente na totalidade, e, com isso, a pergunta pelo ser. E
assim que as coisas estdo para Aristdteles. Ao mesmo tempo, contudo, Ariststeles nio diz nada sobre isso, isto ¢, nés nao
somos tradicionalmente informados sobre o modo como ele pensa estas duas diregdes (beiden Richtungen) da questio
em sua unidade (Einkeif), em que medida precisamente essa orientagio dupla (doppeltgerichtete) da questio unitdria
(einbeitlich) distingue (ausmacht) o filosofar préprio. Esta pergunta estd aberta e estd aberta até hoje, ou ainda, hoje

nem sequer é novamente colocada” (HEIDEGGER, 1983, p.50).
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nada, a partir da fuga do ente em sua totalidade, que consiste na metafisica. Isto ¢, a
metafisica e a origem ontoldgica do nada sio acontecimentos simultineos no ser-ai. “A
questdo do nada pde a nés mesmos que perguntamos — em questdo. Ela é uma questio

metafisica” (HEIDEGGER, 1976, p.121).

Por fim, elucida-se também o que mais caracterizava a origem ontolégica do nada
como devedora da orientagio 16gica da metafisica, a voz da consciéncia, a qual, segundo
Agamben, por pressupor uma concorréncia com a disposi¢io fundamental da angustia,
arriscava comprometer a analitica no que ela conquistara de mais fundamental. Na
prelecdo de 1929 nio se menciona uma voz da consciéncia como um apelo para que o ser-
ai saia da impessoalidade e assuma a estranheza do angustiar-se diante do nada, revelado
com a possibilidade mais prépria e irremissivel. Como ja mencionado acima, a angustia
estd sempre presente, ela apenas dorme. No entanto, para despertd-la, ndo é necessirio o
recurso a outro existencial que comprometa sua primazia.

A angustia originaria pode despertar a qualquer momento no ser-ai. Para
isto ela ndo necessita ser despertada por um acontecimento inusitado
(ungewéhnliches Ereignis). A profundidade de seu imperar corresponde
paradoxalmente a insignificincia do elemento que pode provoci-la.
Ela estd continuamente a espreita e, contudo, apenas raramente salta
sobre nés para arrastar-nos a situagio em que nos sentimos suspensos

(HEIDEGGER, 1976, p.118).

Depreende-se, do texto acima citado, que o assumir o si mesmo préprio, por parte
do ser-ai, ndo necessita do apelo da voz da consciéncia. Alids, a finitude que constitui
o ser-ai ¢ tdo extrema que nio compete a ele ser capaz de angustiar-se e assumir a sua
propriedade por si mesmo. Embora Heidegger afirme que o tremor da angustia surpreende
mais certamente com seu estremecimento o ser-ai radicalmente audaz (HEIDEGGER,
1976, p.118), esta auddcia nio pressupde um voluntarismo por parte do ser-ai, tal como
era pressuposto na analitica existencial, ainda que nio fosse esse seu verdadeiro intento.
Ora, a angustia constitui essencialmente o ser-ai, do mesmo modo que o nadificar do nada
acontece ininterruptamente sem que o ser-ai possa interferir. Isso significa uma extrema
finitude como o que caracteriza a esséncia do ser-ai de modo que a liberdade, enquanto
vontade, se funda nessa finitude. O ser-ai, pela sua finitude e pelo fato de a angustia
poder suspendé-lo no nada, ¢ o lugar de origem do nada, ou seja, onde o nada e o ser se
manifestam. Entretanto, segundo Heidegger, justamente por causa dessa finitude extrema é
que o colocar-se originariamente diante do nada nio cabe ao ser-ai. “T’do insondavelmente
a finitizacdo escava as raizes do ser-ai que a mais genuina e profunda finitude escapa a
nossa liberdade” (HEIDEGGER, 1976, p.118). Percebe-se aqui o inicio de uma mudanga
no que diz respeito ao desvelamento do ser que, ainda que se dé na abertura do ser-af finito,
ocorre de modo que o ser parece assumir o protagonismo; sendo assim, o inico papel do
ser-ai ¢ estar aberto a doagdo do ser, que se dd cooriginariamente ao nadificar do nada,
mediante a angustia, que agora salta sobre o ser-ai de forma abrupta.

Nesse caso, em relagdo a voz da consciéncia, cujo papel na radicaliza¢io do cuidado
foi anteriormente comentado, inclusive apontando um suposto problema para a analitica
existencial, percebe-se que na prelecio de 1929 ela se torna irrelevante. Entretanto, no
posficio a esta prelecio, escrito em 1943, talvez por ji estar completamente imbuido do
pensamento da histéria do ser, Heidegger fala em uma voz do ser (Stimme des Seins). Isto
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¢, se na prelecdo de 1929 hd uma supressio da voz da consciéncia como um existencial que
apela silenciosamente para o angustiar-se diante do nada, no posficio de 1943, esta voz
silenciosa como o que desperta a disposigdo fundamental da angustia, retorna com um outro
significado. “A angustia dd-nos uma experiéncia de ser como o outro com relagio a todo
ente, suposto que (...) nés nao nos esquivemos, fugindo da voz silenciosa que nos dispde para
o espanto do abismo” (HEIDEGGER, 1976, p.306-307). Aqui, a voz silenciosa nio é mais
nomeada como voz da consciéncia, pois se trata agora de uma voz do ser. Em relagio a isso,
Heidegger ressalta, ao tentar explicitar o rumo do pensamento que a prelegio segue, que ela

(...) pensa a partir da atengio (Achtsamkeit) 2 voz do ser; ela assume a
disposi¢ao de humor que vem desta voz; esta disposi¢do de humor apela
a0 homem em sua esséncia para que aprenda a experimentar o ser no
nada.

(...). Somente 0 homem, em meio a todos os entes (unter allem Seienden),
experimenta, chamado pela voz do ser (angerufen von der Stimme des

Seins), a maravilha de todas as maravilhas: que o ente ¢ (HEIDEGGER,
1976, p.307).

Embora na prele¢ao de 1929 nio esteja explicitamente presente o termo “voz”, em
1943 Heidegger atribui a ela uma implicita atengdo a voz do ser, de modo que a disposi¢io
de humor (angustia) a0 mesmo tempo apela e abre o homem para a experiéncia do ser
no nada. Pode-se concluir que se di ai, ou uma supressdo da voz da consciéncia ou uma
radicalizagio da angustia, na qual desaparece a suposta concorréncia entre angustia e voz
da consciéncia, sendo ambas uma fendmeno unico que se dd na finitude do ser-ai. Ou seja,
o posficio ji reflete o pensamento posterior a viragem (Kehre), em que o acontecimento
apropriador (Ereignis)® suprime qualquer proeminéncia do ser-ai em fungdo de uma doagio
do ser. Percebe-se, desde o colapso da metafisica do ser-ai, um paulatino afastamento do
que, na analitica existencial e, por conseguinte, na ontologia fundamental, se apresenta de
torma ambigua e comprometedora para o desenvolvimento de uma genuina questio do ser.
A prépria metafisica do ser-ai serd abandonada em fun¢do de um pensamento origindrio
do ser como histoéria.

Se em Ser e tempo o ser-ai é interpelado, a partir de si mesmo, para assumir a
responsabilidade sobre seu si mesmo, depois da radicalizagao da finitude, tudo indica que é
abrandada qualquer prioridade do ser-ai no que tange a sua existéncia e ao desvelamento
do nada cooriginariamente ao ser na abertura. A metafisica, enquanto evento que ocorre
no ser-ai exige essa radicalizacio, no sentido de romper com qualquer caracteristica do
ser-ai que pressuponha uma subjetividade. Entretanto, esse modo de pensamento do ser,
ao invés de pretender uma metafisica, ainda que esta seja pensada como um acontecimento
no ser-ai, busca maior radicalidade. Ou seja, no inicio dos anos 30, Heidegger passa
novamente a suspeitar da metafisica, seja ela em que sentido for, como o que, ao invés de
possibilitar a questio do ser como um “pensamento origindrio”, acaba contribuindo para o
seu esquecimento. Pensar o ser enquanto Ereignis ¢ uma tentativa de pensar o ser a partir
do ser mesmo, para o que a metafisica se mostra insuficiente.

6 O préprio Heidegger comenta, em 1949, no preficio ao tratado Da Esséncia do Fundamento, que o ndo do nada e
o ndo da diferenca ontoldgica, embora nio sejam da mesma espécie, sio o mesmo (die Selbe), que se copertencem no
acontecer fenomenoldgico do ser do ente (was im Wesenden des Seins des Seienden zusammengehort). Tal aconteci-
mento fenomenolégico é o Ereignis, do qual os dois textos se aproximam, embora nio estejam a altura de pensar o
mesmo enquanto o digno de ser pensado (Denkwiirdige) (HEIDEGGER, 1976, p.123). Ainda sobre isto, ver LO-
PARIC, 2004, p.24, nota.8; p, 99.
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Levinas, filésofo politico

Klinger Scoralick'

Pode-se dizer que o pensamento de Emmanuel Levinas é marcado por um hiato
quanto aquilo que toca a relagdo entre a ética (metafisica) e a politica. Por toda parte de
onde se observa a arquitetura de sua obra é possivel notar uma “tensio” e uma “ambivaléncia”
que se faz inscrever entre a sabedoria e a astiicia que as representa, respectivamente. A ética
faz resisténcia a politica e, a0 mesmo tempo, a exige. Reiteradamente, Levinas expoe sérias
reservas em relagdo ao politico, o que se faz notar de modo acentuado em seu bastante
conhecido “Preficio” de 7vtalidade ¢ infinito. Como quem se apresenta diante de um
pulpito, em um gesto de exortacio a lucidez que visa a ultrapassar um mero jogo de luzes,
diz Levinas nas primeiras linhas de seu ensaio sobre a exterioridade: “A politica opoe-se
a moral assim como a filosofia a ingenuidade.” (T1, IX). A politica, diz ainda ele, “arte de
prever e de ganhar por todos os meios a guerra” (T, IX) firma-se como o préprio exercicio
da razao, o qual, por sua condi¢io, patenteia a obliteragdo da alteridade do Outro e desnuda
sua altura. Contra a evidéncia da violéncia que se reproduz através da guerra — todos contra
todos — sob as vestes da universalidade e da lei, Levinas lan¢a mao de um discurso que
se enuncia sob os vestigios da escatologia profética, paz messidnica. Todavia, é preciso
destacar que para Levinas, conforme aponta Hayat, “a politica ndo é menos necessiria
do que a ética.” (LC, 19). Como jia mencionado, “é preciso” politica, porque hi sempre o
terceiro. Em jogo encontra-se a descrigdo de uma politica messianica, como se pode ler
em “Para além do Estado no Estado” — politica que carrega em si a inspira¢do metafisica
que a precede, desdobrando-se em desobediéncia-obediéncia, (des)obediéncia. Para ele a
politica se traduz por uma atengio extrema ao “juizo de todos os instantes no tempo em
que se julgam os vivos” (T, XI), tal qual Abraio no monte a ouvir a voz do anjo no instante
do quase-sacrificio. Trata-se de uma politica em vigilia contra o risco da tirania, guiada,
portanto, pela hospitalidade e pela palavra que desenfeitica. (T1, 71).

Derrida se encaminha para uma mesma dire¢io interpretativa, uma vez que para ele
a ética messianica de Levinas, que se encontra situada para além do politico no politico
(“para além no”), ndo oblitera a politica, mas tio-somente chama a atengdo para o risco do
pensamento puramente politico,em que se predomina um totalitarismo politico-ontoldgico.
Diz Levinas: “O totalitarismo politico repousa sobre um totalitarismo ontolégico.” (DL,
289). Por totalitarismo entenda-se o acontecimento em que a palavra perde a palavra, em
que ha siléncio, em que ndo se pode mais falar, em que reina a indiferenca. A intengio
politica de Levinas consiste em restaurar a palavra, a palavra profética que corta e que
quebra as estruturas do arbitrio que ofuscam a justica — palavra que traumatiza, palavra
que fere e que (des)obedece. Para Derrida, o projeto de Levinas contém a semente de

1 Doutorando em Filosofia pela PUC-Rio
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uma “politica revoluciondria” ou de uma “revolugdo do politico” que se faz animar pelas
nogdes, entre outras, de hospitalidade, de estrangeiro, de sem abrigo, sem renunciar, ao
mesmo tempo, ao sentido de autonomia, de emancipagido — oferecendo-nos, pois, uma
politica para o por-vir, outramente dita. Ndo apenas concordamos com Derrida como
langamos, conforme ja mencionado acima, mao de uma suspeita um tanto mais a margem.
Ao fundo daquilo que Levinas denominou “metafisica” ou “ética” encontra-se a referéncia
a uma questio politica — justi¢a — que resiste ao regimento do puramente politico, sob um
gesto de desobediéncia, como uma espécie de “sim do nao”. Dito de outro modo, trata-
se de uma defesa daquilo que excede a totalidade, isto ¢, a exterioridade que significa “a
resisténcia da multiplicidade social 4 l6gica que totaliza o multiplo.” (T1,268). A alteridade
resiste as investidas da totalidade. Resistir ¢ uma palavra de ordem na obra de Levinas.
Hai resisténcia por toda parte em seus textos, hda sempre um “ndo” em jogo onde também
se encontra um “sim”. Entendemos que ai uma tensio se sustenta entre o “sim” e o “ndo”.
O percurso filoséfico de Levinas, que é dedicado 4 desmedida do acolhimento de outrem
no discurso e que se faz desdobrar desde um “sim” andrquico, também exige o “ndo” como
oposi¢io a totalidade, “ndo” que se firma, segundo Rosenzweig, como um “nio-de-outro-

modo”. (ROSENZWEIG, 2006, p. 72).

O escopo da obra de Emmanuel Levinas (1906-1995) faz referéncia, naquilo que
lhe é mais préprio, alto e inspirador, aos desdobramentos da rela¢io a transcendéncia do
rosto (visage), isto €, as implicagbes éticas acerca da ideia do infinito. “Quem somos?”.
Fundamentalmente, Levinas é um filésofo que se ocupa em suas bagagens em refletir
sobre o estatuto da subjetividade em uma trama que expde uma critica a totalidade de
outro modo que ser — ao que ele nomeia “sabedoria do amor”, do amor comandado até
a substitui¢do do um-pelo-outro, ou que também se diz santidade do santo (kadosh em
hebraico, separagio). O esfor¢o desempenhado por Levinas na elaboragio de sua obra
consiste em tragar uma “ideia” de responsabilidade que nio possa ignorar a altura do outro,
sua exterioridade e o seu o sofrimento.

Mais do que dar énfase a relagdes que possam vir a se estabelecer entre vizinhos
— com iguais, da prépria terra — Levinas indica que a responsabilidade néo se encerra na
simetria espelhada de um eu-tu, sob o alinhamento de quem caminha ou marchalado alado
e, muito menos, se faz medir pelos movimentos de um “passo de dois”. “O interlocutor nio
é um Ty, ele é um Vé6s.” (T, p. 75). O unico, eu, responde a tudo e a todos, apelo que torna
visivel a invisibilidade da significa¢do fenomenolégica do rosto através da necessidade de
se ter que comparar os incomparaveis. A medida se impde e o rosto é encarado, dé-visageé.
A intengdo de Levinas é indicar que hd sempre um terceiro a compor a cena da relagio
ética, que revira a ordem do ordenamento ao préximo dada pelo face-a-face, exigindo
o célculo e aquilo que o acompanha, isto é, a politica. E preciso lidar com o apelo que
vem do préximo e, também do outro do préximo, o distante, e criar, por conseguinte, “as
condi¢des concretas da invengdo politica”, como se 1€ em “Politica depois!”. (ADV, 227). A
politica surge como uma exigéncia em Levinas, um “¢ preciso”, instaurando uma questio
incontorndvel no seio da ética como filosofia primeira.

A politica direciona-se para uma responsabilidade que toca a todos,em que todos sdo
responsaveis por todos. Essa “intriga a trés” prépria da politica remete, em certo sentido, a
uma das passagens preferidas de Levinas de Os Irmdos Karamdzov, em que o personagem
Mirkel, em um momento crucial de crise e de transformagio diz: “somos todos culpados
de tudo e de todos perante todos, e eu mais do que os outros.” (DOSTOIEVSKI, 2008, p-
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396). Apropriando-se dessa sentenga para o seu pensamento, Levinas dird que a culpa deve
ser lida como responsabilidade, isto é, como imputabilidade. O terceiro interrompe a ética
abrindo as portas do politico e, por conseguinte, da justica como nos faz refletir Primo
Levi a partir de um de seus relatos de sobrevivente, no qual se faz ouvir uma questio que
o envergonhava: “por que vocés dois, e eu nio?” (LEVI, 2016, p. 64).2 A maneira de uma
incumbéncia de resposta que se impde a um sobrevivente (unicidade), Levinas articula seu
discurso sobre o humano e a ordem do politico, ou sua desordem. Conforme se 1é em “A
palavra de acolhimento”, a interposi¢do do terceiro na trama da relagio ética corresponde
na assinatura de Levinas, diz Derrida, a quase totalidade de seu discurso, instante que
faz marcar o “nascimento da questio’. (DERRIDA, 2004, p. 48). Quem vem primeiro?
Diz-me respeito o outro do outro também? Encarar, dé-visager, o terceiro estabelece o
limite da imediaticidade da responsabilidade, impondo uma condi¢io a in-condigio ética.
E preciso exigir o contexto, a visdo, a medida, o Estado, o julgamento etc. Nesses termos,
a aproximagio do préximo envereda-se pela justica, isto é, surgimento da consciéncia. A
filosofia de Levinas dispensa a consciéncia intencional, pressuposta na relagdo do sujeito
com o mundo, na qual se colhe a alteridade, como propde Husserl. A intencionalidade é
sem imagem, experiéncia sem visdo. No entanto, a politica altera os termos dessa relagio
singular. “E preciso julgamento e justica a partir do momento em que aparece o terceiro.”
(EN, 221). Assim, a “consciéncia nasce como presenca do terceiro” (CNS, 346) e o seu
fundamento, vale ressaltar, é a justica e ndo o contririo, como poderia supor Thoreau, por
exemplo. A primeira questdo ¢ questdo de justica. “Quem” antes de todos? E preciso uma
decisdo.’ Mas quem decide?

»

Em oposi¢io a certeza do primado da liberdade, quem primeiramente diz “sim
é o outro (liberdade investida). “Nao sou eu — ¢é o outro quem pode dizer sim.” (T1, 66).
Fala-se de uma responsabilidade que surge antes da liberdade, a maneira de uma “doagio
original” sob inspira¢io ou ordenamento de um passado imemorial (ideia do infinito,
Deus...). A tonica do discurso defendido por Levinas aponta para a existéncia de um “sim
mais antigo que a espontaneidade ingénua”, “antes do eu-que-se-decide”. (QLT, 106; 107).
Nio é preciso que se escute e se entenda para que em seguida, se responda, como aponta
Levinas em “Heidegger, Gagarin e nés”. Hd apenas escuta e resposta. A isso também se dé
o nome de acolhimento ou hospitalidade, nogdes que indicam uma “irredutivel ‘intriga’ da

obediéncia”. (ADV, 176). Acolher é obedecer.

Pode-se afirmar que todos os fios da obra de Levinas passam pelo né da obediéncia,
o que também poderia se chamar ética, metafisica, hospitalidade, responsabilidade,
tecundidade, substitui¢do, subjetividade, Tord, profetismo. Obediéncia em seu pensamento
se traduz por “temor do Céu” (ADV, 116), isto é, temor pelo outro ou tremer diante

2 Primo Levi traz & meméria um acontecimento que se deu em Auschwitz durante uma drdua jornada de trabalho de
um dia muito quente, em que todos sofriam com a sede; relata que ap6s ele e seu amigo Alberto descobrirem uma
fonte de dgua os dois decidiram usufruir dela sem dividi-la com os demais prisioneiros. Mas o segredo nio se man-
teve a salvo, pois houve quem, silenciosamente, notasse o ocorrido. Anos mais tarde, ap6s a libertagio, Primo Levi foi
questionado por Daniele, companheiro deles que em segredo testemunhou o episédio, sobre o motivo de a dgua nio
ter sido compartilhada com ele.

3 Diz Levinas: “O terceiro é também meu outro, o terceiro é também meu proximo. Quem seria o primeiro a falar?
Onde estd a prioridade? E preciso uma decisio. A Biblia solicita justiga e deliberagio! Do seio do amor, do seio da
misericordia. E preciso, € julgar e concluir: é preciso um saber, é preciso verificar, ciéncia objetiva e sistema. E preciso
julgar, o Estado, e instancias politicas. E preciso trazer os tinicos do amor, exteriores a todos os géneros, 2 comunidade
¢ a0 mundo. I1 faut y entrer soi-méme. Primeiras violéncias na misericérdia! E preciso, pelo amor do tnico, renuncia
a0 tnico. E preciso que a humanidade do Humano se recoloque [se replace] no horizonte do Universal. O mensagens
bem-vindas da Grécia! Instruir-se entre os gregos e aprender seu verbo e sua sabedoria. O grego, inevitivel discurso
da Europa que a Biblia ela mesma recomenda.” (AHN, 156).
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do mistério do outro. Definitivamente, nio esti em questdo ai o temor enquanto
medo da violéncia tal qual expressara Hobbes, que se imp&e a partir de um instinto de
autopreservagio. Mas certamente hd um terror em jogo em meio ao horizonte do ser, que
coloca em risco a prépria politica pelo esvaziamento da palavra (impessoalidade), como
ocorre na consolidagio de regimes totalitaristas. O temor, ao qual faz referéncia Levinas,
é o temor pelas consequéncias do “hd”, de uma noite que invade e torna-se endémica,
suspendendo a justiga, como diz Levinas em Do sagrado ao santo, em sua quinta ligao. O
temor diz respeito a um apelo de ordenamento que se endereca a mim (Gnico), acusado,
como possibilidade de interrup¢do da morte de alguém e de toda e qualquer justificativa
para o sofrimento que possa a vir a se impor aos préximos e aos distantes. Nio se trata de
temer a prépria morte, angustiar-se diante dela e, nesse movimento, apropriar-se se si, mas
de temer a morte de outrem, temor em ocupar o lugar de alguém, usurpar-lhe a morada,
reduzir um outro a fome e a miséria, cometer assassinato. Teme-se a morte que pode estar
sob o peso de minhas mios surdas, cegas, puras, que decidem em arbitrio, a sés ou por
ingénuo descuido — por certo, maos sempre sujas, mas que ainda assim podem “salvar”,
praticar a justica. Mdos dispostas ao sacrificio, maos dispostas ao perjuirio; disposi¢do para
o politico.

Obediéncia em Levinas diz respeito a consciéncia ndo-intencional, a md consciéncia,
a rela¢do ao rosto, isto ¢, a trama da ética como filosofia primeira enquanto tal, que se
expde em sua obra pela descri¢do de uma subjetividade como héspede e como refém, até
a substitui¢do do um pelo outro — teses que sdo apresentadas em Tvzalidade e infinito e em
Outramente que ser ou mais além da esséncia. A nogdo de obediéncia nio faz referéncia a
uma ideia de subordinagio e, em absoluto, remete a uma concepgio de serviddo, como se
pode ler em “Filosofia, justica e amor” — contrariamente ao que poderia afirmar La Boétie,
por exemplo. Levinas se propde, diz Hayat, a “pensar a obediéncia a um mandamento
exterior, sem que a exterioridade do outro seja coercitiva.” (HAYAT, 2016, p .16). Nao se
sustenta a ideia de que a subjetividade, definida desde a obediéncia a lei do outro signifique
subserviéncia ou um estado de submissdo a tirania de um senhor. Os contornos que sio
dados a subjetividade afirmam que sua constitui¢do original é um sim incondicional a
exterioridade, ao infinito. A ética ou a relagio ao outro para ele se realiza como servigo e
como hospitalidade — receber alguém em sua prépria casa, oferecer-lhe abrigo, alimenti-lo,
e permanecer também estrangeiro em sua terra. O sujeito ¢ um héspede [Aéze] e também é
refém [ozage]. O rosto ordena como um mestre; o outro é o mestre da justica. Até este ponto
destaca-se que obedecer nio ¢ decidir. Sob termos estranhos a modernidade filoséfica, a
responsabilidade é decisdo anterior a toda iniciativa, o que se traduz pelas teses de Levinas
como relagdo nao-alérgica com a diferenca ou a significa¢do da transcendéncia.

O motivo condutor da trajetéria levinasiana sobre a subjetividade consiste em
descrever um eu que se afirma, que se faz valer por sua positividade e que, a0 mesmo tempo,
se inclina perante a transcendéncia. (T1, 10). Resiste-se, inclina-se, acolhe-se. A verdadeira
heteronomia comec¢a quando a obediéncia cessa de ser consciéncia obediente, quando ela
se torna inclinag¢do.” (LC, 37). Desapossado de si mesmo, sem poderes sobre o outro, a
subjetividade encontra-se sob o acusativo— “eis-me”— de maneira incondicional,expondo-
se passivamente desde uma vocag¢do que ndo permite qualquer esquiva possivel. “A palavra
Eu significa eis-me [me woici], respondendo por tudo e por todos. [...] responsabilidade
do eu por aquilo que o eu nio tinha querido, isto &, pelos outros.” (AE, 145-146). A
subjetividade é passagem da transcendéncia enquanto consumagio ética do infinito no
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substituir-se. O eu encontra-se imputado por a/go que nio esperou por sua liberdade, por
sua deliberagdo. Estd acusado ante tudo. “Quem me acusa?”, pergunta-se K. em O processo.
(KAFKA, 2011, p. 50).* Nio se sabe quem € o acusador. A subjetividade, 2 maneira de um
romance kafkiano, define-se como guem se encontra suportando a gravidade do mundo
sobre si, responsabilidade insubstituivel, sem que isso se dé no nivel da compreensio —
requisito que antecede o agir. A isso Levinas também dd o nome de inspiragdo ou profecia,
pacto de obediéncia que antecede ao Sinai, Tord antes do Sinai. “Existiria um pacto com
o bem anterior 2 alternativa do bem e do mal.” (QLT;, 95). O sussurro desta elevada trama,
tocando o ouvido e fazendo inclinar o coragio, sem fazer dispersar a opacidade, pontua a
narrativa em questao.

Para Levinas ndo-indiferente/obediente é a subjetividade diante “daquilo” que ela
nao compreende, nio vé e, a0 mesmo tempo, recebe e oferta. Por certo, loucura para os
gregos, filosofia do esciandalo, que nio se faz tiranizar pela légica porque exige o trauma,
infiltrando-se no né do eu e desatando-o. “A clareza é o desaparecimento daquilo que
poderia chocar.” (T, 96). Nesses termos, a ética em Levinas, que se produz como trauma
que perfura o ensimesmamento do eu, subverte a ordem do ser para além da esséncia, sob
exigéncias im-possiveis ou estranhas ao saber. Em seu texto “Kierkegaard, existéncia e
ética”, Levinas faz referéncia a isso que se poderia chamar de uma “loucura da razio” ao
comentar a histéria do sacrificio de Isaac, ou de como Deus tentou Abrado. Trata-se de
uma controversa passagem biblica que expde o escindalo em torno do possivel sacrificio-
assassinato por Abrado de seu préprio filho a pedido de Deus. A aposta no absurdo que
¢ evocada pela trama faz com que Kierkegaard em Temor e tremor atribua ao gesto de
resignagio de Abrado a superagio da moralidade pela fé. O assim chamado “cavaleiro
da £&”, em seu exercicio individual de crenga no absurdo, efetua um “salto” para além da
moralidade no momento mesmo em que diz “eis-me aqui” e se propde a obedecer em
nome de Deus ao que é escandaloso. A trama traz 4 tona uma questio importante sobre o
“Instante da decisdo”.

Em objeciao a estas postulagdes formuladas por Kierkegaard, dird Levinas que o que
chama a aten¢io nessa narrativa é justamente a disposi¢io de Abrado para ouvir a voz do
anjo, que surge como uma segunda voz em cena a lhe interpelar. Diz assim Levinas: “Talvez
o ouvido que teve Abrado para entender a voz que o trouxe 4 ordem ética tenha sido o
momento mais alto desse drama.” (NP, 113). E espantoso que Abrado tenha seguido de
modo obediente a primeira voz que ele ouviu dado o escindalo que ela ordenava. Teria sido
o efeito de um enfeiticamento? Ao mesmo tempo, é admiravel que ele tenha mantido seu
ouvido inclinado para escutar uma segunda exortagio, o que tornou possivel a interrupgio
do sacrificio de seu unico filho. O édpice dessa narrativa nio diz respeito a obediéncia de
Abraio a ordem dada por Deus, como afirmou o préprio Levinas, mas sim, e aqui firmamos
nossa posi¢io, ao gesto de desobediéncia diante daquilo que lhe foi exigido em sacrificio.
H4 um instante de decisdo em jogo, em que nasce uma questio. “Por que vocés dois e eu
ndo?” Poderiamos dizer que Abrado teria assumido um “ndo” em nome de um “sim” E
possivel dizer “ndo” ou tudo é sempre “sim, sim”? Certo, Abrado recusa a primeira ordem e
da ouvidos a uma outra ordem, a que foi dada por um anjo, um mensageiro de Deus. Mas
por que Abrado atendeu a essa outra voz e nio a de Deus? Seria essa voz um terceiro? E
por que Abrado ndo atendeu ao “ndo” de Isaac? Teria Abrado indicado com seu gesto de

4 No romance em questio, o personagem K. vé-se, repentinamente, implicado em um processo policial sob a condigio
de réu, sem possuir ele qualquer conhecimento sobre o caso ou sobre quem o acusa.
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se inclinar 4 voz do anjo a necessidade de uma trai¢io da “palavra de honra original”? (T1,
177). A desobediéncia seria um perjirio sem esquiva possivel? Essas questdes evocam a
necessidade de se refletir sobre a inscri¢do de um deslo(u)camento da ética e da politica a
partir da obra de Levinas, o que para nés se faz através da nogdo de desobediéncia. Pode-se
afirmar que a passagem do sacrificio de Isaac indica um caminho possivel, e nio o dnico,
para se pensar um discurso sobre a desobediéncia em Levinas — desobediéncia que se faz
em nome da obediéncia. As implica¢des dessa questdo tocam ndo apenas seu pensamento
sobre o politico mas também sua “filosofia primeira”, e so inimeros as ocorréncias de um
discurso sobre a desobediéncia no percurso de sua obra. A desobediéncia parece atuar como
algo da ordem da repeti¢io de um desdizer o Dito em nome do Dizer, tarefa da justi¢a sob
a mira do martelo® que desata e desconstréi os nds que a violéncia impdem sobre a trama
da relagdo ao outro, desobediéncia a testemunhar a obediéncia. Esta ¢ minha hipétese.

5 Acaso nio é minha palavra como fogo? Diz o Eterno: e como martelo que faz pedras em pedagos? (Jr 23, 29). -
Assim como o martelo produz faiscas, assim um versiculo se desdobra em virias significagdes. (TRATADO SAN-

HEDRIN 34a)
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A caminho da poesia em Martin Heidegger

Leonardo Barbosa Rossato!

»

“Ser — horizonte — continua mente em aberto

(Orides Fontela, Aventura)

1. A caminho da abertura

O caminho para a poesia no pensamento de Martin Heidegger (1889-1976) passa
por ouvir o caminho da abertura de ser, do Dasein e sua fala: este dizer que abre o mundo,
tematizando, assim, a dimensdo mais origindria a qual este que fala pertence: a linguagem.
Neste trabalho buscaremos, portanto, tragar um caminho junto ao pensamento do filésofo
alemdo, para que se abra a nds, na escuta da linguagem, a originariedade do encontro com
este abismo fundamental da existéncia que, pela palavra que falamos, permite aproximar-
nos do que nos é mais préprio.

No debate sobre a crise das ciéncias no século XIX, Wilhelm Dilthey (1833-1911)
estava inserido no debate corrente no século XIX sobre a justificagdo das ciéncias do espirito
(Geisteswissenschaften),em busca de um método que diferenciasse esta das ciéncias naturais. Para
isto, Dilthey privilegia o ambito “pré-conceitual”, que se situa como a condi¢io de possibilidade
do saber cientifico: a saber, 0 mundo da vida (Lebenswelt), constituindo, assim, “um rompimento

com o primado do teorético na consideragio da vida?” (FERNANDES, p. 114).

Este primado da experiéncia vital passa pelo reposicionamento da temporalidade
aliada ao nexo das vivéncias subjetivas do individuo elevada a uma “compreensio”
(Verstehen) amalgamada ao conjunto das vivéncias (Erlebnis), que s6 pode ser interpretada e
significada através de uma hermenéutica’, objetificada nos produtos da cultura significados
socio-historicamente.

Por outro lado, para Edmund Husserl (1859-1938), o introdutor do método

tenomenoldgico, o pensamento filoséfico necessitaria de um “retorno as coisas mesmas”

1 Programa de Pés-Graduagio em Filosofia da Universidade de Brasilia

2 Este “rompimento com o primado do teorético” na histéria da filosofia, poderiamos tecer uma genealogia que parte
desde Kant, nas Criticas, quando este delimita o conhecimento teérico do sujeito transcendental, em fungio de um
primado da razfo pritica (a moral), desenvolvendo-se, posteriormente, em diversas linhas, como a “artistico-metafi-
sica” (Schoppenhauer, Nietzsche); a materialista (Marx); a “existencialista” (Kierkegaard).

3 A hermenéutica de Friedrich Schleiermacher (1768-1834) foi o ponto de partida de Dilthey para a organizagio
de uma regra geral da interpretagio, em busca de uma validade universal. Schleiermacher unificaria as tradi¢bes
juridicas, biblicas e filolégicas em uma hermenéutica como arte da compreensio de enunciados, reunidos em cate-
gorias que interpretassem os textos através de seus aspectos gramaticais e psicolégicos. Cf. SCHLEIERMACHER,
Friedrich D. E. Hermenéutica — Arte e técnica da interpretagio; trad. Celso Reni Braida; 5* ed. Braganca Paulista:
Editora Universitria Sdo Francisco, 2006.
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(Zu den Sachen selbst). Para Husserl, a fenomenologia é uma teoria do conhecimento que
eliminaria o psicologismo e o historicismo por uma ciéncia primeira (a filosofia) que
fundamentasse e descrevesse estes atos intencionais da consciéncia. Através da descri¢io
das estruturas das intencionalidades, em seus diferentes modos, seria possivel conhecer,
entdo, a esséncia da consciéncia, suas modalidades a priori. Por isto que a fenomenologia
husserliana é nomeada por ele mesmo como fenomenologia transcendental.

Ao partir da nogio de intencionalidade, conceito escoldstico reformulado
modernamente por Franz Brentano (1838-1817), que afirma que consciéncia é sempre
consciéncia de alguma coisa, Husser]l pode estabelecer a Fenomenologia como um “habito
antinatural da reflexdo”, ou seja, através de um ato de redugdo praticado pelo intelecto,
a epoché, seria possivel descrever os nexos das vivéncias intencionais pela intui¢do das
esséncias (Wesenschau) destes atos, preenchidos entre o dado (noésis) e o visado (noema).
Ou melhor, a apresentagio das unidades descritivas das vivéncias intencionais respectivas,
descrevendo a correlagio entre o fato psiquico e o fenémeno descritivel.

Heidegger, a partir da leitura destes autores, retomard a questdo do “mundo da vida”
através de uma hermenéutica da facticidade, se utilizando do método fenomenolégico, para
culminar em sua investigacdo sobre a questdo primordial de seu pensamento: o sentido do
ser.

A fenomenologia seria a /inguagem dos fenémenos que libera o ser dos entes. No
caso, através, inicialmente, de uma andlise das estruturas deste ente privilegiado que a
investigacdo heideggeriana apresenta, dotado de dimensdo 6ntico-ontoldgica, aquele que
questiona o sentido do ser, o ser que somos, que Heidegger chama Dasein, cujo operador
descritivo ¢ a interpretagio hermenéutica do préprio Dasein, abertura essencial de mundo. A
hermenéutica torna-se, assim, “a condi¢@o de possibilidade de toda investiga¢do ontoldgica”
(HEIDEGGER, [1927] 2015, SZ, p.77), como podemos ler em sua obra capital, Ser e
tempo (1927).

No § 9 — O tema da Analitica do Dasein, em Ser e tempo, Heidegger coloca a posi¢io
fundamental do projeto de sua hermenéutica da facticidade e da supressdo das proposicoes
tedricas como fundamentos do conhecimento filoséfico: “A “esséncia” da presenca (Dasein)
estd em sua existéncia” (Idem, SZ, p.86), ou seja, antes de toda e qualquer formulagio
temdtica em fungdo da compreensio da dimensdo ek-stdtica origindria, este ser s6 é no ai,
constituido por ser-langado no mundo.

Dasein é a abertura de ser deste ente que somos que Heidegger descreve como forma
de refutar a interpretagio de existéncia como algo simplesmente dado, como qualquer outro
ente, fincado na dualidade sujeito-objeto, pois para se colocar a questio do sentido de ser é
necessdrio que aquele que interroga por esta questdo ji possua uma compreensiao do que é
“ser”, a pergunta necessita ser feita por aquele que da sentido a questio, instaurando, assim,
sua critica a filosofia moderna em sua equanimidade intencional entre sujeito e objeto.
Esta proposi¢do histérica da modernidade trata o ente que somos como simplesmente dado;
ao “esquecer o ser”, no formula a pergunta que é condi¢do de possibilidade de todas as
perguntas.

Isto posto, 0 método descritivo da fenomenologia husserliana, em Heidegger torna-
se um método interpretativo,uma hermenéutica fenomenoldgica cujo cerne é a investigagio
existencial. Em Ser ¢ tempo, isto se dard através de uma Analitica do Dasein, que conjugada
em suas fases, se tornard uma Ontologia fundamental. A fenomenologia transcendental,
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atividade da consciéncia pela reflexdo pura se desenvolve em uma atividade expontinea e
pré-reflexiva. A natureza humana se problematiza a partir da existéncia, o Dasein possui
uma identidade 6ntico-ontoldgica que como ser-no-mundo jd ¢ transcendéncia, possui
um horizonte transcendental. Dasein é um ente que possibilita colocar questdes; o arco
hermenéutico desta leitura compreende, a partir deste ser que somos nés, que a possibilidade
de questionamento nasce da prépria questdo do Ser (Seinsfrage) poder ser questionada por
aquele que a pergunta, mesmo que na maioria das vezes nao condicionado tematicamente,
porém, este ser-ai que € ja possui, através da prépria existéncia, um horizonte do sentido
de ser.

A Analitica do Dasein, suas estruturas essenciais, se ddo, desta forma, a partir da
perspectiva da cotidianidade, a forma estabilizada de ser-no-mundo em qualquer cultura.
Em Ser e tempo, Heidegger ird apresentar os trés existenciais que sio o modo de ser cotidiano
do Dasein como ser-no-mundo, uma forma de promover uma reversio “categorial” através
das estruturas pré-tedricas da existéncia: a existencialidade, a facticidade e a queda. A
facticidade é o que nos langa na existéncia; a existencialidade o que projetamos e o que
nos projeta a partir de nossa facticidade; e a queda, a forma cotidiana de encobrirmos o
questionamento do ser que somos.

Logo, este circulo interprativo hermenéutico, fincado na autocompreensio da
finitude deste Dasein que somos, se dd em referéncia a seu ser. O Dasein é a abertura da
compreensio do ser, a propria presenca que abre o ser, existir é possuir de antemio esta
compreensio, mesmo que esta nio se explicite “teoricamente”.

O subjetivismo do sujeito e a objetualidade do objeto sdo derivagdes deste encontro
primordial que sempre se dd nesta ultrapassagem transcendental e na qual o tempo, como
processo intuitivo interno do ser que somos, se encontra de forma mais origindria.

2. A caminho da linguagem

Retornando ao §7 de Ser e tempo, Heidegger retorna a ontologia grega que define o
“homem”como {®dov Adyog Exmv, ‘o servivo cujo modo de ser é, essencialmente, determinado
pela possibilidade de falar” (Ibidem, § 7, p. 64). A fala, portanto, derivadamente interpretada
como “razio, juizo, conceito, defini¢io, fundamento, relagio, propor¢io” (Ibidem, p. 71),
torna-se o parti pris da fundamentagio filoséfica que autorizaria a leitura da filosofia como
metafisica e esquecimento da questdo do ser.

Por isto que Heidegger vai trazer a fala a sua determinagao como apophainesthai,
a fala que faz e deixa ver como é. Diferente de outros tipos de fala, decorrentes da
cotidianidade, a fala auténtica, por sua vez, seria “aquela que retira o que diz da quilo
sobre que fala, de tal maneira que, em sua fala, a comunicagio falada revele e, assim, torne
acessivel aos outros, aquilo sobre que fala” (Ibidem, p. 72).

A fenomenologia, assim, é, através da fala, o modo auténtico de acesso ao que
se apresenta e como se apresenta, o que se deixa ver de forma origindria e é falado de
torma auténtica. Deste modo, o sentido de concordincia da palavra com a coisa ¢ uma
evidéncia de uma leitura moderna, subjetivista, do des-velamento (a/etheuin) do ligos. Esta
investigacdo do autor — anterior nio cronologicamente, mas ontologicamente — s6 pode ser,
portanto, uma inferpretagio, uma hermenéutica deste ser que fala, que fala porque s6 é “no
mundo”, existindo em uma certa projecdo que torna possivel a compreensao das estruturas
do que € este ser.
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Esta caracterizacdo prévia deste ser-no-mundo, Heidegger investiga no §12 de
Ser e tempo, quando desigina as estruturas @ priori de ser-no-mundo. Diferenciando do
ser-simplesmente-dado, o autor coloca que a estrutura ontoldgica existencial do Dasein
¢ ser-no-mundo. Este ser-em que s6 € no mundo, sua habitagio, condigdo essencial de seu
ser. Ser-no-mundo ¢ a condi¢do aprioristica deste ser que, junto aos seres-simplesmente-
dados e outros seres-no-mundo, sempre se encontra: ek-stitica. Logo, a proposi¢ao de um
enunicado “sobre” esta “relagdo” obscurece a condi¢do essencial de “hermeneuin” que este
ser-em sempre €. Esta condi¢io essencial é interpretar os entes que, desde j4, estdo sempre
junto a ele no mundo circundante.

A filosofia moderna tecerd uma operagio ontica positiva desta estrutura ao colocar
o conhecimento na estrutura epistemolégica da relagdo de um objeto para um sujeito.

Kant definiria, assim, sua filosofia critica como uma filosofia transcendental na
Critica da Razdo Pura (1781). A razio é pura porque nio é empirica, o conhecimento nio
pode ser acessado apenas de forma imediata nos objetos sem passar por uma operagao
mental. Porém, diferente dos empiristas como Locke e Hume, esta operagio mental s6 se
da porque ha estruturas que permitem a possibilidade deste conhecimento: o espago e o
tempo.

Logo, a filosofia transcendental kantiana é negativa, ela nio propde e, sim, justifica
os limites do conhecimento humano. “Chamo #ranscendental a todo o conhecimento que
em geral se ocupa menos dos objetos, que do nosso modo de os conhecer, na medida em

que este deve ser possivel a priori”(KANT, /1787 — B 25] 2001, p. 53).

O espago, desta forma, como uma intui¢io pura se encontra representado
externamente, permite a representacio externa dos fendmenos, determina sua forma;
o tempo, por sua vez, através da sucessdo, seria intuido através de sua representagio
interna. Estas estruturas que formam a Estética transcendental que justificam o fato da
impossibilidade do conhecimento da coisa em si,logo, apenas do fenémeno, sendo por isso a
filosofia transcendental ser a possibilidade dos conhecimentos sintéticos a priori.

Heidegger compreendera o a priori kantiano como um horizonte de interpretagio
do sentido de ser. Este giro ontoldgico da leitura heideggeriana da Critica da Razdo Pura
compreende o a priori como facticidade, logo, a transcendéncia é pensada em fungio de sua
finitude.

Em A esséncia do fundamento, Heidegger justificard a transcendéncia como
fundamento da diferenga ontolégica,o que fundamenta a existéncia se encontra no problema
da transcendéncia, pois esta é “a ultrapassagem que possibilita algo tal como existéncia
em geral e, por conseguinte, também um movimentar-“se”-no-espago” (HEIDEGGER,

[1929] 2008, p. 149).

A transcendéncia provoca esta inevitivel utrapassagem do ser que somos com o
mundo, nossa constitui¢ao ontolégica como ser-no-mundo, nossa possibilidade de ser,aquilo
para o qual somos projetados. Portanto, relendo Kant, Heidegger pensa a transcendéncia
nao como o encontro do sujeito com o objeto, mas como a prépria estrutura do Dasein
como ser-no-mundo.

O subjetivismo do sujeito, a objetualidade do objeto sdo derivagdes deste encontro
primordial que sempre se ddo nesta ultrapassagem transcendental e na qual o tempo, como
processo intuitivo interno do ser que somos, se encontra de forma mais originario que o espago.
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As consequéncias desta leitura para a linguagem ji se encontram em Ser ¢
tempo, quando o cardter projetivo da constitui¢io ontolégica de ser-no-mundo e seu
posicionamento perante uma posi¢do prévia, um saber pré-predicativo instaurado na
existéncia, se encontra como uma estrutura de interpretagcio apropriada pela compreensio
que esta existéncia projetiva se condiciona no mundo.

Logo, o sentido, ou o encontro deste ser-no-mundo com o ente intramundando
que também se “descobre”, permite a abertura para este compreender, desenvolvendo-se,
no campo da linguagem, como o enunciado que se encontra em um modo derivado da
compreensio, logo, do juizo e da validade e, por conseguinte, da prépria no¢io de verdade.

A significincia (Bedeutsamkeit) que ja se encontra sempre em seu si-mesmo, desta
forma, torna-se a “condi¢do de possibilidade do Dasein” (Ibidem, §18, p. 138), é o que
permite a interpretagio, a palavra, a linguagem. Esta fenomenologia do lggos que encontra
no ser-no-mundo o existencial do Dasein que sempre jd provoca a significincia, através
da inevitabilidade da facticidade, tem na linguagem a referencialidade de um mundo
compartilhado: abertura da compreensdo no encontro de seres-no-mundo.

Ser-no-mundo ¢, por sua vez, sempre ser-com-os-outros, a linguagem se incrustrece
como esta ponte que se dd no modo de ser da cotidianidade, um certo nivelamente de modos
de ser do impessoal, que o ser-no-mundo decai no publico (Offentilichkeit), “primeira”
interpretacdo do si-mesmo, o que encobre a abertura de mundo e na qual a linguagem em
seu modo comunicativo terd prevaléncia.

Deste modo, importante se poe o §29, ao fincar nesta abertura essencial do Dasein
a questdo da disposi¢do, do humor (Stimmung), pois este “se abre para si mesma antes de
qualquer conhecimento e vontade e para além de seus alcances de abertura” (Ibidem, §29,
p- 195). A disposicio “abre” o Dasein em seu estar-langado, é uma condigio ontoldgica,
ndo oOntica, como apenas seria um “estado de 4nimo”. A disposi¢do é uma das estruturas
origindrias que permite ao Dasein possibilitar a sua compreensdo, ou seja, a possibilidade de
sua propria existéncia, ao se ocupar (Besorgen) com o “mundo”, pre-ocupar-se (Fiirsorgen)
com os outros, ao cuidar-se (Sorge) de si.

A compreensio como instincia origindria é o que propriamente permite o poder-ser
deste ser-no-mundo, ¢ uma determinagao positiva do Dasein, é o que propicia a abertura de
mundo. Projecio, poder-ser, compreensio permitem que o Dasein possa se apropriar deste
“saber pré-predicativo” interpretando sua existencialidade. A interpretagio sdo as formas
do poder-ser deste ser-no-mundo que ¢ projetado, e por isso, possui, ontologicamente, a
possibilidade da compreensao, de ser-com e ser a si mesmo, pois ser-em; é o “como” anterior
ao enunciado, é a sua posi¢do prévia (Vorbabe) que permite uma visio prévia (Vorsicht),
como recorte da posi¢do prévia de acordo com as possibilidades de interpretagio, chegando
a uma concepgio prévia (Vorgriff), estruturando, desta forma, o sentido que a abertura do
compreender se d4, originariamente, no ser-no-mundo.

Isto permite-nos ao conferir no §33 de Ser ¢ tempo, O enunciado como modo derivado
da interpretagio, o entendimento do enunciado como derivado da interpretagdo deste
compreender, fazendo com que voltemos ao intuito de jd nos encontrarmos no meio do
ente (dai sua transcendentalidade), logo com uma interpretagio (bermeneuein) prévia, nio-
tematizada. Este enunciado do discurso enquanto compreensio, Heidegger significa como
demonstragio, predicagio e comunicagio. Demonstra¢do como o mostrar por e a partir de si
mesmo; predicagdo como o que defermina o sujeito; comunicagdo como declaragdo.
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Porém, pelo fato de ji sermos-no-mundo quando nos atemos a tal, ha uma mudanga
na posigio prévia, no qual nio o /dgos apophantikds serd resultado, mas as estruturas que
permitem liberar uma interpretagio prévia do ser-no-mundo:

Dessa maneira, o enunciado ji nido pode negar a sua proveniéncia
ontoldgica de uma interpretagio compreensiva. Chamamos de “como”
hermenéutico-existencial o “como” origindrio da interpretagio que
compreende numa circunvisio (bermeneia), em contraste ao “como”

apofintico do enunciado. (HEIDEGGER, [7927] 2015, p. 220).

Ou seja, o enunciado ¢ um “sobre”, seu cardter demonstrativo se dd porque ele
nivela a visdo prévia origindria a partir da determinagio do ente que é simplesmente dado,
diferente da circunvisdo hermenéutica que parte da estrutura existencial da disposi¢io e
do compreender, concluindo que, inclusive, a intui¢do e o pensamento como derivados
deste.

Isto posto, é possivel tematizar, agora, a questdo da linguagem, a partir do §34,
Dasein e fala. A linguagem. Em conexdo com a questdo da fala auténtica do §7, aqui
Heidegger coloca a fala como o que se mostra como a disposi¢do desta compreensibilidade.

A possibilidade da fala traz consigo, originariamente, a possibilidade da escuta
e do siléncio. Se este ser-no-mundo sé é ser-com-os-outros, a escuta, necessariamente,
desta maneira, se configura como uma disposi¢do essencial deste ser. Apenas uma escuta
auténcia permite uma fala auténtica. A escuta estd, intrinsecamente, entrelagada com a fala,
sdo condi¢des existenciais fundadas no compreender e é condi¢io desta configuragio de
um habitar compartilhado de mundo, na qual a linguagem permite este encontro.

Conjuntamente, a questdo do siléncio, tdo primordial quanto a fala e a escuta,
em A esséncia da linguagem, Heidegger coloca como préxima a “fala” do poeta, um certo
tipo de “rentincia’ que é uma re-anunciagio, e o que tornaria a “fala auténtica” seria uma
saga do dizer (Sage), que nos ateremos mais detalhadamente posteriormente. O poeta
dignifica a fala, nomeia as coisas, dd ser. Esta rentincia do siléncio ndo é uma perda, mas
um reconhecimento da medida da palavra doadora, por isso “quando escutamos o poeta
e pensamos a nosso modo o que diz a sua renidncia, j nos encontramos na vizinhanca de
poesia e pensamento, sé6 que nio de maneira a podermos fazer a experiéncia da vizinhanga
como tal. E preciso retornar para onde jd estamos propriamente” (Ibidem, /7959] 2012, p.
148).

Nio a toa que, voltando ao §34 de Ser ¢ Tempo, acerca destas modulagoes da
linguagem, se dé a primeira apari¢io da questio da poesia no pensamento do autor: “A
comunicagio das possibilidades existenciais da disposi¢@o, ou seja, da abertura da existéncia,
pode tornar-se a meta explicita da fala ‘poética” (Ibidem, §34, p. 225).

A tarefa do pensamento torna-se, deste modo, neste caminho do pensamento
heideggeriano, a investigacdo pelo modo de ser da linguagem. A investiga¢do da linguagem
quando ndo tornada como falagio (Das Geredete), este resultado da ndo-apropriagio
origindria do compreender, resultante do desenraizamento do Dasein, seu habitar de modo
impréprio.

A poesia, por sua vez, ou melhor, a “fala poética”, seria 0 modo origindrio que este
ser-no-mundo que fala pensa, apresenta, anuncia o ser.
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3. A caminho da poesia

Nas conferéncias dos anos 30, A origem da obra de arte (1935) e Holderlin e a
esséncia da poesia (1936), a questdo da linguagem torna-se, tematicamente mais explicita
no pensamento heideggeriano, e a viragem (Kehre) no pensamento do autor se direciona
para este acontecer da verdade do ser que a obra de arte e a linguagem poética clarificam.

A Estética, enquanto disciplina filos6fica, cunhada no século XVIII como Ciéncia
do Belo, segundo o autor, traria da Antiguidade, tanto uma exegese instrumentalista da
Poética aristotélica quanto uma consolidagdo na anilise estética do par matéria-forma,
derivado do eidos platdnico. Logo, sio também um capitulo da Histéria da Metafisica,
a Estética, como disciplina da modernidade, estd atrelada intrinsecamente a metafisica,
reforcada pela experiéncia nao-conceitual da satisfagdo universal e desinteressada do Belo
na Critica do Juizo de Kant; pela intui¢do intelectual e pela ideia estética do Génio no
Romantismo alemio; e pela arte como “aparigdo sensivel da ideia” na Estética hegeliana.

Heidegger, por sua vez, pensa a arte “fora” do campo da Estética moderna, a #échne
como uma instrumentalizagio da poiesis, logo mimesis, o autor pensa a téchne como o ato
humano de se por a verdade (a/étheia) em obra, fazendo aparecer o ser como ente, e a criagio
artistica sendo, desta maneira, um deixar-ser. A verdade, entdo, como des-ocultamento do
ser dos entes acontece na medida em que ela é “poética”.

A poesia, portanto, é o limiar da experiéncia pensante com a linguagem, a intersecgdo
da linguagem com o pensamento, a irrup¢io do ser na lingua. A lingua é poesia (Dichtung)
em seu estado origindrio, doagdo de ser, cardter ndo-mediatizavel da diferenca, o que estd
a distincia entre o que ¢ dito e a simples enunciagio.

Na palestra 4 linguagem, de 1950, o autor nos diz: “Para pensar a linguagem ¢
preciso penetrar na fala da linguagem a fim de conseguirmos morar na linguagem, isto ¢,
na sua fala e ndo nanossa” (/71950] 2012, p. 09). Morar na linguagem, habitd-la, con-vivé-la,
nio em seu modo de ser como fala cotidiana, sua fala¢do (das Geredete) comunicadora, que
“estabiliza” a linguagem, mas em seu dizer origindrio: a linguagem poética, a poesia.

Holderlin, o poeta pensado na conferéncia “..poeticamente o homem habita...”
(1951), a partir do poema “No azul sereno floresce...”, fard o autor refletir sobre as condigoes
do habitar humano, ndo como constru¢io edificadora, mas como “traco fundamental
da presen¢a humana” (/7957] 2001, p.167). Isto posto, o habitar estd essencialmente se
correspondendo com a linguagem, e ¢ a linguagem poética, através de seu dizer originario,
que nomeia as coisas do mundo, que “abre” a Terra, e o humano assim se estabelece. Por
isso, “é a poesia que permite ao homem habitar sua esséncia. A poesia deixa habitar em
sentido origindrio” (Idem, p.178).

A linguagem poética, portanto, é uma dimensio do acontecer da verdade; é a livre
doagdo da criagdo do dizer originirio que conjuga a instauragdo deste habitar. A4 mais
inocente das ocupagées, como nos diz um verso de Hoélderlin: a poesia, é o que permite uma
fundamentagido do Duasein no mundo, pois “o poeta nomeia os deuses e todas as coisas
naquilo que elas sdo” (/7936] 2013, p. 51), criando uma quadratura entre deuses, homens,
céu e Terra, a qual a poesia é a medida. Sendo assim, para habitar poeticamente o mundo, é
necessdrio um outro posicionamento do Dasein com a linguagem, uma necessidade de se
de-morar na linguagem. Em Carta Sobre o Humanismo, Heidegger fala: “A linguagem é a

morada do ser. Na habita¢io da linguagem mora o homem” (/7946] 2008, p. 326).
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A fundagio do ser pela palavra: a poesia, faz o Dasein habitar de maneira mais prépria
o que a ele estd destinado a ser. Poesia e pensamento sdo as dimensées da linguagem que
mais originariamente habitamos, aberturas da morada do ser. Este habitar poeticamente o
mundo estabeleceria um novo ethos, uma ética do habitar que, como resposta ao niilismo e
a dominéncia da era da técnica, seria um outro principio de pensar e de ser no mundo.

Poesia e pensamento se encontram e se afastam desde os principios do pensamento
ocidental; “ambos a servi¢o da linguagem, intervém por ela e por ela se sacrificam. Entre
ambos, entretanto, se abre a0 mesmo tempo um abismo, pois “moram nas montanhas
mais separadas” (/7955] 2006, p. 34). Mesmo separadas sio dimensées da linguagem que
desvelam o ser, ambas instincias privilegiadas, porém apartadas pela metafisica ocidental,
ordenadora da nogio de enunciado apofintico.

No poema “Nona Elegia”, do livro “Elegias de Duino”, o poeta alemio Rainer

Maria Rilke (1875-1926) diz:

“Ialvez estejamos aqui para dizer: casa, ponte, fonte, porta, cin-
taro, janela, drvore de fruta - quando muito: coluna, forre...
mas para dizer, entende, oh dizer o que as préprias coisas nunca
pensaram ser no intimo”

(RILKE, 2012, p. 165)

Rilke usa o verbo sagen como aquela agdo humana que nomeia as coisas do mundo
pela fala. Dizer poeticamente di ser. Em “A esséncia da linguagem” (1957), Heidegger
equipara: “Tanto a poesia como o pensamento movimentam-se no elemento do dizer”
(/1957] 2012, p. 146). A fala, portanto, con-voca, pro-voca, e-voca: nomeia. A linguagem
tala; fala porque escuta. Fala e escuta re-co/hem-se na linguagem.

Desta forma, Heidegger pensara a Sage (saga do dizer) como a rasgadura que abre o
vigor da linguagem, a fala que contém em si, a0 mesmo tempo, o dito e o ndo-dito, préprio
da linguagem poética. Na conferéncia “A caminho para a linguagem” (1959), o autor
continuard repensando o caminho que a prépria linguagem aponta: uma fala ndo mais
sobre a linguagem, mas que portar-se diante da. A palavra (Wort) ja é a resposta (Anwort).
A linguagem comunicadora, informacional das estruturas da cotidianidade do Dasein em
seu estado de queda, que vemos diagnosticada na Ontologia fundamental de Ser e zempo,
abre-se agora, através da linguagem poética, como a sua propria destinagio:

“Talvez possamos nos preparar um pouco para a transformagio de nossa
referéncia a linguagem. Talvez possa despertar a experiéncia de que: todo
pensamento do sentido é poesia e toda poesia é, porém, pensamento.
Ambos se pertencem mutuamente, a partir da saga do dizer que ji
consente o nio dito quando pensar é agradecer” (2012, p. 215-216).

Na conferéncia “O que quer dizer pensar?”, proferida em 1952, o autor pensa o
pensar (Denken) como memoria (Andenken). Mnemosine, deusa que personifica a memoria
¢ a mie das nove musas, como as da poesia, da danca e da musica. Desta maneira, a
memoria — entendida como o pensamento concentrado — é o fundamento da poesia, é de
onde esta se origina. “Por isso, 0 modo préprio de ser da poesia se funda no pensar” (/7952]

2001, p. 118).
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Mais tardiamente, em uma palestra chamada “Uma palavra de agradecimento”
(1969), o autor aproxima o pensar agora do agradecer (Danken). Este pensar originado
da memdria, que agora torna-se fala do agradecimento, tem na palavra poética a sua re-
velagdo. A poesia é uma yapig, graca, benevoléncia, favor. O pensamento da poesia como
X0p1g € o poético propriamente dito.

Pensar. Habitar. Poetar. Meméria. Siléncio. Agradecimento. Instincias do
acontecimento-apropriador, dos eventos (Ereignis) que provocam a diferenca de tudo
que é: acontecimento essencial da linguagem que une ser e tempo. “Nessa caminhada
esse esforco faz claramente uma distingdo entre “ser” como “ser dos entes”, e “ser” como
“ser em seu préprio sentido”, isto ¢, em sua verdade: clareira (Lichrung)” (Ibidem, p. 88).
Clareira que a poesia abre, pela qual poesia e pensamento pensam e se aproximam. Poesia e
pensamento habitam a linguagem, neles o homem participa, se reconhece, se interroga, se
espanta.

Mesmo com tantas questoes ainda a investigar, a poesia se pde, sobretudo como
este resguardo da possibilidade da clareira. A serenidade da esperanga de uma outra relagio
entre ser e ente.

Como nos diz a poeta brasileira da epigrafe, Orides Fontela, agora no poema Alba:
“Abrir os olhos/ Abri-los/ como da primeira vez/ e a primeira vez/ é sempre” (FONTELA,
2015, p. 167).
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Hans Jonas, cosmologia e criacao

Lilian Simone Godoy Fonseca'

Introdugao

Em 2016, por ocasido do II Semindrio Hans Jonas, realizado pelo PPG em Filosofia
da UFR], gragas ao empenho e diligente organizagio de nossa colega Sarah Moura, tive a
oportunidade de apresentar as duas primeiras partes do instigante texto jonasiano intitulado
Matéria, espirito e criagio (MEC), traduzido pelo colega Wendell Lopes. Faltava, portanto,
abordar a terceira e mais densa parte da obra, que foca, especificamente, o tema da criagdo.

Destarte, trata-se agora de enfrentar o desafio de expor, a0 menos em linhas gerais,
a reflexdo que Jonas ali propde acerca do mais antigo problema filoséfico, teolégico e
cientifico, concernente ao surgimento do mundo.

Embora seja um escrito relativamente curto, sua extrema densidade exige uma
minuciosa exegese, algo que, infelizmente, nio seria possivel no breve espago deste texto.
Por esse motivo, a op¢ao feita foi, aqui, apresentar a estrutura geral da terceira parte
do MEC, focalizando os principais argumentos de cada capitulo® e, nas consideragdes
finais, avaliar se e em que medida a formulagdo jonasiana responde satisfatoriamente a essa
origindria indagagcio.

A concepgao jonasiana de criagao no MEC

Para organizar a exposi¢io, os 10 capitulos da terceira parte do MEC serdo divididos
em trés se¢des principais: 1.1 Propedéutica, 1.2. Problemitica’ e 1.3. Propositiva. A primeira,
a Propedéutica, contém os capitulos de 7 a 9; a segunda e mais longa, a Problemitica, os
capitulos 10 a 14 e a terceira e mais importante, Propositiva, os capitulos 15 ¢ 16.*

Propedéutica

Tem inicio com o Capitulo 7, intitulado “O cariter especulativo das préximas
reflexdes” (pp. 39-40), em que Jonas, levando em conta as discussdes apresentadas nas partes
anteriores do MEC, diz considerar como um dado césmico a existéncia da interioridade no
mundo e, com ela, o que ele classifica de fatos antripicos, a saber: a razio, a liberdade® e a

1 . Professora da UFV]M. Pesquisadora do NEPC/UFMG.

2 . Inicialmente, seria inserido um segundo momento, para discutir se Jonas pode ser considerado um anti-evolucio-
nista. Mas, devido ao limite estabelecido, optou-se por adiar essa discussdo para outro momento.

3 . Problemitica: substantivo feminino — Natureza dos problemas que um filésofo pde a si proprio: ‘A problemitica
kantiana. In Diciondrio Priberam da Lingua Portuguesa [em linha], 2008-2013, https://dicionario.priberam.org/pro-
blem%C3%A1tica [consultado em 20-10-2018].

4 . Deixaremos de fora os Capitulos 17 e 18, que apresentam duas reflexdes adicionais: 17. “A filosofia pode ser especu-
lativa?” (pp. 69-71) e 0 18 “Que importancia tem saber se hd vida inteligente em outro lugar do universo” (pp. 73-76).

5 .Trata-se, aqui, da liberdade na esfera propriamente humana e nio a liberdade que se ja manifesta na atividade do
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transcendéncia que, segundo pensa, se tornam “temas obrigatérios de toda cosmologia”.
Isso porque, por existirem, revelam um “universo que as torna possiveis”, levantando a
questdo sobre “sua causa primeira”. Assim, chegamos ao tema da cria¢do, propriamente
dito, razdo pela qual Jonas admite a transposi¢do da fronteira dos dados cosmoldgicos em
diregdo a conjectura cosmogénica, cujo caréter especulativo ¢é inevitavel.

No Capitulo 8, intitulado “A pergunta pela causa primeira do Espirito: Pode ter
sido menos que o Espirito?” (pp. 41-44), Jonas reconhece a dificuldade de responder a
tal questdo, sobretudo, porque o que ele visa é a causa primeira e nio as causas secunddrias
presentes, por exemplo, na ontogénese e filogénese humanas, detectadas na formagio do
cérebro do embrido e que, a partir das informagbes genéticas e suas bases fisico-quimicas,
sem qualquer ingeréncia do espirito, fornecem as condi¢bes materiais para o “futuro
portador fisico de um espirito”. (p. 41) Ele ressalta que, partindo desse

testemunho antrdpico, como parte do fato cdsmico— a autoexperiéncia do espirito
[feita por cada um de n6s] (...) e especialmente seu alcance do transcendente
pelo pensar — nos conduz (...) ao postulado de algo espiritual, pensante,
transcendente, supratemporal na origem das coisas, como causa primeira, se
apenas existiu uma; ou como cocausa, se existiram mais de uma. (p-43)

Desse modo, Jonas chega ao transcendente por algo que nos ¢ imanente, a nossa
autoexperiéncia do espirito, que nada mais ¢ do que nossa prépria capacidade de pensar, e
que nos conduz ao postulado de algo espiritual, pensante, mas transcendente e supratemporal, na
origem das coisas, como causa primeira. Assim, Jonas ndo parte de um ‘postulado’ da razao,
mas, da evidéncia empirica de nosso préprio pensar, e chega ao postulado de uma res

. . . « . 4  » «
cogitans transcendente e causa primeira de tudo, como quase um “cogito ergo ‘es’”... “Penso,
logo és/existes.”

Jonas pede que o acompanhemos em sua especulagio, que comegard por um exame
(nos capitulos 10 a 14) dos principais pensadores que, desde a modernidade, buscaram
respostas para tal questdo: Descartes, Spinoza, Hegel. Entretanto, ele se desculpa por sua
“extravagincia metafisica”, atitude interditada por Kant e tdo seriamente estimada pela
filosofia analitica.

Todavia, antes de iniciar sua apreciagio das demais concepgdes, no Capitulo 9,
intitulado, “Sobre a obje¢io ao antropomorfismo”, (pp. 45-46), Jonas avalia a recorrente
740 . < z. ) 7 (3N . ) .
critica de que se servir do ‘testemunho antrépico’ é um refor¢o ‘4 vaidade humana’, pois,
considerar ‘um pensar, querer e julgar divinos’ ndo seria um indicio de que “estarfamos
criando uma divindade a nossa prépria imagem?” (p. 45) Sem ocultar certo sarcasmo, ele
pergunta, entdo, se deveriamos partir, de ‘bifalos e coruja, de cobras e macacos’para fazer tal
reflexdo. E admite que “o antropomorfismo préprio a conclusio a que chegamos, quando
pensamos sobre Deus, é tio legitimo quanto inevitdvel”. (Ibidem.) Ele, assim, reconhece

. z < z. ) pa . .
que o ponto de partida ¢ o ‘testemunho antrépico’, por ser o tnico exemplo conhecido da
manifesta¢do concreta do espirito no mundo. Mas, isso nada tem a ver com uma atitude
vaidosa e arrogante em defesa da superioridade humana, pois, como ele ressalta, isso estd
muito longe de ser verdade. E, de fato, a lastimavel histéria da humanidade nao nos permite
tal iluséria presungio.

metabolismo, como Jonas apresenta no escrito Evolu¢do e liberdade.
6 . Diferentemente do célebre argumento de Santo Anselmo, aqui, ndo se trata de partir do conteiido do pensamento para
atestar a existéncia de Deus, mas, de tomar nosso prprio ato de pensar como evidéncia de que um ser pensante nos antecede.
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Problematica

Passamos a exposi¢io da etapa Problemitica, com o capitulo 10 intitulado “A mera
compatibilidade entre matéria e espirito — O dualismo de Descartes e seu fracasso ante
o fendmeno da evolugio” (pp. 47-49). Jonas comeca sua argumentag¢do retomando uma
conclusdo extraida da primeira parte do MEC, vale lembrar: “o fato de a matéria primordial
ser dotada da possibilidade do espirito” e questiona: como tal fato deve ser compreendido?
Segundo pensa, a ‘minima resposta’ possivel a tal questdo ¢ a de que: “a matéria permite
o surgimento e, depois, também o agir do espirito em seu meio” (p. 47), a ele abrindo
caminho, no momento oportuno.

Em termos ‘criacionistas™ “no principio, a causa espiritual ou ‘cocausa’ criou uma
matéria universal com caracteristicas e leis tais que, desse modo, estava em condi¢des de
dar lugar a coexisténcia do espirito.” (Ibidem.) O que ele considera como uma explicagio
meramente negativa, por indicar que nio haveria um impedimento a tal compatibilidade.
Assim sendo, a causa de tal abertura “seria o préprio substrato material do mundo, agora, a
causa de sua ocupagio por espiritos finitos, entretanto, sé poderia ser o resultado da atuagio
externa do espirito.” (pp. 47-48) Explicagio que, conforme entende, seria plenamente
compativel com o dualismo cartesiano, uma vez que pressupde “duas substincias
entranhas entre si, a matéria, que nada mais ¢ do que extensdo, e o espirito, que nio ¢ senio
pensamento.” (p. 48)

Tal suposi¢io seria inteiramente aceitivel se o ser humano tivesse surgido
repentinamente no mundo. Mas, desde a “descoberta factual da evolug¢do” (Ibidem), tal
explicagdo nio se sustenta, pois, nos diz Jonas: “se o vir-a-ser do homem e, do mesmo modo,
do espirito, estende-se durante tempos e estigios biolégicos, entdo, segundo nossa hipdtese
minima, a interven¢io divina também teria que [ser] té-la feito.” (Ibidem.)

Tal pressuposi¢do é descartada, pois, implicaria uma “intervencdo continua”’ da
divindade no mundo. Jonas considera mais plausivel, a conjectura de que “o fundamento
primeiro de todas as coisas (...) deve ter dotado a matéria primordial, no comego de sua
existéncia temporal, com algo mais” que a mera e neutra compatibilidade com o espirito
(...) [possibilitando] de algum modo uma relagio mais intima entre exterior e interior
(...) do que aquela que o dualismo supde.” (p. 49. Grifos nossos.)

Acima, vé-se que Jonas se serve da teoria da evolugido para refutar a concepgio
criacionista tradicional, mas também, o dualismo cartesiano. Cabe antecipar que isso
ndo significa que ele endosse prontamente o darwinismo, sem considerar suas limitacdes
filoséficas.®

Continuando a exposi¢io da etapa Problemitica, no capitulo 11 intitulado “A
coincidéncia total entre matéria e espirito — O paralelismo psicofisico de Spinoza e seu
fracasso ante a realidade césmica do Espirito” (pp. 51-53), Jonas avalia a tentativa de
Spinoza de superar o dualismo cartesiano, demonstrando “a relagdo mais intima entre
interior e exterior”, por meio de seu paralelismo psicofisico (p. 51). Contudo, na visio
jonasiana, Spinoza cai no extremo oposto: “O Ser como um todo ¢, em sua esséncia e
em qualquer momento, as duas coisas simultaneamente: extensio e pensamento, matéria
e espirito, natureza e ideia de si mesmo”. (Ibidem.) Jonas considera que tal concepgio

7 . Mais 4 frente, veremos o que Jonas entende por esse “algo mais”.

8 .Essa questio seria discutida na segunda parte de nossa exposi¢io que foi retirada, mas, ela serd oportunamente reto-
mada, na exposi¢do dos principais elementos do texto “Aspectos filoséficos do darwinismo” (Ensaio II do Fenémeno
da vida — versio francesa - pp. 51-68)

162



Lirian SimonE Gopoy Fonseca

nio se sustenta no confronto com a realidade, pois, nela nio ha espaco para os opostos
como: comego e fim, sucesso e fracasso, melhor e pior, bem e mal, que se manifestam no
particular, mas ndo no universal, onde s6 cabe a perfei¢io, incompativel com o acaso e, por
consequéncia, com a liberdade que, nesse contexto, ndo passa de uma iluséo.

Cabe assinalar que se Jonas criticou o dualismo cartesiano por conceber a res extensa
e a res cogitans, @ matéria e o espirito, como duas substincias incompativeis, agora, critica
Spinoza por, com seu monismo radical, torna-las indistintas e indissocidveis.

Assim, o espirito é tdo determinado quanto seu exato correlato: a ‘natureza corporal’.
E, nessa indistin¢do, o tempo, paradoxalmente, nada mais é do que o meio onde se
desenvolve incessantemente a necessidade eterna e atemporal, eliminando, portanto, toda

possibilidade do devir.

Esse ¢, segundo Jonas, o ponto em que fracassa o projeto spinozano que, ao sustentar
a eternidade, reedita a polémica medieval entre aristotélicos e criacionistas. Os primeiros
defendendo a concepgio de “uma multiplicidade de espécies prontas e distintas, existentes
desde sempre” (p. 53) contra os demais que defendiam a doutrina biblica. Ambos, porém,
foram refutados pela ciéncia natural moderna, [tanto pela ideia da evolugio (jd mencionada)
quanto pela explicagio da “explosio primordial”].

Jonas, porém, se pauta pelo conhecimento empirico do “tardio e precdrio (...) vir-a-
ser do espirito (...) e [do] lento e tortuoso vir-a-ser da vida (...) uma excegio local em um
imenso universo (...) vazio, sem vida e sem espirito.” (Ibidem.) Razdo pela qual defende
a necessidade de, a4 questio cosmogoénica, se associar dois relevantes “conhecimentos
cosmoldgicos” 1) do comego do mundo e 2) do tardio e raro advento do espirito no
universo. (Ibidem.)

Por esse motivo, no Capitulo 12, Jonas propde uma revisiao do problema, isto ¢, um
“Reajustamento da questdo cosmogonica a partir da corregio dos dados da cosmologia”
(pp- 55-56). Seu ponto de partida é: admitindo que a causa primordial do espirito seja
o proéprio espirito que, todavia, se abstém de qualquer intervencao posterior no curso
do mundo, surge a questio: “como ele confiou a causa do espirito a2 matéria universal
incialmente sem espirito?” A primeira hipétese mencionada é a do /logos cosmogonico’
(analisada por Jonas no primeiro capitulo do MEC), refutada pelo argumento de que
o espirito ndo poderia ter-se incorporado em tal /ogos (entendido como um conjunto de
informagio, como a base de dados de um programa, presente na matéria primordial) porque
o caos carece da estabilidade e articulagdo necessirias para ser portador de tal informagio
(enquanto um conjunto organizado de dados).

Jonas contrapde a essa, a sua hipétese de um eros cosmogénico™ que ele apresentou
no Capitulo 4 como “uma tendéncia (...) um anseio, que se aproveita da oportunidade
de uma causalidade do mundo e logo a leva adiante” (p.24) e aqui é exposto “como
aptidao original da matéria para a possibilidade (...) do espirito.” (p. 55)" Jd que “tudo
o mais ficou entregue a dindmica interna da matéria” (ibidem) e foi tomado como objeto
das ciéncias naturais. A questio €, portanto, que dindmica seria essa “para que o plano do
logos universal, a seu modo ndo planejado, ainda viesse a se realizar?” (p. 56) Jonas sugere

9 . Conceito atribuido a seu amigo Max Himmelheber, no texto sobre o cosmos enviado a Jonas para sua apreciagio, cuja
resposta resultou na escrita da obra Matéria, espirito e criagio (1988).

10 . Eis o ‘algo mais’ mencionado acima (ver nota 7).

11 , Que no texto apresentado no II Semindrio Hans Jonas (PPGFil UFR] - 2016) foi identificado a uma espécie de

impulso ou pulsio.
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que “Devemos levar em consideragio que tudo comegou com aquilo que é totalmente
diferente do espirito, de seu polo extremamente oposto, por assim dizer.” (Ibidem.) Vale
dizer: a matéria. E se tudo comegou com ela, significa que a ‘criagdo’, segundo Jonas, nio
teria sido ex nihlo.

No Capitulo 13, intitulado “O inicio do mundo como autoaliena¢io do Espirito
primordial” — O que hd de V e F na dialética de Hegel (pp. 57-59), Jonas analisa a tese
hegeliana segundo a qual “o acontecer do mundo se inicia com a mais extrema autoalineagdo do
espirito e reclama precisamente desta ‘antitética lei do acontecer subsequente’, o principio do
vir-a-ser do espirito que se recupera no mundo: a dialética universal de Hegel, que sempre

repetidamente através de tese, antitese e sintese, progride necessaria e poderosamente.” (p.
57 Grifos nossos).

Todavia, Jonas defende que neguemos “toda a edificante ideia de uma legalidade
inteligivel de wm unico processo global, cujo sucesso estd assegurado desde o inicio”.
(Ibidem.) Pois, Hegel tinha ainda pouco conhecimento sobre a

imensiddo do universo no espago e no tempo (...) [e desconhecia] o passado
terreno, antes dos seres humanos, e cdsmico, antes da vida (...). [Por isso, a]
recente e localmente infinitesimal apari¢io iltima do espirito do universo (...)
[ndo pode ser explicada pela] marcha magistral da razio de uma parte a
outra do mundo. (p.58)

Sobretudo, porque, ao fazermos uma andlise critica da histéria humana, nos
deparamos com eventos , como o de Auschwitz, que nio podem ser atribuidos “a uma
providéncia onipotente ou uma necessidade dialeticamente sdbia” (p.59). Somos nds,
afirma Jonas, que “infligimos isto a deidade (...) sobre nés tal ignominia pesa e somos nés
que devemos™ também limpar a vergonha de nossos rostos desfigurados, e até mesmo do
rosto de Deus. [ Jonas ¢, entdo, veemente:] Ndo me venham aqui falar da asticia da razdo.”

(Ibidem.)

Para finalizar a exposi¢do da etapa “Problematica”, veremos que no capitulo 14,
intitulado “A fragilidade de toda Metafisica do sucesso — O desconhecimento do risco
divino na cria¢io” (pp. 61-62), Jonas menciona outras concepgdes que, assim como a
dialética de Hegel®, apresentam uma visdo otimista da (processual) manifesta¢io do ser,
entre as quais ele menciona: a “doutrina de uma espiritualiza¢io progressiva do universo até
um 6mega pan-mental” de Teilhard de Chardin, a “perfeicio estdtico-permanente, como
o deus sive natura de Spinoza, ou o /ogos universal dos estoicos, ou o universo teleolégico
de Aristételes, (...) [ou mesmo a] dinidmica escatoldgico-perfectivel, como em Hegel”
(p. 61) que por seu “aspecto dinimico”, e sua opgdo pelo vir-a-ser, “revela-se como um
moderno entre os metafisicos [aproximando-se de] pensadores processuais como Leibniz

e Whitehead.” (Ibidem.)

. ~ « . .

Jonas adverte que tais concepgdes apontadas como “benevolentes e otimistas se
chocam (...) com os dados cosmoldgicos e antropoldgicos” (ibidem), que nio podemos
simplesmente ignorar. Por isso, entende que uma metafisica, que faca justica a realidade,
“deve deixar espago ao que é cego, desordenado, acidental, incalculdvel e extremamente
arriscado na aventura do mundo”. (p. 62) Ou seja, ao imponderével risco que significou o

12 . Essa seria um das faces de ‘nossa responsabilidade césmica’ (PR, 196), que Jonas apresenta melhor no seu notével
texto “O conceito de Deus apés Auschwitz” (1988), publicado no mesmo ano que o Matéria, espirito e criagio.
13 . Que ele elogia como “essa genial alternativa a teleologia aristotélica”. (p. 61)
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préprio ato da criagdo. Isso explica porque seu ponto de partida foi o evento de Auschwitz,
ao qual ele atribui um significado, especialmente, teolégico. E embora admita que, assim
como as demais, sua proposta tem um teor ficcional, busca diferencii-la ancorando-a sobre
os “dados factuais do mundo”. (Ibidem.)

Propositiva

E o que ele apresenta, portanto no Capitulo 15, o primeiro da se¢io Propositiva,
intitulado, precisamente, “Conjectura cosmogdnica alternativa — A renuncia de poder™
por parte de Deus em favor da autonomia césmica e suas oportunidades” (pp. 63-66),
subdividido em 4 tépicos (a-d), que serdo brevemente apresentados, a seguir.

a) Para comegar, Jonas declara, referindo-se a Hegel, que “a inicial autoalienagio
do espirito foi algo bem mais grave do que o intrépido profeta da razdo estava disposto
a admitir.” (p. 63) Pois, o espirito se abandonou e a seu destino no “turbilhdo que se
exteriorizou na explosio e, portanto, as meras oportunidades das possibilidades contidas
nele sob as condi¢des do espaco e do tempo.” (Ibidem.)

Nio se sabe porque ele teria se lancado nessa arriscada aventura, mas a hipétese
jonasiana € a de que o espirito somente pode experienciar suas multiplas possibilidades na
dimensao onde impera a finitude, o acaso, o imprevisivel e que - talvez, por isso -, assim, ele
o quis. Mas, a um alto custo a deidade: a rentncia a seu poder.”® Assim, a partir dai, tudo
se deu na pura imanéncia,

sem qualquer outra ingeréncia da transcendéncia, e a criagdo ndo tinha poder
algum para por si mesma produzir antiteses, tendo antes que marchar seu
longo caminho através do espago e do tempo, submetida a transformagoes
graduais e cumulativas que permitiriam a emergéncia e consolidacio da lei
da natureza, sua casualidade externa e a propria dotagio interior. (Ibidem.)

Esse trecho ¢ importante, pois, indica que a conjectura de Jonas propde uma
aproximagio entre a abordagem cosmogonica da “autoalienagio do espirito” (em favor
da criagdo) e teoldgica, da rentincia a seu poder (em favor da liberdade do homem) e das
explicagbes da ciéncia moderna (Fisica: Big bang e Biologia: evolugio).

b) Em segundo lugar, Jonas confronta o que ele chama de “argumento quantitativo”,
que desqualifica a importancia do espirito e, por extensdo, a nossa, propondo uma
“comparagio entre a imensiddo de um universo morto e a pequenez da vida e do espirito
dentro dele” (p. 64), mostrando que, paradoxalmente, tal argumento pode ser convertido
numa explicagio. Pois, somente um “universo colossal” do ponto de vista espago-temporal,
em que apenas as probabilidades atuam sem qualquer ingeréncia divina, possibilitaria, em
algum momento e lugar, a emergéncia do espirito. E, se essa fosse a vontade do Criador,
assim como a “autoexperiéncia do espirito em sua finitude (...), Ele tinha [mesmo] que
criar um universo [assim tdo] colossal e deixar o finito seguir seu proprio curso.” (Ibidem.)

¢) Num terceiro momento, Jonas, considerando que “o espirito se ergue da vida
orginica e s6 pode existir tendo ela como seu suporte”, pretende, entdo, rever uma

14 . Cabe assinalar que se Nietsche reconhece o papel criador da vontade de poder (Der Wille zur Macht), (criagio no
duplo sentido estético e ético), aqui, Jonas identifica a criagdo (cosmolégica) a rentncia de poder (Verzicht auf die
Macht) atribuida ao Espirito originario. ‘Nietsche: vontade de poder e criagio”.

Disponivel em http://www.dbd.puc-rio.br/pergamum/tesesabertas/0710411_11_cap_03.pdf Acesso em 22/10/2018.

15 .Tese também apresentada em O conceito de Deus apos Auschwitz (1988).
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afirmacio feita anteriormente'® “de que o sentir, na alma animal, deve ser considerado
(...) como totalmente imanente 4 matéria, enquanto, o pensar do espirito sé poderia
ser explicado através do recurso ao transcendente, tendo o préprio espirito como sua
primeira causa criadora.” (Ibidem.) Ele reconsidera, por admitir que eles ndo podem ser
compreendidos, assim, “tio completamente heterogéneos”. (Ibidem.) Pois, o sentir, em
sua maxima opacidade e o mais claro pensar tém em comum a subjetividade e, por isso, a
emergéncia da interioridade e todo seu evoluir animal deveriam ser vistos como abertura
para o surgimento do espirito. Jonas pondera, ainda, que

se o fundamento criador universal quis o espirito, ele também tinha que querer
a vida, tal como se encontra no belo atributo de Deus, que nds judeus (...)
recitamos em nossas preces: rozeh bachajim, Aquele que quer a vida’ — ndo
apenas o Deus vivo’, mas também ‘o Deus que quer a vida’ — tanto pela vida
em si mesma como também, através da alma, enquanto berco do espirito.

(Ibidem.)

Ele defende, portanto, que, apesar das atrocidades que podem ocorrer, pode-se,
ainda, falar do cariter sagrado da vida, assim como do espirito.

d) Por fim, em quarto lugar, alcancamos “a nés mesmos, os Gnicos portadores do
espirito que conhecemos”, enquanto “seres capazes de conhecimento reflexivo e (...) de
atividade auténoma no mundo™” (p. 65). Sobre a qual Jonas afirma que, “de nossa hipétese
cosmogonica, que se impds a nds a partir dos dados cosmolégicos (...) segue-se o fato de que
o destino da aventura divina foi colocado em nossas voliveis maos, neste cantinho terreno do
universo, e que a responsabilidade por ela repousa sobre nossos ombros.” (Ibidem.)

Tal dever, embora exista desde sempre, torna-se, agora, mais “urgente e concreto
com o crescimento do poder humano resultante da tecnologia, que coloca em perigo toda a
morada da vida aqui na terra.” (Ibidem.) Por isso, devemos, entéo, “proteger de nés mesmos
a deidade, em si mesma impotente, bem como a prépria causa divina no mundo, (...) que
foi posta em perigo por nés.” (pp. 65-66) Jonas esclarece que tal dever decorre do poder
que, conscientemente, temos e cuja dimensdo é césmica'®, pois o que estid em jogo é o
proprio “experimento césmico, o qual podemos deixar que se frustre conosco e se arruine

em n6s.” (p. 66)

Antes de passarmos as consideragbes finais, vamos ao Capitulo 16, segundo
e ultimo dessa etapa Propositiva, em cujo titulo Jonas propoe “Que devemos ajudar a
Deus® — [expondo] O testemunho de Etty Hillesum” (pp. 67-68) e inicia apresentando
a consequéncia pratica (Etica e teoldgica) de sua conjectura. Ele esclarece que foi a partir
da tragédia de Auschwitz, que ele formulou sua concepgio - possivelmente vista como
« 240 » L . ~ A . « _~
herética” pelas abordagens religiosas -, de que Deus, por abrir mao de sua poténcia, “nio
pode nos ajudar, mas nés é que devemos ajudd-1o”. (p. 67)

Jonas vé sua posigao validada pelo testemunho retirado dos didrios de Etty Hillesum,
uma jovem judia holandesa que, em 1942, voluntariamente, se entregou aos nazistas, que
a levaram para o campo de concentragio de Westerbork, para ali ajudar e compartilhar
o destino de seu povo. Em 1943, ela foi morta em uma cimara de gds em Auschwitz.
Toda essa experiéncia foi registrada em didrios, e dentre os trechos citados por Jonas, cabe

16 .No texto “Mover-se e sentir: sobre a alma animal”. (Ensaio I do Fenémeno da vida — versio francesa - pp. 111-118)
17 . E que, gragas ao nosso crescente conhecimento, estd cada vez mais poderosa.

18 . Dai, também, a dimensio césmica de nossa responsabilidade, mencionada acima (Nota 12).

19 . Em latim: auxilium Dei.
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destacar os seguintes: “[...] E se Deus nio mais me ajudar, entdo devo ajudar a Deus [...]
esforgar-me-ei sempre em ajudar a Deus o quanto me for possivel [...]”. (Ibidem.) “E a
cada batida do meu coragio torna-se mais claro que o Senhor nio pode nos ajudar, mas nés
é que temos que ajudar o Senhor e, assim, defender sua morada em nés até o fim.” (p. 68)

Jonas, nio querendo encerrar sua reflexio com essa comovente demonstra¢io
de humildade e fé, propde ainda duas reflexdes adicionais, j4 mencionadas acima, cabe
M M )
lembrar, a primeira exposta no capitulo 17 “A filosofia pode ser especulativa?” (pp. 69-71) e
b
a segunda no capitulo 18 “Que importincia tem saber se ha vida inteligente em outro lugar
do universo?” (pp. 73-76), que deixaremos de fora por extrapolarem o tema aqui abordado.
)
Faremos, a seguir, nossas consideracdes finais avaliando em que medida essa formulacio
) )
jonasiana consegue dar uma resposta satisfatéria a origindria indagacio sobre a origem do
mundo.

Consideragoes finais:

Vimos que Jonas responde a questdo referente & origem do cosmos integrando os
conhecimentos cosmolégicos (big bang e evolugio) as evidéncias empiricas de que houve
um comego (1) e de que o espirito é ocorréncia particular e rara no universo (2), propondo
sua prépria conjectura cosmogonica.

A hipétese do /logos cosmogonico, de Max Himmelheber (discutida no Capitulo 1,
pp. 13 e 14), ele opde sua prépria hipétese, do eros cosmogonico, como o “algo a mais” ou
a aptiddo (tendéncia ou poténcia) original da matéria para a possibilidade do espirito,
que, a partir de entdo, prosseguiu, “sem qualquer ingeréncia da transcendéncia’, seu longo
caminho, de “transformagdes graduais e cumulativas”, em dire¢io a maxima emergéncia
da interioridade, da liberdade e da autoconsciéncia. Algo que sé foi possivel gracas a
espontinea rentncia de poder feita pela divindade.

Nesse sentido, cabe assinalar, que o espirito criador de Jonas nido é onipotente,
interveniente, castrador, sufocante ou asfixiante, pois, Ele se retrai para dar espaco a
liberdade, que se manifestard, plenamente, na dimensdo do homem.

Assim, Ele préprio se abandona ao contingente, ao acaso, ao “fluxo das possibilidades”
e renuncia ao seu poder para abrir espago para a liberdade humana. Mas, em contrapartida,
confere a0 homem a responsabilidade e, paradoxalmente, se fez mais livre também,
justamente, ao delegar ao homem a responsabilidade césmica: por nés mesmos, pelo

Mundo e pelo préprio Deus.

Como arremate a toda a reflexdo apresentada no MEC, poderiamos propor uma
sintese recorrendo a teoria das quatro causas de Aristételes; assim, teriamos: como
causa material a matéria (resultante do big bang), como causa formal, o espirito (latente
j4 na matéria), como causa eficiente o ato mesmo da criagio, que Hegel descreveu como
autoalienac¢ido do Espirito, a0 que Jonas acrescentou a renincia de poder ou autocontragio
do Espirito. Coloca-se, assim, a questdo: haverd uma causa final, ou um #f/os a todo esse
processor

Vimos que Jonas critica o #é/os hegeliano do progresso poderosamente necessirio,
contudo, o #élos jonasiano pode ser a prépria emergéncia do mundo e do espirito, com
todo o risco implicado nessa audaciosa aventura que possibilitou a emergéncia da vida.

Assim, a “criacdo” em Jonas é um evento decorrente da explosio primordial que
)
liberou a matéria, que jd continha em si a potencialidade do espirito, que nio apenas
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« ) » . . .
se “autoalienou” na contingéncia do mundo, mas contraiu o seu poder para dar lugar a
liberdade plena no homem. A partir dai, a transcendéncia se retirou e o curso evolutivo se
deu na mais pura imanéncia.

Cabe indagar se tal conjectura, embora - como ele préprio admitiu - seja mais uma
fic¢do, pode ao menos ser considerada verossimil e coerente. Por tudo que foi apresentado,
julgamos que sim. De qualquer modo, é preciso reconhecer que se trata de uma bela e
coesa narrativa que, inclusive, acarreta importantes consequéncias éticas para nds: a
responsabilidade césmica por nés mesmos, pelo Mundo e pelo préprio Deus e que, com ela,
Jonas consegue superar alguns dualismos, até entao incontornaveis: entre cosmogonia e
cosmologia, especulagio e empiria, entre criagio e evolugio. Feito que, até onde se sabe,
poucos tentaram, mas sem o mesmo €éxito aqui alcangado.

168



Lirian SimonE Gopoy Fonseca

Referéncias bibliograficas:

JONAS,Hans. Matéria, Espirito e Criagdo—dados cosmolégicos e conjecturas cosmogonicas.
(1988) Trad. Wendell Evangelista Soares Lopes. Petrépolis: Vozes. 2010. 76p.

JONAS, Hans. O conceito de Deus apds Auschwitz — Uma voz judia. (1988). Trad. Lilian
Simone Godoy Fonseca. Sdo Paulo: Paulus, 2016. 36p.

JONAS, Hans. Le Principe Responsabilité. Trad. Jean Greisch. Paris: Flammarion, 1990,
470p.

JONAS, Hans. Le Phénoméne de la Vie — Vers une biologie philosophique. Traduit de
I'anglais par Danielle Lories. Bruxelles: De Boeck Université, 2001, 288p.

JONAS, Hans. Evolution et Liberté. Paris: Payot & Rivages, 2004, 261 p.

Sites consultados:

Diciondrio Priberam da Lingua Portuguesa [em linha], 2008-2013, https://dicionario.
priberam.org/problem%C3%A1tica [consultado em 20-10-2018].

‘Nietsche: wvontade de poder e criagao” http://www.dbd.puc-rio.br/pergamum/
tesesabertas/0710411_11_cap_03.pdf [Acesso em 22/10/2018].

169



A arte como caminho para o desvelamento
do ser em Martin Heidegger

Luan Alves dos Santos Ribeiro?

Heidegger nos aponta para um esquecimento fundamental na histéria do
pensamento. De forma que tal pensamento que esquece, esquece do que esqueceu,
tornando-se esquecimento do esquecimento. O esquecido é o ser e quem esquece ¢ a
metafisica a qual o pensador concebe como sendo a prépria filosofia de seus desdobramentos
gregos até Nietzsche. A arte, por sua vez, é apontada em seu pensamento quando vista
mais originariamente, isto é, a luz de seu préprio e peculiar modo de ser, como um lugar
privilegiado para pensar esse esquecido, sendo local (Or7) da vizinhanga entre ser e homem.

Segundo Heidegger a metafisica confundiu o ser com o subsistente, com o que
estd presente, com aquilo acerca do qual podemos dizer “¢”, isto €, com o ente - pensemos
numa pedra, numa arvore, numa cadeira ou num homem e em tudo o mais que podemos
tematizar como sendo entes — sendo a histéria desse esquecimento. Porém, a afirmagio
de que o ser ndo pode ser adequadamente concebido como um subsistente permanece um
principio fundamental e inaliendvel no pensamento de Heidegger, j4 que o ser nio pode
ser encerrado no ente. O ser, pelo contririo, ao deixar os entes esconde-se a si mesmo, de
forma que paradoxalmente s6 podemos nos perguntar pelo ser através dos entes.

Podemos ler em um de seus semindrios: “ser ndo ¢ algo real que se possa encontrar
numa mesa, mesmo que se a desmonte em suas inumeras partes’ (HEIDEGGER, 2001,
p-34). O ser, ndo se encerrando nos limites conceituais, é concebido no ensaio sobre a
origem da obra de arte, ndo como um ente, mas como aquele que ao deixar os entes em
liberdade, retrai a si mesmo se escondendo. Logo, ndo podemos dizer o que o ser é, mas
como ele nos aparece na perspectiva de sua prépria dinimica. Segundo Penzo:

Tal ser, que por esséncia é o que nido-pode-ser-representado, pode ser

definido como o que por esséncia permanece-fora-de. Isto ¢, fora da

concepgio do ser-presenga, tipico da metafisica. Tal ser se esclarece, de
» o«

preferéncia como “dar-se”, “acontecer”. [...] Nessa dinimica [...], o ser,
no momento em que se dd ao ente, ilumina o ente e esconde a si mesmo

(PENZO, 2002, p.304).

Heidegger nos fala de um combate que ocorre entre o Mundo e a Terra e mediante
o qual pde-se em obra o acontecimento da verdade na obra de arte. Faz-se necessario, nio
obstante, para rumarmos a uma elucidagio coerente dos elementos digladiadores aqui em
jogo, esclarecermos o que o pensador entende propriamente por verdade. Surge, assim,
diante de nés uma primeira pergunta: o que ¢ a verdade para que possa acontecer na arte?

1  Mestrando em Filosofia pela Universidade Federal de Juiz de Fora. Email: luan.alvesribeiro@hotmail.com
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S6 assim poderemos responder a uma segunda pergunta: de que forma a arte localiza-se
como lugar privilegiado de acesso a questdo historicamente esquecida pelo pensamento,
isto é, a questdo do ser? S6 assim entenderemos o que o pensador entende por Mundo e
por Terra.

Nosso pequeno trabalho buscard, por conseguinte, apresentar o que Heidegger
entende por verdade, tal como elucidar, tomando como diretriz o importante ensaio A4
Origem da Obra de Arte (1936), como a arte aparece em seu pensamento enquanto lugar
de acontecimento privilegiado da verdade. Buscaremos, dentro dos limites de nossa
exposi¢io, explicar e relacionar os conceitos necessirios para abrir a possibilidade de uma
compreensio inicial acerca do objeto de nossas indagagdes, a saber, a relagdo fundamental
entre a verdade e a arte.

Heidegger, ao pensar a verdade em seu fundamento coloca em xeque tanto a
concep¢do que afirma que o “lugar’ da verdade ¢ a enunciagio, o juizo (das Urteil)”
quanto a sua consequéncia necessiria que concebe que a “esséncia da verdade consiste na
‘concordancia’ do juizo com o seu objeto” (HEIDEGGER, 2014, p. 595). Pois, para que

possa haver concordancia entre juizo e objeto, primeiramente deve-se dar o desvelamento,
o desocultamento do ente ao qual o juizo se refere.

Heidegger nos di o exemplo de um quadro:

Suponha-se que alguém, de costas para a parede, profira a seguinte
enunciagdo verdadeira: ‘O quadro pendurado na parede estd torto’.
Essa enunciagio se comprova, quando quem a anuncia se volta para a
parede e percebe o quadro torto ali dependurado. Que é comprovado
nessa comprovagio? Qual o sentido de verificagio da enunciagio?

(HEIDEGGER, 2014, p. 603).

O sentido é, obviamente, que a coisa precisa primeiro aparecer, desvelar-se. A verdade
assim considerada remete ao termo grego aletheia, cuja mera tradugio “verdade”, deitando
em desterro o mundo de sua experiéncia viva, faz perder toda a forga de seu horizonte
significativo primordial. Aletheia significa antes desvelamento, indicando o trazer para o
desencoberto daquilo que outrora se escondeu. Ao desvelar, o ser concomitantemente se
vela, dando ao homem o horizonte de sua habitacio entre o que ¢ e o que ainda nio ¢, entre
a verdade (o desvelado) e a ndo-verdade (o fundo misterioso e jamais encerrado do velado
e que somente podemos conceber através dos entes). Em um escrito lido pela primeira
vez como conferéncia sobre Herdclito no semestre de verdo de 1943, Heidegger esclarece:

Des-encobrimento ¢ o trago fundamental daquilo que ji apareceu e que
deixou para trds o encobrimento. Esse ¢ o sentido do a/fa que compée
a palavra grega aletheia [...]. A relagio com /Jethe, encobrimento e o
préprio encobrimento nio perdem de forma alguma o peso pelo fato de
se experienciar diretamente o descoberto como o que apareceu, como o

que entrou em vigéncia, como vigente (HEIDEGGER, 2002, p. 229).

Na aletheia desvela-se a verdade, desencobrindo-se os entes, isto €, o clareado na
clareira, mas a0 mesmo tempo, oculta-se, vela-se, esconde-se na nao-verdade o préprio
ser como a um segredo. No ensaio Sobre a esséncia da verdade, Heidegger denomina a
esséncia da verdade de liberdade no sentido de que consiste em deixar-ser os entes, isto
é, em por em liberdade tudo aquilo que é. Assim, no acontecimento da verdade enquanto
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desvelamento ao deixar livre os entes o ser se retrai de modo que ao depararmo-nos com
um ente especifico o ente em geral nos permanece oculto. Dai a ndo-esséncia da verdade
(a ndo-verdade) pertencente a sua prépria esséncia, isto ¢, “o encobrimento daquilo que ¢
velado na totalidade do ente como tal” (HEIDEGGER, 2008, p. 206) ser mistério.

A precedéncia da aletheia com relagio a verdade dntica, a saber, 4 verdade concebida
enquanto adequagio entre um objeto dado na realidade e uma representagio mental
(adaequatio rei et intellectus), di-se devido ao fato de que para se adequar a qualquer
proposi¢ao, primeiramente deve ocorrer o desencobrimento do ente. Sem o desvelamento
toda verdade ontica, enquanto sua derivagio, ndo seria possivel. Pois, como poderiamos
julgar algo que nio tivesse se mostrado?

Como afirma Heidegger: “a fim de provar e conceber a corregio (verdade) de uma
afirmacio, temos que recorrer a algo que jé estd evidente”. (HEIDEGGER, 2010, p. 129).
Assim, de forma mais fundamental que a verdade enquanto adequagio, temos a verdade
(aletheia) enquanto desvelamento do ser mediante o qual se desencobrem os entes, sendo
o Dasein, isto é, nés mesmos, o local desse acontecimento.

No ensaio acerca da esséncia da verdade efetua-se, no pensamento heideggeriano,
uma virada (Kehre) para a verdade do ser em seus acontecimentos histéricos, isto é, para
o dar-se da verdade enquanto acontecimento-apropriador (Ereignis), isto é, enquanto
apropriagdo mutua entre ser e homem de modo que ambos se tornam interdependentes. O
ser acontece, doando a0 homem a sua morada. O ser ndo paira sobre as coisas habitando um
mundo de além-mundo, mas estd em todo ente, possibilitando-nos colher, se pensarmos
adequadamente o problema, a diferenga, o entre ser e ente. Assim, o homem habita o ser,
sendo concomitantemente habitado por ele, pois 0 humano ¢ o ai, o local do evento do
ser. Nesses termos Heidegger pensa o acontecimento-apropriador (Ereignis), de modo a
caracterizar a co-originariedade entre ser e homem. Sobre o Ereignis é dito em Carta Sobre
0 Humanismo (1949):

Dito de modo simples, o pensar é o pensar do ser. O genitivo aqui diz
duas coisas. O pensar é do ser, na medida em que o pensar, que pelo
ser se tornou acontecimento apropriativo, a esse pertence. O pensar ¢é
igualmente pensar do ser, na medida em que o pensar, pertencendo ao
ser, escuta o ser. Enquanto pertence ao ser, escutando-o, pensar ¢ de

acordo com sua proveniéncia essencial. (HEIDEGGER, 2008, p. 329).

O Ereignis deve, dessa forma, ser concebido enquanto o evento de iluminagio do
iluminado, a saber, de tudo o que ¢, do ente, tendo no Dasein a sua abertura, o seu local de
acontecimento — apropriagio e expropriagio entre ser ¢ o seu ai (local de acontecimento).
Ser e Dasein, assim, apropriam-se e expropriam-se mutuamente. Nesses termos, ¢é
fundamental atentarmos que o Ereignis designa a habitagdo do humano como estando
entre o ser e o ndo-ser, no limiar entre o que é o que ainda nio ¢, evidenciando, a0 mesmo
tempo, o fato de que ndo hi acontecimento-apropriador sem o humano. O que é evidente
pelo fato de que sempre que se pensa o ser, quem o pensa é¢ o humano. Por isso, pode-se
afirmar que o pensar ¢ essencialmente pensar do ser. O Ereignis designa as formas em que
o ser se doou a0 humano fundando a histéria.

Em seu ensaio A4 Origem da Obra de Arte, Heidegger direciona-se para fora das
determinagdes estéticas na busca por pensar o acontecimento da verdade na obra de arte.
Ao invés de concebé-la enquanto simples presenca, como um ente acabado, isto é, em
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termos estético-metafisicos, buscando analisi-la em termos do impacto que causa na
subjetividade de quem a contempla, o filésofo a pensa como o levantar de um mundo
(Welf) e o elaborar da terra (Erde), mediante o qual se dd o acontecimento veritativo do
ser, isto €, a aletheia em seu jogo de velamento e desvelamento, de verdade e nio-verdade
enquanto acontecimento-apropriador (Ereignis). A arte, assim sendo, é aqui concebida
enquanto a prépria abertura em que ocorre o desocultar do ente.

A busca pela origem da obra de arte refere-se a busca pela proveniéncia de sua
esséncia, a saber, ao que ela é em seu peculiar modo de ser. Heidegger inicia tal procura
efetuando uma andlise dos paradigmas tradicionalmente utilizados pela estética — analises
sobre as quais nio nos debrugaremos devido ao nosso pouco tempo - e ao concluir por sua
inutilidade no concernente a possibilidade de colher a relagdo entre a arte e o acontecimento
da verdade do ser, os considera uma irremedidvel agressdo. Dessa forma, ao constatar — o
que ocorre, por exemplo, na andlise das botas pintadas por Van Gogh —a eclosio da verdade
na obra de arte, e ao localizar af a proveniéncia de sua esséncia, Heidegger cunha a ideia de
embate entre mundo e terra como forma de apreender tal movimento. Refletiremos agora
sobre a natureza dos combatentes.

Na pégina trinta e dois de 4 Origem da Obra de Arte, referindo-se as ruinas de
Paestum, templo grego localizado no sul da Italia, mundo ¢ descrito nos seguintes termos:

Unidade daquelas veredas e referéncias, nas quais nascimento e
morte, maldi¢do e bengio, vitéria e ignominia, perseveranga e queda,
ganham para o ser humano a configuragio do seu destino. A amplitude
reinante destas referéncias abertas ¢ o mundo deste povo histérico

(HEIDEGGER, 2010, p. 103).

No ensaio sobre o origindrio, diferentemente de em Ser ¢ Tempo, onde mundo ¢é
aquela rede de referéncias fundada na remissividade e significatividade dos utensilios,
sendo um existencidrio do Dasein, isto é, um modo de ser seu, mundo aqui se refere ao
dar-se histérico do ser mediante o Ereignis, tendo, por sua vez, na obra de arte um lugar
de fundagio.

Podemos dizer que ao invés da afirmagio da perpétua e uniforme relagio do Dasein
com o ser, no pensamento da virada (Kebre) para a verdade do ser, presente em A4 Origem da
Obra de Arte, o Dasein se encontra sempre num determinado modo histérico do aparecer
do ser e, por isso, do aparecer da verdade. Em consonédncia mundo nio é mais “correlativo
permanente do Dasein” (VAT TIMO, 1996, p. 119) referindo-se as “aberturas histéricas
nas quais o ser se deu, aberturas nas quais se determinou o modo de o homem se relacionar
com o ente” (VATTIMO, 1996, p. 121). Somente com essas considerages podemos
alcangar o sentido dos combatentes em jogo na obra de arte. Salta-se, nesse momento
do percurso questionador, a saber, na virada (Kebre) para a verdade do ser, para fora dos
existencidrios, isto é, dos modos de ser do Dasein, voltando-se para o préprio evento do ser
enquanto acontecimento-apropriador (Erez'gm's).

Heidegger descreve a terra como “aquilo em que se reabriga o desabrochar de tudo
que, na verdade, como tal desabrocha. Nisso que desabrocha, a Terra vige como a que
abriga” (HEIDEGGER, 2010, p. 105). Ou como: “Para onde a obra se retira e o que ela
deixa surgir neste retirar-se, n6s denominamos Terra. Ela é a que faz surgir e que abriga”.
(HEIDEGGER, 2010, p. 115). Os ainda nos termos de um “livre aparecer, a nada forgado, do
que permanentemente se fecha e, dessa forma, do que abriga” (HEIDEGGER, 2010, p. 121).
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Pensa-se aqui terra no sentido da physis cuja tradugdo natureza faz cair em
esquecimento sua plena vigéncia e forga. Physis é aquilo que surge, posteriormente
desaparecendo para que o novo também possa desabrochar, ¢ aquilo sobre o qual se alicerga
tudo que o que é, movimento fecundo da livre prodigalidade do ser. Segundo Aratjo: “O
ser coisa da coisa se manifesta naquilo que a terra indiretamente diz: o repousar em si
mesmo. A obra se desvela neste repousar em si mesmo, no ser coisa da coisa, que gragas
ao cardter terra, ¢ a0 mesmo tempo obscuro e descobridor” (ARAUJO, 2018, p.9). Mundo e
terra, assim sendo, revelam a dindmica do acontecimento da verdade na obra de arte.

Sendo o mundo “a abertura manifestante das amplas vias das decisdes simples e
esséncias no destino de um povo histérico” (HEIDEGGER, 2010, p. 121) e a terra aquilo
mediante o qual surge tudo o que surge, ambos mostram-se como co-originarios, uma vez
que s6 pode haver mundo elaborado na terra e terra abrigada no mundo. Em tal contenda
ocorre o modo essencial de ser da obra de arte — e aqui nos referimos especificamente a
grande arte -; o que nos aparece sob a forma do acontecimento a que Heidegger denomina
o por-se-em-obra da verdade. Assim, enquanto a terra quer encerrar o mundo, este, em seu
desvelamento, recusa-se a qualquer forma de limita¢do. Ambos digladiam a luta origindria
da verdade do ser, sendo que tal embate ocorre no trago da obra que retine ambos. Pensemos
nos contornos de um quadro ou de uma escultura por onde mediante a elaboragio da terra
se levanta um mundo.

Sobre tal contenda Vattimo esclarece:

A obra é a abertura da verdade, mesmo num sentido mais profundo
e radical: nio s6 abre e ilumina um mundo ao propor-se como um
novo modo de ordenar a totalidade do ente, mas além disso, ao abrir e
iluminar, faz que se torne presente o outro aspecto constitutivo de toda
abertura da verdade que a metafisica esquece, isto €, a obscuridade e o
ocultamento de que procede todo desvelamento. Na obra de arte estd
realizada a verdade nio sé como desvelamento e abertura, mas também
como obscuridade e ocultamento. E isto o que Heidegger chama o
conflito entre o mundo e terra na obra (VAT TIMO, 1996, p. 126).

O que estd em jogo no digladiar essencial dos opostos é a dindmica origindria do
desvelar que vela, isto ¢, daquilo que se omite do esquecimento eclodindo na presenca, e
que exatamente por isso, também oculta, permanecendo velado naquilo que nio mostra.
Assim, a verdade, isto é, a aletheia acontece sendo a obra de arte lugar privilegiado de sua
eclosdo. Por isso Heidegger afirma: “no ser-obra da obra, estd em obra o acontecimento da
verdade, a abertura do ente” (HEIDEGGER, 2010, p. 179). Na obra de arte ao atentarmos
para determinado aspecto do horizonte significante ali descerrado, outros permanecem
ocultos,de modo que a sua polissemia ou a sua superabundancia jamais pode ser totalmente
encerrada. A terra ao encobrir desvela, por assim dizer, feicées de um mundo, ocultando
a0 mesmo tempo outras possibilidades. Assim, acontece o por-se em obra da verdade
(aletheia) da obra de arte enquanto acontecimento-apropriador (Ereignis) mediante o qual
ela se torna local (Or?) de vizinhanga entre ser e homem.

A arte ¢, dessa forma, caracterizada em A4 Origem da Obra de Arte como local onde
se estabelece na unidade dos diferenciados, a saber, Mundo e Terra o acontecimento
da verdade (aletheia) enquanto acontecimento-apropriador (Ereignis). Por isso dird o
pensador: “A arte é histérica e ¢, enquanto histérica, o desvelo criativo da verdade na obra”.
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(HEIDEGGER, 2010, p. 179). A arte diante de sua novidade, da estranheza que levanta
ao erigir um mundo na elaboragio da terra torna possivel a retirada de quem a vela de
seu horizonte significante habitual. Assim, como local de acontecimento da verdade do
ser aponta para o abismo do mistério — da vida, das decisées fundamentais, da morte -,
colocando-nos perante o encobrimento do qual se sustenta tudo o que se desvela, todo
clareado na clareira. Ela revela o enigma que a todo instante nos devora: enigma de nossa
habita¢io como morada do ser.
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O napa-60&og da facticidade cristie a
abertura para o outro inicio

Luismar Cardoso de Queiroz!

Em nosso trabalho buscaremos demonstrar de que modo a compreensibilidade fatica
da vida cristd, ressaltada na fenomenologia da religido que se realiza nos trabalhos iniciais
do jovem Heidegger, condiciona um espago possivel para o revolvimento do pensar na
diregdo de sua esfera primordial, ou seja, a esfera que delineia o acontecimento apropriativo
do ser-ai existente’. Ora, a introje¢do meditativa do pensar nesta esfera, nos conduz ao poder
de essenciag¢do do primeiro inicio do pensamento ocidental. E ¢ precisamente neste ponto,
ou seja, junto as possibilidades essenciais do primeiro inicio, que se torna possivel uma
preparagdo para um outro inicio de nossa destinagio histérica. A compreensibilidade vital
pré-teorética, constitutiva da religiosidade crista origindria, e que se configura na mobilidade
existencial do mapé-do&og da facticidade da vida na fé, possibilita uma afinagio do pensar
com sua morada mais prépria, ou seja, uma insisténcia no ambito do pensar pensante.

E bastante curioso constatarmos que a busca pela questio do sentido do ser tenha
se iniciado, com o jovem Heidegger, através de uma fenomenologia da vida religiosa. O
método fenomenolégico de Husserl, e, sobretudo, o espago vital que se abre com a nogao de
intencionalidade da consciéncia, sdo arrestados para o 4mbito da problematica ontolégica,
que por sua vez s6 poderia ser pensada no solo da existéncia crista. Para Heidegger, a busca
pela fenomenalidade origindria da fé era uma tarefa que conjuntamente se executava com
a busca pela esfera primordial do ser e do pensar; uma esfera que outrora, de fato, houvera
sido experimentada pelos gregos antigos e destravado a fecundidade de seu pensar. Neste
sentido, os fendémenos origindrios que demarcam o modo de realizagio da religiosidade
cristd fornecem uma ancoragem no interior do centro excéntrico da questionabilidade
essencial do acontecimento do ser. A vida cristd abre novamente o espago de jogo para a
recolocagdo da questdo inicial. Por isso mesmo é que a fenomenologia da vida religiosa
opera uma espécie de destruicio critico-positiva, com o exclusivo intuito de trazer a tona a
originariedade do elemento cristico’ que sub-repticiamente perpassa a tradigio teolégico-
cristd. De fato, pensar a tradi¢do cristd no limite mesmo de sua mdixima cristalizagio
dogmitica é o método mais adequado para situar o pensar nas fissuras que viabilizam o
retorno as experiéncias origindrias da fé.

1 Doutor em Filosofia e professor no Instituto Federal da Paraiba.

2 Devemos entender este acontecimento como o evento apropriativo da relagio homem-e-ser.

3 Na conferéncia Fenomenologia e Teologia, ministrada em 1927 em Tubingen, e depois novamente proferida em 1928
em Maburgo, Heidegger define este elemento cristico da seguinte forma: “Chamamos de cristico a £¢” (HEIDEG-
GER, 2008, p. 63), e essa f¢é, segundo ele, constitui concomitantemente o acontecimento cristdo, isto é, 0 modo de
existéncia que determina o ser-af fictico em sua cristicidade como uma destinagio especifica” (Op. cit. p. 64).
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Como podemos notar, nosso trabalho parte da fundamental constatagio de que o
cardter origindrio da religiosidade cristd se mantera essenciante durante todo o percurso
de desenvolvimento da filosofia heideggeriana. A obliteragio femdtica do elemento
religioso (e, portanto, a neutralizagio do elemento Ontico-cristdo), que se realiza a
partir de 1923 com as prele¢des sobre Onzologia, ganhando posteriormente méxima
expressdo na conferéncia Fenomenologia e Teologia de 1928, ndo prova o esmorecimento
da gravidade ontoldgica da vida cristd no pensamento de Heidegger, antes, demonstra
uma internaliza¢do essencial dos resultados que foram conquistados com a explicitagio
tenomenolégica da religiosidade crista. Isto nos diz, portanto, que a dimensao que se abre
a partir da experiéncia origindria do cristianismo fez com que a prépria aparelhagem
de concepgoes teoldgicas, provinda de uma tradigdo crista contaminada e viciada pelos
encobrimentos teérico-especulativos da ontologia grega, se demonstrasse insuficiente
para comportar a experiéncia ontolégica que no seu préprio interior se revelava. O siléncio
teolégico que ecoa através das estruturas existenciais da ontologia fundamental, em Ser
e Tempo, nos mostra que, sob a forma da auséncia, a dinimica existencial da vida crista
tornara-se essencial. O conjunto de estruturas existenciais do ser-no-mundo que, sob a
operagio da analitica existencial, traz a tona o horizonte de explicita¢do do sentido do ser,
é ritmado pelos conceitos modais que indiciam a compreensibilidade fatica da vida crista.
Isto nos mostra o fato de que, para o jovem Heidegger, o 4mbito de incidéncia do ser
fora facticamente vivido pela religiosidade cristd originaria. E precisamente neste sentido
que Heidegger proclama a tese de sua fenomenologia da vida religiosa: “A religiosidade
cristd vive a temporalidade como tal” (HEIDEGGER, 2010, p. 72). Ou seja, o acesso a
experiéncia fitica da vida crista insere o pensar meditativo no dmbito préprio da relagio
entre o homem e o ser.

Esta comunicagio interativa entre o teor elementar dos trabalhos iniciais de
Heidegger com os caminhos que se desdobram no seu pensamento tardio, ndo deve nos
surpreender. O préprio Heidegger, em 1953, ao se voltar criticamente sobre sua obra,
havia declarado: “Sem meu comego teolégico eu nio teria embarcado no caminho do
pensamento. E 0 nosso comego permanece sempre o nosso futuro” (HEIDEGGER apud
WOLFE, 2014, p. 137). Do mesmo modo, ao ser questionado sobre uma possivel mudanca
no seu ponto de vista, apds Ser ¢ Tempo, notoriamente declara:

Sai de um ponto de vista inicial, ndo para troci-lo por outro, mas porque
meu ponto de vista anterior também era apenas uma estadia no caminho.
O que perdura, no pensar, é o caminho. E os caminhos do pensamento
carregam o mistério de que podemos levi-los para frente tanto quanto
para trds — de fato, apenas o caminho de volta nos leva para a frente. (Idem).

John Van Buren, ao tentar compreender essa misteriosa dindmica dos caminhos do
pensamento heideggeriano, afirma: “Se o dltimo Heidegger é um pés-metafisico flertando
com formas residuais da metafisica, o estudante Heidegger ¢ um metafisico flertando com
a pés-metafisica” (BUREN, 1994, p. 49). Ora, é precisamente no campo de visio, que se
abre com este flerte matuo, que buscaremos empreender um “caminho de volta que nos
leve para frente”. Ou seja, buscaremos, pelo exercicio do pensar meditativo, efetuar um
caminho de volta até a experiéncia fatica da vida cristd, a fim de sermos impelidos para
frente, na elaboracio de um pensar preparatério que nos coloque no limite do estddio
final da metafisica, e, portanto, na disposi¢do para o outro inicio da destinagdo histérica
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do pensar. Contudo, precisamos analisar de que modo a facticidade cristd possibilita uma
p » P q p
plataforma de impulso para o salto pés-metafisico.

A mobilidade ontolégico-existencial que define o mopd-d0&og da facticidade crista
possibilita o revolvimento do pensar na dire¢io de seu dmbito origindrio. Ou seja, o
pensar poe-se em marcha na dire¢io de sua morada mais prépria, um admbito onde o
pensar, numa apropriagio de si, torna-se mais uma vez pensante. Ora, isto nos diz que,
o pensar retroage daquela mera ocupagido afanosa com os contetidos historiolégicos* de
filosofia, e passa a insistir na esfera daquilo que, ao desviar-se renitentemente do pensar,
da a cada vez a pensar, mantendo-se sempre pensével. Pois, a cada desvio, o pensivel abre
uma remissdo na esséncia mesma daquele que pensa (cf. HEIDEGGER, 2002, p. 116).
A compreensibilidade fatica, que paira a experiéncia vital da religiosidade crista, propicia
um ponto de resisténcia em meio a torrente de encobrimentos que emana da racionalidade
tedrico-especulativa, e que hd muito impera na tradigdo ocidental. Segundo Heidegger,
“O peculiar da compreensao fenomenoldgico-religiosa é a obten¢do de uma compreensio
prévia para uma via origindria de acesso” (HEIDEGGER, 2010, p. 61). E observemos
que, 20 se conquistar este acesso a experiéncia origindria, conquista-se conjuntamente a
possibilidade de resguardar o pensar do estiolamento cultural que atinge os nossos dias —
um estiolamento que se manifesta sob a violéncia de uma filosofia desvitalizada, e assim,
reduzida a uma técnica de pensamento. No ponto alto do estddio final da metafisica, onde
a maquinagio do ente alcanca o seu mais alto grau, j4 ndo mais se pensa, apenas se ocupa de
objetualidades filoséficas. A filosofia encontra-se sob os auspicios do animal trabalhador,
e, portanto, sob a ultima forma de imposi¢do do homem metafisico, do animal rationale.

O termo mapd-50&og nio designa para nés uma categoria 16gica, mas corresponde a
tor¢ao autocompreensiva da facticidade no ambito da religiosidade crista. Kierkegaard, em
sua compreensdo da existéncia cristd,jd havia resgatado este termo de sua restri¢io puramente
légica, compreendendo-o como “determinag¢do ontoldgica” da vida na fé. A reedigio do
termo estava engajada na tentativa de Kierkegaard neutralizar a inser¢do da objetividade
no ambito existencial da fé. Pois, este houvera, de fato, constatado a irredutibilidade da
problemadtica existencial ao dominio da razdo universal. O solo da existéncia tornara-se
para Kierkegaard o ponto de interceptagio da finitude pela verdade eterna. Neste sentido,
quanto mais o individuo se aprofunda na sua singularidade existencial, deixando para tras
as ilusoes da objetividade, mais ele penetra na temporalidade prépria da fé, apresentada
por Kierkegaard na categoria do instante. O salto paradoxal da fé, numa suspensio da
razao objetiva, permite a autocompreensio dialética da finitude pela ruptura temporal
do instante. Na Introducio i Fenomenologia da Religido, Heidegger demonstrara que, no
ambito da religiosidade crista origindria, Deus nio é experimentado no modo de uma
objetualidade. Antes, devido a peculiar temporalidade do katpdv, o cristio persiste numa
compreensio fatica do Divino; ou seja, na irredutibilidade de Deus perante a racionalidade
objetivante, o cristdo assume uma postura vigilante contra a tendéncia de queda no teorético.
Nisto, o exercicio auténtico de seu ser-ai cristdo requer um insistente redobramento
autocompreensivo de sua situagdo fitica. Como destaca Heidegger, ao comentar a passagem
de 1Co 7:20, na “remodelagio radical” do continuo ter-se-tornado-cristao, “No chamado
em que alguém estd, deve permanecer” (HEIDEGGER, 2010, p. 106). A experiéncia da

té no Cristo ndo pode em momento algum descambar em construg¢des tedricas. O cristdo

4 Lembremos aqui de que Heidegger difere Historisch [historiolégico] de Geschichte [histéria]. A primeira refere-se ao
computo do passado, a segunda é aplicada numa tonalidade ontolégica e refere-se ao acontecimento da histéria do ser.
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permanece enraizado na esfera de sua ipseidade mundana, ou seja, no saber-de-si que o ser-
ai cristdo préprio e ocasional tem de si mesmo no instante da realizagio de sua fé no mundo.
Neste ponto, como declara Heidegger, “algo permanece sem mudar, mas é transformado
radicalmente” (Idem). Anos depois da Introducio i Fenomenologia da Religido, em 1937,
no curso As questoes fundamentais da Filosofia, Heidegger retoma esta mesma dindmica
paradoxal do redobramento da facticidade, pensando-a como mobilidade de pensamento
necessdria para destravar o poder de inicializagdo para um outro inicio do pensar:

O elemento “conservador” permanece preso no historiolégico; s6 o
revoluciondrio alcanga o curso profundo da histéria. Nesse contexto,
porém, revolugdo ndo significa mera reviravolta e destrui¢do, mas um
revolvimento transformador daquilo com que estamos habituados, para
que o inicio possa uma vez mais ganhar forma. E como o originirio
pertence ao inicio, a reconfiguragio do inicio nunca se mostra como o
decalque do anterior, mas sempre se revela como o totalmente outro e,

contudo, o mesmo. (HEIDEGGER, 2017, p. 57)

Observemos,pois,que o pensar que se conservana meracomputag¢io do historiolégico
¢ incapaz de penetrar no “curso profundo da histéria’, e, deste modo, alcangar o fim do
primeiro inicio. A religiosidade cristd origindria, porém, sob o modo de sua temporalidade
especifica, insiste no recuo do pensar para o elemento histérico-factual, e, por conseguinte,
sinaliza uma compreensibilidade existencial que neutraliza a expansio global da infecgio
tedrico-especulativa que atinge o estddio final da metafisica. Ao conceber o fim da filosofia
e sua co-incidéncia com o fim do modus metaphysicum, Heidegger manifesta a compreensio
de que, com o esgotamento das possibilidades do primeiro inicio do pensamento ocidental,
a filosofia estd fadada a desembocar na indigéncia do pensar préprio da técnica. Entretanto,
Heidegger também demonstra que o esgotamento do primeiro inicio traz consigo o espago
de transi¢do de um outro inicio de nossa destinagdo histérica. Entretanto, a preparagio
para o outro requer a meditagdo das fontes primordiais do primeiro: ou seja, o grego e o
cristio. A preparagio para o florescimento do outro inicio ndo se da pela erradicagio do
solo, mas pelo enraizamento profundo nas fontes primordiais. Por isso, declara Heidegger:
“A superagido permanece digna de ser pensada somente enquanto se pensa a sustenta¢io”

(HEIDEGGER, 2002, p. 68).
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Influéncias cristas na compreensao
heideggeriana de vida fitica

Marcelo Ribeiro da Silva!

Introducio

O caminho pelo qual se perfilou o problema da facticidade da vida no pensamento
do jovem Heidegger esta repleto de articulagdes com pensadores cristdos. Compreender as
influéncias cristds que favoreceram a aparicio deste filésofo é uma demanda que permite
acesso as questdes que engendraram a formagdo do seu primeiro projeto filoséfico:
Hermenéutica da Facticidade.

1. A matriz catédlica e a formagio de um pensador

Heidegger proveio de uma matriz catélica, sua formagio intelectual se deu fomentada
pela Igreja Catélica. Vendo nele um promissor futuro eclesidstico, padres de sua regido de
origem concederam-no a oportunidade de receber sélida formag¢do humanistico-crista.
Isso culminou com seu ingresso no semindrio dos padres jesuitas e, posteriormente, no
semindrio teoldégico de Freiburg.

Gadamer, por exemplo, alerta sobre o perigo de subestimar o significado da educagio
catélica de Heidegger, nela estdo motivagoes indispenséveis para se compreender como ele
se alinhou com o Neokantismo de Rickert e Natorp e mesmo com a Fenomenologia de
Husser] (Cf. 2012, p. 82). Pode-se resumir essa formagio eclesidstica nos termos dogmatica
tomistica, na confrontagdo com as influéncias modernistas e bom conhecimento da filosofia
aristotélica.

Certo é que, ap6s sua saida do semindrio decorrerd um progressivo afastamento do
catolicismo. Na medida em que Heidegger toma conhecimento dos grandes problemas
filos6ficos de sua época, a sélida tradi¢do cristd na qual ele se formou mostra-se frigil e
sem forca de convencimento, por que enrijecida numa postura antimodernista. Enquanto
isso se processa, ele continuard sua formagio preparando-se para assumir uma citedra de
Filosofia cristd o que ndo chegara a se realizar. Seus estudos nesse periodo conjugario algo
da filosofia medieval, da fenomenologia de Husserl e das obras de Dilthey.

O que deriva dai, serd sua ruptura com o sistema do catolicismo, o que néo significard
seu desinteresse com as questdes teoldgicas, antes seu posicionamento passard a se orientar
pela busca de uma experiencia crista além do que se sedimentou no dogma e na teologia.
Certo ¢ que, foi sua fidelidade ao exercicio do filosofar que lhe demandou uma reorientagio
das suas convicgdes e pensamento, como se entreve na carta a Engelbert Krebes:

1  Universidade Estadual do Oeste do Parand (UNIOESTE)
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[..] E dificil viver como filésofo — a veracidade interna em relag¢do a
si mesmo, e aqueles dos quais devemos ser professor, exige sacrificio e
rentncias e lutas que sempre serdo estranhas ao operdrio da ciéncia. Creio
ter vocagio interna para a filosofia, e pela sua realizagdo na pesquisa e
ensino sobre a eterna destinagdo do homem interior — e s6 para isso devo
empregar minhas forgas e justificar até diante de Deus minha existéncia

e minha atuag¢io” (HEIDEGGER apud SAFRANSKI, 2000, p. 143).

2. Cristianismo Primitivo e o projeto de uma Hermenéutica da facticidade

Os anos que esta comunicagio procura compreender sdo aqueles em que se constitui
o projeto heideggeriano de uma Hermenéutica da Facticidade, de 1918 a 1923. Nesse
momento da obra de Heidegger, salta aos olhos a quantidade de prele¢ées com temas
cristdos, ao exemplo: Os fundamentos da mistica medieval (1918/1919), Introducio a
Fenomenologia da Religido (1920/1921) e Agostinho e o Neoplatonismo (1921). E um periodo
em que se entrelacam questdes decorrentes de sua formagio teoldgica, o projeto de uma
tenomenologia hermenéutica e o interesse pela vida em sua facticidade.

Pode-se perguntar, com que interesse a fenomenologia de Heidegger se ocupa do
cristianismo? Como um modo de trazer 4 cena o problema da experiencia fitica da vida.
Tal movimento heideggeriano, de certo modo, prossegue o caminho da filosofia alemai,
que se perfilou tendo aos olhos o cristianismo, em particular a tradi¢do luterana, viva em
Fichte, Schelling e Hegel, expoentes do idealismo alemio (Cf. FERNANDEZ, 2017, p-
237-238). Todavia, em Heidegger:

[...] o cristianismo representa o paradigma histérico mais profundo
para uma determinada possibilidade da vida fitica, a saber, para
deslocar ‘o ponto de gravidade da vida fitica e do mundo da vida para
o préprio e para o mundo das experiencias interiores” (STRUBE in

HEIDEGGER, 2014, p. 329).

Na ocupagdo com o cristianismo, Heidegger encontrard um modo de afirmar
a facticidade da vida sem se render aos gestos filoséficos que ele critica no idealismo
transcendental e no relativismo historicista, assim, permitindo a formagio de uma
fenomenologia erigida para lidar hermeneuticamente com a vida fitica (Cf. GADAMER,
2012b, p. 43).

2. Aporte teoldgico para a compreensio de vida

Com ajuda de quem o jovem Heidegger vislumbrou essa dimensao fitica da vida?
Logo vem a mente os filésofos de quem Heidegger ¢ leitor, todavia, a orientagio e interesse
filos6fico de Heidegger pelo fendmeno da vida religiosa denunciam sua proximidade e
didlogo com pensadores cristaos: misticos e pensadores cristaos.

De certo modo, no projeto heideggeriano de superar a tradigdo objetivadora
da filosofia ocidental desempenha papel de relevo a experiéncia de fé do cristianismo.
Heidegger vé no cristianismo matéria para a renovagio do pensamento filoséfico. A razio
para isso é que, no cristianismo Heidegger percebe uma nogio de facticidade da vida e de
consciéncia histérica (Cf. ESCUDERO, 2000, p. 203). Sobre isso, é iluminador o que disse
Hebeche (2005) a respeito da transformagio que empreendeu o cristianismo no mundo
classico e sua influéncia em Heidegger e Auerbach:
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H4 um conflito no cerne do cristianismo que subsidiou a filosofia de
Heidegger e a estética de Auerbach, pois, com as cartas paulinas e
os evangelhos, di-se uma inflexdo na experiéncia religiosa de si que
continua impregnando a gramatica da facticidade dando-lhe um cardter
da dramaturgia cristd, pois, segundo Auerbach, “as representagoes
realistas greco-latinas ndo sdo tdo sérias e problemdticas, e muito mais
limitadas na sua captagio dos movimentos histéricos; [...] desconhecem
a luta entre a aparéncia sensivel e a significagio, luta que permeia a visdo
da realidade dos primeiros tempos do cristianismo e, a bem dizer, de
todo o cristianismo” (HEBECHE, 2005, p.38-39).

O interim do que se segue é perceber as incursdes de alguns pensadores cristdos na
complexa genealogia do conceito de experiéncia fitica da vida. O ponto de partida para
tanto, serd a sugestdo de Escudero (Cf. 2000, p.198-202), de que se considere as leituras da
teologia protestante e da mistica medieval que Heidegger fez na frente de guerra, na sua
crise pessoal em 1917 e, em particular, nos anos propriamente de formulagio do conceito

de 1919 a 1923.

2.1 Mistica Medieval
Entre 1918/1919, Heidegger preparou a prelecio: Os fundamentos filosdficos da

Mistica Medieval, esse texto nao foi proferido em aula, mas por sorte acabou somado a obra
do pensador. Por ela tem-se acesso a releviancia da mistica medieval na problematizagio e
formagio do conceito de vida fética.

O tema em discussio ¢ a compreensio do fendmeno religioso. O trato tradicional
da filosofia com a experiéncia religiosa orientou-se pela contraposi¢io racional e irracional,
ora assegurando um acesso racional a religiosidade, ora negando qualquer conformagio da
religido a racionalidade. Para Heidegger, esse modo de exame da religiosidade emudeceu o

tenémeno religioso arrancando-o de sua realidade factual para conforma-lo a determinadas
visdes filoséficas (Cf. HEIDEGGER, 2014, p.31; p. 297).

Para enfrentar essa questao contemporinea, Heidegger retoma as relagoes entre
o pensamento escoldstico e a mistica. Ali, faz ele emergir o perigo que a razio tedrica
representa para a vida religiosa: ela suplanta a imediatidade da experiéncia religiosa pelo
procedimento da racionalizagio da vivéncia. Como qualquer objeto, a vitalidade originaria

¢ destrinchada em categorias e propriedades (Cf. HEIDEGGER, 2014, p. 291).

A leitura de Eckhart, Bernado de Claraval, Teresa de Avila e Thomas Kempis
introduzem Heidegger na questdo do como se realiza a vida (Cf. ESCUDERO, 2000,
p- 206). A abordagem tedrica ndo dd conta de compreender a religiosidade viva, porque
como vida imediata, ela nio é “ [...] algo simplesmente irracional, um factum brutum,
mas algo dotado de sentido, forma e perspectiva” (ESCUDERO, 2000, p. 210), algo que
porta uma outra modalidade de nexos de razdes, que irrompem da religiosidade viva e

que tem a dimensdo histérica como determinagdo constitutiva do sentido de vida (Cf.
HEIDEGGER, 2014, p.317).

A leitura dos misticos abre, portanto, caminho para um novo olhar a esfera do
vivencial e o0 modo como isso deverd acontecer serd pela escuta hermenéutica da vida.
Sobre isso, Heidegger comenta:
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A anilise, isto é, a hermenéutica trabalha no eu histérico. A vida
como religiosa ja estd ali presente. Ndo é assim como se analisasse
uma consciéncia objetiva neutra, mas em tudo é preciso auscultar a

determinidade especifica de sentido” (2014, p.319)

2.2 Martin Lutero

No preficio da Ontologia: Hermenéutica da Facticidade (1923), Heidegger detalha que
em sua busca pela facticidade da vida, Lutero foi um companheiro (Cf. HEIDEGGER,
2013, p.11). O tedlogo reformador soma-se aqueles dos quais Heidegger auri um
pensamento com uma dimensio renovadora.

Para Heidegger, “em Lutero irrompe uma forma de religiosidade origina/ — nao
encontrada mesmo entre os misticos” (HEIDEGGER, 2012 [1918/19], p. 296). A
originalidade da experiéncia religiosa de Lutero encontrava-se na maneira de ver a f¢,
como conflanga, quanto na tradi¢do catdlica, fé era sindénimo de verdade dogmitica (Cf.

HEIDEGGER, 2012 [1918/19], p. 296).

Lutero teria sido aquele que comegou a desmantelar a tradigdo metafisica ocidental,
quando sublinhou a impoténcia humana ante o mistério divino, rompendo assim com
aquela conformagio da fé crista a filosofia grega e sob qual se erigiu uma 7Theologie gloriae,
em que se artificiou uma conciliagio entre razio e £é (Cf. FERNANDEZ, 2017, p-250). Ao
acentuar transcendéncia e o mistério divino, Lutero propée um novo horizonte de sentido
para a compreensio do cristianismo, o caminho da Zheologie crucis, do escandalo e loucura
da cruz, que demanda repensar a mensagem cristd independentemente da helenizagio

incorrida (Cf. FERNANDEZ, 2017, p. 256-258).

O jovem Heidegger encontrara no espirito reformador de Lutero um modelo para
sua radicalidade filos6fica. A confrontagdo de Lutero com a Teologia tomista-aristotélica
dominante, em vista de acender & experiencia cristd primitiva, comprometerd Heidegger
com a necessidade de desconstrugio da tradi¢io metafisica.

2.2 Friedrich Scheleiermacher

Outra fonte cristd que promoveu o pensamento heideggeriano sobre a vida fitica
toi Scheleiermacher. Sua obra Sobre a Religido (1799) somava-se entre as principias leituras
de Heidegger a respeito do fendémeno religioso. No texto, Scheleiermacher questiona a
visao dominante de religido do seu século, assentada numa configuragio metafisica e moral
do ato religioso, seu empreendimento investigativo buscava recuperar um ambito préprio
do qual fosse possivel pensar a religido, um dominio em que a vivéncia religiosa pudesse
manifestar-se desde sua “imediatez fenomeénica e experiencial” (FERRER, 2003, p.76).

A investigagio de Scheleiermacher edifica-se sobre a compreensio do cardter
imediato da experiéncia religiosa e a critica da ingeréncia moral e metafisica na consideragio
da vivéncia religiosa. O que se concebe com o empreendimento scheleiermachiano é uma
visada dos atos religiosos atento aos seus elementos imanentes e desprendido de conceitos

extrarreligiosos (Cf. ESCUDERO, 2000, p. 217).

O que essa abordagem faz emergir? A articula¢do entre experiéncia origindria
da vida, sentimento e intui¢do. Na experiéncia religiosa, que é pré-teérica, vivencia-se a
unidade sacral da vida, ndo pelo conhecimento, mas pelo sentimento religioso, que desce
até o Ambito origindrio da vida, onde descortina-se a relagdo intencional entre o finito e o
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mistério inefdvel do Universo e de onde provém o sentido da totalidade da existéncia (Cf.

HEIDEGGER, 2014, p.305-306).

Ademais, a abordagem de Scheleiermacher do fenémeno religioso faz também ver a
relevancia do acontecer histérico. Ao tratar os atos religiosos sem as media¢oes da moral e
metafisica, o pensamento scheleiermacheriano abre a compreensio do transfundo histérico
no qual se articula toda consciéncia religiosa. Heidegger, ao resenhar Sobre a Religido, nio
passou por isso desapercebido: “Religido, como todo e qualquer mundo da vivéncia, s6

pode ganhar configuragio numa consciéncia histérica [...]” (HEIDEGGER, 2014, p.307).

Isso significa que a dimensdo histérica é possibilidade pela qual toda e qualquer
vivéncia se faz compreensivel e, nesses termos, também fonte constante da religido.
Heidegger afirmard a partir da considera¢do schleiermacheriana da histéria enquanto
sentido primordial da religido: “E s6 assim que a vida religiosa é mantida em sua vitalidade
e ndo ameagada pelas assim chamadas visdes de mundo cientificas” (HEIDEGGER, 2014,
p-307).

2.3 Soren Kierkegaard

Em primeiro lugar, Kierkegaard é fundamental para se compreender a aproximagio
entre Heidegger e o cristianismo reformado. Kierkegaard protagoniza um movimento
de retorno ao solo origindrio da reforma, para aquele espirito cristio origindrio que se
manifestou na Zheologia crucis de Lutero, mas que se dissipou pelos caminhos da teologia
institucional e de uma filosofia alema empenhada em secularizar e mundanizar a tradi¢io

protestante (Cf. FERNANDEZ, 2017, p. 238-239).

Ademais, o conceito heideggeriano de facticidade da vida bebe da problematizagio
da existéncia em Kierkegaard (Cf. ESCUDERO, 2000, p. 147), sobretudo, na compreensio
do modo pelo qual é possivel se aproximar da vida na sua manifesta¢io, sem com isso
objetivd-la em uma teoria. Heidegger encontra em Kierkegaard um territério onde a
particularidade da experiéncia vivida eleva-se a Ambito filoséfico, em que se evidencia que
“a existéncia com sua singularidade, sua problematicidade, seu risco infinito ndo tem lugar
no cerco do sistema” (ESCUDERO, 2000, p. 404), mas supde um salto ao insondavel

oceano da vida em sua realizagio.

2.3 Karl Barth

A produgio teoldgica protestante apds o fim da Primeira Guerra Mundial exerceu
uma importante influéncia no pensamento do jovem Heidegger. Apés a guerra, a teologia
sofreu uma guinada em suas pesquisas, passou-se de um otimismo histérico dominante
na Teologia Liberal para uma preocupagio com a compreensio do tempo na Teologia
Dialética, o que, por sua vez, despertou o interesse do jovem Heidegger (Cf. ESCUDERO,
2000, p.234).

Essa transformacio teoldgica deita raizes no pensamento de Karl Barth, de modo
particular em sua obra: Comentdrio as Cartas aos Romanos (1919), nesse importante texto
Barth rompe com uma solidificada harmonia entre fé e sua manifestagdo histdrica e faz
ver um cristianismo origindrio que nio perdurou no tempo, pois foi suplantado por um
sistema filoséfico cristdo mais préximo do pensamento grego do que das fontes cristas.

Na corrente década, pesquisas estdo a estabelecer relagdes entre Karl Barth e Heidegger,
de modo que ja é possivel falar em influéncias daquele no pensamento deste. Rudy Koshar,
por exemplo, acena para a relevincia da leitura que Barth faz de histéria e revelagio:
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Revelagio para Barth era uma sem precedente interrup¢io do fluxo do
tempo humano; esse cardter era diametralmente oposto a uniforme e
progressiva evolugdo da histéria caracteristica do pensamento do século
dezenove em geral e da Teologia Liberal em particular (2008, p. 345).

A compreensio barthiana da revelagio se assenta no conceito de crise. A revelagio
divina é crise, ela abala as segurancas humanas e expde a realidade da vida como tempo de
afli¢do e finitude. Sobre esses termos, Barth abre possibilidades para se pensar “como o ser
humano deveria ser orientado para o mistério do tempo (e eminente morte) quando toda
outra forma de conhecimento humano (incluindo a ciéncia) falham em providenciar uma

resposta’ (SAMPATH, 2017, p. 28).

Ademais, na leitura dos comentarios de Barth a epistola aos Romanos, Heidegger
lida com uma percepgio da vida em que se desfaz uma ideia de estabilidade e se perfaz uma
visio onde cada momento se converte em tempo de transi¢do, em processo de realiza¢io
da vida. Com a ajuda de Barth, Heidegger consegue enxergar no cristianismo paulino um
modo de viver a temporalidade sob a orientagio da expectativa escatoldgica: o cristianismo
origindrio vive a expectativa do retorno do Senhor em estado de vigilincia e servigo. O
influxo de Barth em Heidegger vem a tona em afirmagdes como a que se segue: “a questao
do ‘quando’ se retrai em meu comportamento. Pelo modo como a parusia se apresenta em

minha vida, remete ela a realiza¢do da vida mesma” (HEIDEGGER, 2014, p.92).

Ainda, vale um ultimo comentdrio de Escudero que nio deixa de alinhavar o
pensamento teoldgico de Barth, mas também de Bultmann (te6logo intimo de Heidegger),
como influéncias crucias para a compreensio heideggeriana sobre o problema da vida fatica:

Desde estd nova vertente teolégica protestante, o jovem Heidegger ji
nio aborda o problema da facticidade em chave de sujeito e objeto; antes
bem, aposta por uma aproximagio a facticidade em termos de processo
de realizagio histérica e temporal da existéncia humana que se projeta
na futurabilidade, ndo na consciéncia representativa (2000, p. 231).

Consideragoes Finais

O caminho percorrido até entdo indicou proximidades entre o pensamento do jovem
Heidegger com pensadores do cristianismo que estavam entre suas leituras. Vale, 4 guisa
de conclusio, repropor a explicagdo heideggeriana de vida fitica exposta no inicio desta
comunicagio, agora alinhavada com o esbogo das contribui¢ées dos pensadores cristaos
anteriormente expostas.

A luz do que se considerou até o momento, o afirmar-se da experiéncia cristd da
vida foi crucial para o alcance desta compreensio da experiéncia da vida. Os misticos
medievais a falaram em termos de auscultuar a vida em sua determinidade de sentido,
Lutero possibilitou ver com originalidade a experiéncia religiosa cristd, na nogio de
existéncia de Kierkegaard o pensamento de Heidegger encontrou um aporte para o conceito
de facticidade, Scheleiermacher percebeu que toda vivencia se di numa conformagio,
num transfundo histérico, e Barth viu no cristianismo origindrio um modo de viver a
temporalidade. Desse modo, esses pensadores ajudaram com que Heidegger se aproximasse
do fenémeno da vida a partir de seu sentido, sua realizagio histérico-temporal.
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Martin Heidegger e a hermenéutica da facticidade

Maria Lucivane de Oliveira Morais!

Roberto S. Kahlmeyer-Mertens?

1 Introdugio

Martin Heidegger também conhecido como o filésofo do tempo e um dos mais
influentes dos séculos XX, deixou uma vasta obra que nos alerta para um grande mal:
‘o esquecimento do ser” que em parte deve-se a tradigdo da ontologia, a tecnologia,
a ciéncia e, consequentemente, ao niilismo instaurado. Em meio as diversas tematicas
abordadas, escolheu-se discutir nesse texto sobre a hermenéutica que para ele ndo
representa a interpretagdo de textos (embora ao longo dos séculos o conceito tenha
passado por mudangas). Ao cunhar o termo “hermenéutica da facticidade” modificou sua
tarefa, tendo em vista a interpretacio da constitui¢io ontolégica do ser-ai, necessdria para
desvelar o ser dos encobrimentos que lhe foram atribuidos pela tradi¢do da ontologia.
Ird questionar e explicar a facticidade para tornar acessivel o ser-ai préprio e em cada
ocasido.

Emvistadisso,o objetivo geral aser alcancado nesse artigo é discutir alguns aspectos da
tenomenologia heideggeriana considerado sua obra Ontologia: Hermenéutica da facticidade,
embora tenham sido citadas passagens de outras publica¢des importantes como Ser e Tempo
e Introdugdo a filosofia. Os objetivos especificos delineados sdo: analisar a fenomenologia
e sua objetualidade; diferenciar o modo como a fenomenologia foi compreendida pelo
seu criador Husserl e posteriormente por Heidegger; discutir alguns aspectos gerais da
hermenéutica da facticidade e do ser-no-mundo. As discussdes em torno dessa temdtica
justificam-se por ela constituir um dos pilares bésicos da filosofia heideggeriana. Ao ser
associada a “destrui¢do” da ontologia tradicional e a analitica existencial corroboraram para
a construgio da onfologia fundamental proposta por nosso filésofo.

I. A fenomenologia e sua objetualidade

Por meio de prele¢des ministradas no semestre de verdo de 1923 as anotagdes
de Heidegger e de dois de seus alunos deram origem a obra Ontologia: Hermenéutica
da facticidade na qual o filésofo teceu uma primeira formula¢do do que representaria o
termo hermenéutica da facticidade, e nos deu subsidios para compreender os motivos que
a fizeram tomar um sentido diferente daquele empregado pela tradigdo. Tal empreitada
era necessria para langar luz sobre o0 modo como seria executada na obra Ser e tempo,
publicada posteriormente, no ano de 1927, em conjunto com a analitica existencial do ser-
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ai e a “destruigdo” da ontologia tradicional para que o sentido do ser pudesse ser liberado dos
encobrimentos que lhe foram atribuidos historicamente.

-

E necessirio esclarecer que o termo “destrui¢io” ndo implica em simplesmente
aniquilar séculos de estudos desenvolvidos por filésofos diversos, mas em revisitar o
passado, buscando eliminar os “entulhos” deixados pela tradi¢io ontolégica na qual o ente
toi tomado pelo ser e o ser pelo ente. Também ndo assume o sentido negativo de arrasar
a tradi¢do, ao contririo, se dispde a apontar seus aspectos positivos e os limites na forma
como questiona e conduz a investigagdo sobre o ser.

Stratherns (2004) afirma que os filésofos pré-socriticos refletiram profundamente
sobre a questdo do ser, conseguindo avangar sobre a questido fundamental sobre a qual
tudo repousava, entretanto, as andlises tecidas por Sécrates, Aristételes e Platio foram um
“desastre para essa filosofia profunda e integrada. Sob a influéncia deles, o pensamento
filoséfico cindira-se em entidades separadas. A tentativa de desemaranhar o ser dera lugar
as andlises simples e separadas da ciéncia natural, do pensamento politico, da ética, da
poesia e assim por diante”. Assim, o cerne da filosofia acabou reduzido 4 metafisica etérea.
Gradativamente, com o passar dos séculos, a nogio total de ser foi obscurecida havendo um
“esquecimento do ser”. Aquilo que antes sustentava toda a filosofia foi esquecido, tratado

da mera forma de ligagdo: “¢”. (STRATHERN, 2004)

Para que fosse alcancada a transparéncia que a questdo do ser requeria, Heidegger
concluiu que era necesséria a destrui¢do do acervo da antiga ontologia por meio da critica e
desmontagem das suas evidéncias petrificadas para “encontrar” o lugar origindrio em que os
conceitos metafisicos nasceram e se tornaram tema da filosofia, apontando a insuficiéncia
que os abrangeram ao longo da histéria e avancando na tarefa de pensar o ser e nio o
ente seguindo “o fio condutor da questdo do ser até se chegar as experiéncias originarias
em que foram obtidas as primeiras determinag¢des do ser que, desde entdo, tornaram-se
decisivas”. A critica que resulta desse processo tem em vista nio o passado, mas o “hoje”
e os modos como a histéria tratou a ontologia, portanto, “a destrui¢do nido se propde a
sepultar o passado em um nada negativo, tendo uma intengéo positiva. Sua fun¢io negativa

¢ implicita e indireta”. (HEIDEGGER, 2013 b, p.61).

Os campos sedimentados pela tradi¢do sdo oriundos de possibilidades abertas pelo
passado, e sem os “quais ndo haveria possibilidade de apreender uma questdo enquanto
questdo, porque se colocaria fora da esfera de sentido daquilo que pode aparecer para alguém
como efetivamente questiondvel’(CASANOVA, 2009, p.82). Em rela¢io a pergunta sobre do
ser, ¢ justamente porque houve um empenho histérico e sistemdtico para sua resolugio,
que foi produzido um encurtamento de seu “horizonte essencial e um obscurecimento de
novas possibilidades de problematizagio”. Estas evidéncias impulsionaram Heidegger a
encontrar indicios acerca da necessidade de retomada pela questio do ser por meio de um
comportamento critico destrutivo.

Ao unir fenomenologia e hermenéutica, o “filésofo do tempo” deu um passo decisivo
para interpretar o ser-ai como ser- no-mundo que se realiza histéricamente. O sentido
do ser serd analisado pelo método fenomenolégico que considera o contexto significativo
no qual o ser-ai estd imerso e que ¢é acessivel pela experiéncia do mundo circundante
no qual lida com os utensilios e os entes a mao dos quais faz uso em sua cotidianidade
mediana. Como a facticidade é essencialmente histérica, existe a necessidade de evidenciar
a estrutura ontolégica deste ente (ser-ai) que € histdrico e que é interrogado em vista de
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seu ser. Quando a filosofia pergunta pelo ser, ela se concretiza como ontologia, entretanto,
quanto ela questiona pelo sentido do ser cujo desvelamento dd-se a partir do ser-a7 passa a
constituir uma ontologia fundamental. A tarefa da hermenéutica da facticidade por meio
da destruicdo fenomenoldgica € o retorno a maxima “para as coisas elas mesmas” e, para isso,
interpreta o nico ente capaz de questionar o sentido do ser e das estruturas fundamentais
de seu préprio ser: o ser-ai.

Na segunda parte da obra Ontologia: Hermenéutica da facticidade, Heidegger nos
situa sobre a histéria da fenomenologia e do fenémeno que é seu objeto de interesse. O
fenomeno ¢ “aquilo que se mostra como tal, em seu mostrar-se”. E “o modo de ser objetual
de algo, um modo certamente privilegiado: estar presente de uma objetualidade por si
mesma” (HEIDEGGER, 2013, p.75). A compreensio de que o fendmeno designa um
“um modo privilegiado de ser ou estar objetualizado” conduz a “desvios em relagio aos
outros modos de ser ou estar objetualizado do ente, modos nido préprios, mas possiveis e
de fato dominantes”. O método que se dedica ao estudo dos fenémenos, determinando o
ente e o modo como se mostra na experiéncia, é a fenomenologia compreendida como um
“modo particular de acesso, mas somente na medida em que se mostra”. (HEIDEGGER,
2013, p.76).

O encobrimento langado sobre um determinado fendmeno decorre “de um ser ou
estar familiarizado” que “¢ fruto de um ter ouvido falar, de uma aprendizagem” consolidada
em nossa cotidianidade mediana. Com a fenomenologia é possivel retomar as objetualidades
que aparecerem em uma perspectiva, determinando tal como se dao e atualizando o assunto

em questdo por meio da hermenéutica da facticidade. (HEIDEGGER, 2013a, p.82).

2.2 Husserl e Heidegger: Duas fenomenologias?

Embora Heidegger tenha desenvolvido uma fenomenologia prépria, sua criagio
deve ser creditada a Edmund Husserl e a sua obra Investigacdes Ldgicas, que trouxe consigo
a necessidade de tornar acessivel um conjunto de investigacdes sobre as objetualidades que
pertenciam ambito da légica. Husserl tomou de Brentano, seu mestre, o método descritivo,
entretanto, avangou em relagdo a4 determinagio fundamental e concreta da regido das
vivéncias, tendo o fendémeno da intencionalidade como uma linha de orientacdo segura
para a investiga¢do das vivéncias e dos nexos de vivéncias. Manteve o 4mbito concreto de
interesse, entretanto, mudou o modo como perguntar e determinar os fendmenos sobre os
quais era necessério langar luz. Compreendia que as matemdticas e as ciéncias naturais de
cardter matemdtico consistiam no ideal de ciéncia que deveria servir de modelo para todas
as outras. Contudo, Heidegger nos alerta para o fato de que existe em tal compreensio um
preconceito e justifica: “as matematicas sdo a ciéncia menos rigorosa de todas, uma vez que,
o acesso nelas é muito mais facil. As ciéncias do espirito pressupdem muito mais existéncia

cientifica do que uma matemdtica jamais pode alcangar” (HEIDEGGER, 2013a, p.60).

O afastamento de Heidegger das influéncias de Husserl decorre de alguns fatores
como, por exemplo, o fato de que ele ndo reconhecia a histéria como tema de uma filosofia
“rigorosa’. Em contrapartida, nosso filésofo nutria a necessidade de mostrar que o ser-ai nio
é e existe no mundo executando seu projeto existencial descolado do tempo. Ao recorrer ao
conceito hegeliano concordou que “o espirito da vida enquanto tal ¢ essencialmente espirito
histérico, no sentido amplo da palavra”, sendo assim, “o espirito s6 pode ser concebido na
plenitude de suas realiza¢des, ou seja, de sua histéria [...]”, logo, a prépria filosofia também
¢ histérica. Por meio do questionar é possivel voltarmos ao inicio da metafisica e retirar
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muitos conceitos do reino das sombras, avangando em sua interpretagio (FIGAL, 2012,
p-15). Nesse sentido, “o ‘primeiro inicio’ e o ‘novo inicio’ sio momentos no interior do

movimento do conhecimento histérico”. (FIGAL, 2012, p.34).

Heidegger nio compreende a fenomenologia como uma “ciéncia rigorosa”, mas
um como da pesquisa, atualizando as objetualidades da intui¢do e falando delas apenas na
medida em “que sdo e estdo ai na intui¢io” (HEIDEGGER, 2013a, p.80). A transformagio
da categoria temdtica fendmeno em uma categoria regional permitiu compreender suas
objetualidades designadas como “vivéncias” e “nexos de consciéncia” - fenémenos que sio
a objetualidade da fenomenologia. As investigacdes fenomenoldgicas tornaram possivel
“falar de algo tal como esse algo se mostra e apenas na medida em que se mostra” — agdo
que desde Aristételes a filosofia houvera esquecido Heidegger (2013a, p.79). Seu método
tenomenoldgico deixa ver aquilo que estava obstruido no ser-ai permitindo o desvelamento
do ser que passa a ser imediatamente aparente.

Nas obras publicadas por Heidegger, o ser emergiu como substituto da consciéncia
pura, embora fosse abordado da mesma forma. Esse ser, era vazio de atos e objetos como
a consciéncia que Husserl colocava entre parénteses sendo tratado como um fundamento
que ultrapassa a ciéncia, a psicologia e, inclusive a 16gica, uma vez que, seus assuntos podem
ter sido sedimentados pela tradi¢do culminando em seu encobrimento. (STRATHERN,
2004, p. 24). Quando nos questionamos: Porque a fenomenologia tem em vista o ser?
Como podemos explicar a necessidade de retomar essa questao? Porque a pergunta “o que
¢ o ser” amplamente tratada pela tradi¢do ¢ equivocada e/ou nio discutiu suficientemente
o ser? A busca por respostas aponta para indicios publicados em Ser ¢ fempo na seguinte
passagem.:

O que,num sentido extraordinario, se mantém velado ou volta novamente
a encobrir-se ou ainda sé se mostra “distorcido”, ndo é este ou aquele
ente, mas o ser dos entes. O ser pode encobrir-se tdo profundamente que
chega a ser esquecido, e a questdo do ser e de seu sentido se ausentam. O
que, portanto, num sentido privilegiado e em seu contetido mais préprio,
exige tornar-se o fenémeno ¢ o que a fenomenologia tematicamente

tomou em suas “garras” como objeto. ( HEIDEGGER, 2013b, p. 75).

-

E nessa seara que insere o projeto heideggeriano de constru¢io de uma ontologia
Sfundamental no qual o sentido do ser, torna-se a objetualidade da fenomenologia que se
valerd da hermenéutica para se conectar a vida fitica. A hermenéutica facticidade tornara
possivel definir o ser-ai como um permanente “fomar consciéncia de si a partir de si mesmo,
um compreender-se como possibilidade que se torna consciente de seu ser possibilidade
num processo desencadeado no interior dos fenémenos”. (SARAMAGO, 2008, p. 31). Por
meio da hermenéutica pode-se “questionar e explicar a facticidade” que se encontra em uma
imersdo espaco-temporal percebendo-se a partir do meio e nido de fora. (HEIDEGGER,
2013a, p.15).

Com o esquecimento do ser, a humanidade se inseriu em uma superficialidade na
qual mal tinha nog¢do do que significava ser, vivia-se “uma vida destituida de qualquer
consciéncia essencial do que sua existéncia significava. Sua existéncia ou “condigdo de ser”,
perdera toda a sua profundidade, ja nio tinha nenhuma ressonéncia”. (STRATHERN,
2004, p.26). O conhecimento da condi¢io de ser desapareceu lentamente, foi “soterrado”

> >
diante da mistura entre conhecimento cientifico e tecnolégico que marcava a imediates
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existencial desse ser lancado no mundo, até que finalmente, o esquecimento do ser
culminasse no niilismo e na existéncia de um mudo dominado pela tecnologia.

Em meio a esse quadro desolador, Heidegger desenvolve sua fenomenologia
com a proposta de tornar acessivel o ser-ai préprio em cada ocasido, em seu cariter
ontolégico de ser-ai mesmo, compreendendo a existéncia e interpretando o sentido do
ser faticamente. (KAHLMEYER-MERTENS, 2015). O privilégio ontolégico do ser-
ai funda-se na possibilidade de compreender o sentido do ser e a si préprio na medida
em que existe, ou seja, € o existente que somos. Para isso, toma como metodologia para
sua descri¢do fenomenoldgica a interpretagio, ou seja, a hermenéutica que desvendard
o sentido do ser e as estruturas fundamentais do ser-ai, abrindo o horizonte de uma
investigac¢do ontoldgica.

Nas obras Ontologia: Hermenéutica da facticidade e Ser e tempo a hermenéutica
ultrapassa o ambito tradicional do ato de interpretagio de textos, avangando sobre um
novo dominio: o da prépria existéncia, possibilitando “[...] um ‘trazer a tona’; um ‘resgatar’
pela compreensio — e interpretagdo — de todo o processo de manifestagio, ou do deixar

)

manifestar-se do ser dos entes; era o ato mesmo de deixd-lo aparecer, iluminar-se’

(SARAMAGQO, 2008, p. 34).

Figal (2016, p.38) a define como “[...] a interpretagio-de-si do ser-ai e, com isso,
expressdo da sua particularidade presente em meio ao questionamento de volta ao inicio;
ela é,em outra formagido de Heidegger estar-alerta do ser-ai para si mesmo”. Possibilita um
retorno ao inicio e, consequentemente, um langar luz sobre estrutura fundamental do ser-af
que ficou encoberta; esse retorno é uma etapa “preparatéria’ para a destruicio da tradigio
cujo trabalho inicial nos remete a Aristételes, sobretudo, o livro sexto da Etica a Nicomaco.
A fenomenologia é o método, o procedimento de investigagdo articulado a hermenéutica
da facticidade que se dirige para o ser-ai que é compreendido e interpretado no dmbito
de sua existéncia. Uma “hermenéutica da existéncia humana, portanto, se esfor¢a por
compreender o contexto historicamente consolidado do qual os entes sdo compreendidos
e o ente que se manifesta nesse horizonte”, por isso, a ontologia fundamental passa “por
uma analitica existencial, exame do ente (ser-ai) que compreende ser” (KAHLMEYER-

MERTENS, 2015, p. 65).
Almeida (2011, p.339) afirma que a obra heideggeriana lanca luz no fato de que

“existir ¢ interpretar. Somos, enquanto ser-ai, interpretacdo e pertencer ao ser ¢ 0 mesmo
que compreender o ser. Essa compreensio que temos, a priori, do ser, Heidegger chama
de ontologia fundamental”. A hermenéutica, ao possibilitar a interpretagio ontoldgica do
ser permite a construcio da existencialidade da existéncia por meio da analitica existencial
do ser-ai que se encontra “o horizonte para a compreensio e possivel interpretagio do ser”
(HEIDEGGER, 2013b, p.79). Portanto, a hermenéutica ird tornar acessivel o préprio ser-
ai em seu cardter de ser esse mesmo ser-ai, possibilitando um auto-estranhamento, que,
por sua vez, permitird compreender-se.

A obra Ontologia: Hermenéutica da facticidade traz a seguinte definicdo: a
“hermenéutica tem como tarefa tornar acessivel o ser-ai préprio e em cada ocasido em
seu carater ontoldgico de ser-ai mesmo, de comunicd-lo, tem como tarefa aclarar essa
alienagdo de si mesmo de que o ser-ai é atingido” (HEIDEGGER, 2013 a, p. 21). Essa
compreensio tem em vista o ser-ai que estd desperto para si mesmo. H4, uma intima relagio
entre hermenéutica e facticidade, pois, o tema da “investigagdo hermenéutica é o ser-ai
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préprio em cada ocasido, e justamente por ser hermenéutico questiona-se sobre o cardter
ontolégico a fim de configurar uma atengio a si mesmo bem enraizada”. (HEIDEGGER,

2013a, p.22).

Como o cariter ontolégico do ser consiste em encobrir-se e velar-se, cabe a
hermenéutica da facticidade interpreti-lo em conformidade ou vista de algo, por isso, a
“posicdo prévia, a ser interpretada, deve ser buscada na rede de objetualidades. Para isso,
afastar-se-4 do que se encontra mais préximo no assunto que esti em jogo para ir em diregdo
ao que reside em seu fundo”. (HEIDEGGER, 2013a, p.84).. Seu progresso serd visualizado,
apenas a partir de sua objetualidade. Concomitantemente ocorre a compreensio do ser-ai
e do sentido do ser, pois apenas porque o ser-ai ja possui uma pré-compreensio do que ird
interpretar que essa tarefa se torna possivel. Heidegger afirma que a “interpretagio nunca é
a apreensdo de um dado preliminar isenta de pressuposi¢oes”, e essa compreensio ird atuar
dentro do circulo hermenéutico de maneira inseparavel da existéncia do ser-ai que se dd no
ambito do mundo, em um determinado contexto histérico demarcado pela temporalidade.

O tempo ¢ tratado por Heidegger com vistas a sua dimenséo ontoldgica origindria
que se funda no ser-ai. O tempo “ndo possui o seu ser no agora ou na sequéncia de ‘agoras’,
mas no cariter essencialmente futuro do ser-ai”, é isso que ird evidenciar sua experiéncia
em relagio a histéria e a historicidade que acontece em nés mesmos. (GADAMER, 2012,
p- 272). O tempo ¢é o horizonte possivel para a compreensio do ser em geral e de seus
diversos modos de ser. A existéncia é dindmica implicando em ser a cada instante. Dela
sdo engendrados os existenciais, estruturas ontoldgicas que possibilitam a andlise do ser-
ai na situagio; sao componentes ontolégico-existenciais constitutivos do ser da existéncia
humana. Dentre eles emerge o conceito de mundo com uma particular importincia na
obra heideggeriana.

2.3 O interpretado: “ser-ai é ser em um mundo”

Na indagagio hermenéutica sdo trazidos a tona alguns tracos fundamentais do ser-
ai que “fala de si mesmo e a si mesmo, quer dizer, como se faz presente a si mesmo diante
de si e se mantém nessa presenca. Nesse ter-se-a-si-mesmo-ai, assim caracterizado, o ser-
ai vé-se na consciéncia histérica” (HEIDEGGER, 2013a, p. 85). O acesso e o lidar com o
ente ¢ chamado por Heidegger de posicio prévia que, por sua vez, possibilita a aproximagio
e riqueza da descri¢do hermenéutica do fenémeno que tem em vista. A posi¢do prévia
permite formular seguinte indicagio formal que ird orientar o curso da visio que conduz
a ela: “o ser-ai (vida fitica) é ser num mundo”. Sabe-se que o ser-ai é em sua ocasionalidade,
entretanto, ela o permite se apresentar de multiplas formas, por isso, é necessirio vé-lo em
sua cotidianidade que caracteriza a temporalidade do ser-ai (posi¢io prévia).

Para Kahlmeyer-Mertens (2015, p.85): o ser-no-mundo é o existencial que indica
“como o ser-ai é no espago constitutivo do mundo e, em verdade, é enquanto ser-no-mundo
que ja sempre encontramos o ser-ai, isso quer dizer que ser-ai é sempre no ai que o mundo
constitui”. O mundo resguarda em si o cariter ontolégico. E ocupado pelo ser-ai que o
compreende como mundo circundante, mostra-se como de-gué a vida fitica vive e nos
permite compreender fenomenolégicamente o “em um mundo”. “O modo como isto ou
aquilo vem ao encontro ¢é entendido pelo que ¢ designado de significincia. A significancia
¢ um como do ser, e nele centra-se precisamente o categorial do mundo do ser-ai”, termo
que corresponde tanto ao ser do mundo como ser da vida humana. (HEIDEGGER,

2013a, p.91).
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Para nosso filésofo, o “mundo” indica o contexto de familiaridade se diferenciando
em contextos singulares. O ser-ai nio pode ser nada além do que, sempre e a cada vez,
ja ¢ no mundo, ndo por acaso, o ser-ai é sempre ser-no-mundo. Os contextos do mundo
sd0 os campos nos quais realizamos nossas multiplas possibilidades de agdo na lida com
os entes intramundanos. Desse modo, a analitica do ser-ai nos mostra que o mundo ¢
essencialmente compartilhado, por isso, também oferece um: “[...] espago livre de multiplas
possibilidades para que estejamos ‘ai’ em favor ou contra os outros”(FIGAL, 2016, p. 64).

No mesmo campo seméntico das defini¢es sobre o “mundo”, Heidegger utiliza o
adjetivo “mundano” como o que indica um modo de ser do ser-ai, jamais o modo de ser
deste em um dado mundo, que, nesse caso, ¢ definido como intramundano. O fendémeno da
mundanidade possibilita buscar a compreensio do modo de ser do ser-ai (que se langa e vem
ao encontro no mundo) por meio da analitica existencial. Dai, nos dizer Heidegger (2003,
p- 113): “Para se ver o mundo é, pois necessério visualizar o ser-no-mundo cotidiano em
sua sustentagdo fenomenal”. Com isso, tem-se que a compreensio do mundo deve ocorrer
de forma fenomenal, e sua investiga¢do fenomenoldgica deve ocorrer como investigagio
da situag¢do concreta do ser-no-mundo, em face de uma cotidianidade comum a mundo e
o ser-ai.

Heidegger se propde a descrever fenomenologicamente o “mundo” mostrando a
existéncia de uma categoria conceitual sobre o ser dos entes e a forma como se do nesse
espago (dividem-se entre coisas naturais e coisas dotadas de valor). A anilise relativa 2
natureza de um ente deve fundar-se sobre prismas ontolégicos que permitem entender
a forma como os fenémenos se dao. Por ser constitutivamente espacial e temporal, o ser-
ai destitui a dicotomia trazida pela tradi¢do na qual homem-mundo (= sujeito-objeto)
estavam cindidos, pois, para Heidegger, ambos sio mutuamente constitutivos e, por isso,
permite a realizacdo de multiplas possibilidades ao projetar-se e compreender-se como
sendo-em-um-mundo. O ser-ai é, existe e habita buscando sentido para seu ser na medida
em que executa seu projeto existencial, tendo sua cotidianidade estruturada no mundo com
os entes intramundanos.

Em Introdugio a Filosofia, Heidegger destaca que “aligagdo com o mundo é um trago
essencial do ser-ai mesmo e, porque nio dizer, é a sua constitui¢io essencial marcante. Ser-af
ndo significa nada sendo ser-no-mundo”. A mengio do ser-ai ja deve ser feita tendo sempre
em vista que ele é ser-no-mundo e que a este ser-no-mundo pertence 4 compreensio de ser,
uma propriedade concomitantemente articulada a esséncia do homem. (HEIDEGGER,
2008, p. 326). O mundo vem ao encontro em forma de ocupagio com cardter préximo
e imediato, que na cotidianidade o caracteriza como mundo circundante que, por sua
vez, permite determinar o significado ontolégico do ser “no” circundante do mundo. Na
cotidianidade, o ser-no-mundo estd voltado para os entes do mundo (intramundanos), ao
mesmo tempo em que, se COMporta junto aos entes que vem a seu encontro no mundo e/
ou deles faz uso.

Na cotidianidade mediana percebemos o mundo e seu contexto de familiaridade
no qual estdo o ser-ai e os entes intramundanos. O ser-ai é langado em um demorar-se
Jjunto a... marcado pela temporalidade. E no mundo que ir projetar suas realizacdes por
meio de ocupagdes cotidianas. Ser-no-mundo “ndo quer dizer: aparecer entre outras coisas;
significa, porém: ocupar-se no circundante do mundo que vem ao encontro, demorar-se

nele. O préprio modo de ser-no-mundo é o cuidado”. (HEIDEGGER, 2013a,p.107). Esse
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mundo é um mundo compartilhado e um mundo préprio que permite ao ser-ai encontrar-
se, exercer sua possibilidade de poder-ser frente ao projeto existencial que delimitou, sendo
e agindo. Esse ser-no-mundo experimenta impessoalmente seu existir, pois desde sempre
estd “imerso em um conjunto de comportamentos e opinides normatizadas, cujas principais
caracteristicas seriam o nivelamento e desencargo para qualquer tarefa existencial’.

(KAHLMEYER-MERTENS, 2005, p. 149).

Consideragoes finais

As breves discussées anteriores apontam para o fato de que Heidegger se ocupou
ao longo de toda a sua vida com a necessidade de compreender o sentido do ser. Ao longo
da década de 20 produz diversas obras, dentre as quais foram destacadas a Onzologia:
Hermenéutica da facticidade na qual foram apresentados conceitos preparatérios e
melhor desenvolvidos em Ser ¢ tempo na qual colocou em movimento trés subprojetos: a
destruigdo da ontologia tradicional, a hermenéutica da facticidade a analitica existencial,
que conjuntamente concretizariam sua ontologia fundamental e libertariam o ser dos seus
encobrimentos.

A destrui¢do da histéria da ontologia é necessdria para que sejam retirados os
encobrimentos lan¢ados sobre o ser possibilitando a constru¢ido de um novo tratamento
sobre essa questdo, ao tornar possivel “superar a camada calcificada nos comportamentos
cotidianos e reconduzir esses comportamentos aos seus contextos originais” (CASANOVA,
2009, p. 84). A destruigio implica em liberar o que foi incessantemente impensado pela
ontologia e/ou nio discutido suficientemente, afinal, naturalmente o ser se vela, desvela,
obstrui-se, nio se mostra totalmente.

A hermenéutica facticidade tem como objetivo evidenciar a constitui¢do ontolégica
do ser-ai por meio de sua interpretagio, ou seja, torna o ser-ai acessivel em cada ocasido.
De um lado, o ser-ai é o objeto da interpretagio e, por outro, ele préprio é intérprete
e comunicador da interpretagio, afinal em sua prépria constitui¢do, a facticidade é um
“ter-de-ser-na-interpretagdo”. Ao analisar o ser-no-mundo o permite interpretar-se- a si
mesmo, se projetar em vista de suas possibilidades e daquilo que vem a seu encontro. Ird
liberd-lo dos encobrimentos no qual a tradi¢do o langou para que seu ser possa se desvelar
e, consequentemente, o sentido do ser possa ser compreendido.
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Filosofia e Literatura. Em torno do quiasma
ético na escritura de Levinas

Nilo Ribeiro Junior?

A investigagdo em torno da interface entre Filosofia e Literatura na obra de
Emmanuel Lévinas nos parece promissora a medida que evoca, o que ousariamos denominar
de “quiasma ético”, presente no grande arco de sua produgio filoséfica. Sdo praticamente
duas figuras que sobressaem quando se pensa o quiasma. A primeira figura, o associa a uma
espécie de dobradica, de sorte que é como se a Etica, subjacente a Filosofia e a Literatura,
se mantivesse invisivel embora imprescindivel para que se assegure a visibilidade da relagdo
entre os polos em questdo.

E a segunda, ao cruzamento que vincula duas linhas em forma de cruz. E se a priori,
consideradas em fun¢do do regime de separa¢do, ambas parecem manter autonomia e
independéncia entre si, o fato é que no evento da aproximagcio, elas se veem atravessadas
uma pela outra. Assim, sio penetradas e fendidas reciprocamente de modo a se evidenciar
os intersticios abertos pelo contato que possibilita o fluxo continuo da comunicagio de
uma a outra a ponto de elas perderem algo de si para ganhar aquilo que as ultrapassa ou
que lhes vém de fora de seu dominio.

Essa énfase, portanto, no que vem de um outro lado da relagio, refor¢a a ideia do
movimento e de proximidade entre o quiasma e a Etica. E, pois, a Etica da alteridade que
as introduz nessa intriga que as faz tocar uma na outra. Do mesmo modo, a partir dessa
segunda figura é como se a Etica permitisse vislumbrar a dindmica vital em forma de cruz
(Chi grego) que vai da Filosofia em dire¢do a Literatura e da Literatura a Filosofia. A partir
dessas figuras, parece pertinente admitir que a filosofia levinasiana possa ser abordada
como uma “obra literdria” da mesma maneira que a literatura produzida pelo autor nio
dispense o cardter eminentemente filoséfico que a constitui (LEVINAS, 2013, p.29).

Hai se recordar ainda, que a reposi¢io do sentido desse quiasma (ético) ganhou novo
tolego no contexto dos ultimos anos gragas a publicagio das obras inéditas do filésofo. Esses
escritos deram azo para se redobrar a atengdo sobre o cardter poético e, portanto, literario
da Etica do autor, uma vez que o material de cunho eminentemente literdrio reunido em
trés volumes?, até pouco tempo desconhecido dos préprios estudiosos do pensamento do

1 Doutor em Filosofia pela UCP - Universidade Catélica Portuguesa - Braga, Portugal (2014). Professor de filosofia
contemporinea na FAJE - Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia, Belo Horizonte, Brasil. CurriculumLattes:
http://buscatextual.cnpq.br/buscatextual/visualizacv.do?id=K4567191Z0); email prof.ribeironilo@gmail.com

2 Os escritos inéditos de Emmanuel Lévinas foram publicados com introdugdes explicativas, sob a responsabilidade
de alguns dos filésofos mais renomados na atualidade que se dedicam aos estudos do pensamento levinasiano tais
como: Rodolphe Calin, Catherine Chalier, Jean-Luc Marion, Jean-Luc Nancy e Danielle Cohen-Levinas. As obras

tém como titulo: Carnets de Captivité suivi de Ecrits sur la captivité. Oeuvres 1 (2009); Parole et Silence et autres confe-
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autor, tornou-se de dominio publico. Esses textos ddo acesso tanto a escritura de seus dois
(Ginicos) romances: Eros ou Triste Opulence e La Dame de chez Wepler (LEVINAS, 2013,
p-38-59;117-127), como as poesias editadas em russo e traduzidas para o francés, sem falar
do ineditismo da teoria literdria condensada nessa publicacdo. Gragas, pois, 4 centralidade
de outrem em sua escritura, o filésofo faz orbitar sua obra em torno da primazia conferida
a “literatura da sensagio” (LEVINAS, 2013, p.28) em detrimento dos “relatos narrativos
atados a percepgio [do outro] mormente projetada em dire¢do a abertura do Ser e de seu

tempo” (LEVINAS, 2011, p.84).

Do ponto de vista da linguagem da sensa¢do ou da “sensagio como linguageny
(LEVINAS, 2013, p.12), deve-se acrescentar que, enquanto a sensagio se associa ao
instante da duragio do tempo [ético] que se trava no contato com o Rosto de outrem,
a linguagem se caracteriza pela “expressio daquele a se oferecer a si mesmo a outrem na

compreensio. Essa, por sua vez, indissocidvel da sensibilidade” (LEVINAS, 1997, p.29).

4

A expressdo consiste, pois, em instituir a socialidade por uma relagio imediata
e irredutivel 4 ontologia. E, consequentemente, de uma linguagem que (ex)cede toda
compreensio da “abertura do ser”, por uma “abertura da abertura ética” da sensagdo devido
a originalidade do tempo inaugurado pela chegada de outrem. Isso se explica porque, em
primeiro lugar, a temporaliza¢io do tempo nio se mostra no Dito, ou no Discurso. Afinal,
no ambito do Dito o tempo ¢é sempre “recuperado por um Eu ativo que lembra de cor ou
reconstrdi na historiografia o passado volvido, ou antecipa o futuro, pela imaginagio, e pela
previsdo, € que na escrita, ao sincronizar os signos, se reine em presenga, isto €, representa

até o tempo da responsabilidade por outrem” (LEVINAS, 2011, p.72).

Ao contrério, no Dizer pré-original anterior ao Dito, “a responsabilidade por outrem
ndo decorre de um compromisso livre, ou seja, de um presente. Ela excede todo o presente
atual ou representado. “Esta an-arquia — esta recusa — de se reunir em representagio, tem
um modo préprio de me dizer respeito: o lapso; mas o lapso de tempo irrecuperdvel na
temporalizagio do tempo nio tem somente a negatividade do memorial” (LEVINAS,
2011, p.72). Urge recordar que, segundo Levinas, “o tempo passa. E essa sintese que se faz

pacientemente — chamada com profundidade de passiva — é envelhecimento para o Ser”
(LEVINAS, 2011, p.72).

Nova semintica da palavra ética e temporalidade da sensagio

Em fungio da problemitica de fundo articulada em torno do tempo, linguagem
e Etica, cabe salientar que a referida intriga ndo possa ser concebida senio em funcio
da pergunta pelo sentido ético da Existéncia humana. Isso se justifica porque, segundo
Levinas, a existéncia se tece no drama de uma interpelagdo/invocagio cujo thauma procede
da “revela¢io de um Rosto” (LEVINAS, 1988a, p.53). Esta, por sua vez, provoca um frauma
no sujeito pelo fato de outrem nio se submeter a presenca, a exemplo de “um piscar de
olhos”. Antes, o contato inaugura uma diacronia que se traduz no “olhar que acaricia a
retina” ou no “ouvido perfurado pela voz silenciosa de outrem”. Essa dura¢do do instante
marcado pela anacronia do tempo do outro nio escoa, portanto, como ocorre na fugidia
cronologia do tempo dos relégios ou mesmo conforme a sincronia temporal do ser que
passa e ao qual tudo se refere em seu I/ y 2 anénimo.

rénces inédites au Collége philosophique. Oeuves 2 (2009) e Eros, Litterature et Philosophie. Essais romanesques et poétiques,
notes philosophiques sur le théme d'éros. Oeuvres 3 (2013).

199



FiLosoria £ LITERATURA

A busca de pensar o drama da existéncia em fungio da temporalidade de outrem
exigiu redobrado esfor¢o do filésofo em cunhar uma “nova semantica” para a palavra ética.
Afinal, ela faz parte do “imagindrio ocidental” uma vez plasmada nesse ambiente referido
ao sujeito da agdo e a vida em comum. Ora, no contexto de seu nascimento a ética esteve
associada a um sistema de valores, de regras para o agir; a reflexao sobre o Ethos, ou ainda,
fora considerada “uma camada que recobre o Ser.

Em contraposi¢io a essas variagoes de sentido, quando se parte do fato de que
subjacente a palavra ética reverbera a indagagdo de outrem, pode-se supor que a Epifania
de um Rosto promova a implosio do significado ateniense da palavra ética cunhada pelos
fil6sofos gregos desde a Antiguidade. Trata-se de ressaltar a significincia ética em torno
do amor e da justica, e que provém de Jerusalém, dos profetas. Nesse outro regime da
significacdo, “a Elei¢do e a responsabilidade anterior a Liberdade antecipam qualquer
protagonismo atribuido a atividade do sujeito agente e a sua autodeterminagio na agdo”

(DERRIDA; LABARRIERE, 1986, p.71).

A dramaticidade ética e seu carater linguistico

Tendo-se, pois, em vista que o centro do pensamento levinasiano se estrutura ao redor
da sensagio e da linguagem, isto é, do contato no qual “o sujeito se faz signo a outrem como
escuta da fala/siléncio do Rosto”, nesse drama ético do tempo que resza, percebe-se que, em
certo sentido, a questdo de cardter hermenéutico-linguistico o acompanhe desde o inicio de
seu filosofar. Pois, tanto a ética como a linguagem em torno da dramdtica existencial ndo
se deixam circunscrever ao sisterna moral e tampouco ao sistema linguistico referenciado ao

discurso da tradi¢io filoséfica ocidental (DERRIDA/ LABARIERE, 1986, p.70).

Doravante ¢ possivel reter dos escritos levinasianos o fato de que haja em seu
pensamento uma imediata identificagdo entre “ética e discurso’. Primeiro, em funcio
da “Palavra de um Rosto” (LEVINAS, 1988a, p.68) e, depois, por conta do acento no
dizer/sensag¢do do contato com a pele de outrem cujo Enigma anuncia uma passagem que
jamais cessa de passar. Na verdade, o novo sentido que a palavra ética adquire depende
diretamente da concep¢io de tempo “inaugurada pela efernidade aberta pelo advento de
outrem” (LEVINAS, 2011, p.73). Nessa esteira, o contato de inter(pel)agio determina
o sentido da ag¢do segundo a (in)spiragio ou a (in)habitag¢do de outrem-no-mesmo. No
mesmo instante em que o Rosto move, inspira, impulsiona, o sujeito vive de “dar-se em
a¢do/redengdo como um unico Dizer do corpo-para-outrem” (LEVINAS, 2011, p.89).

De outro modo de ser a0 Qutramente dito da filosofia

Do ponto de vista histérico-cultural, urge recordar que a filosofia levinasiana
nio tem a pretensio de propugnar uma repeticio da tradi¢do grega como o fez Martin
Heidegger (DERRIDA, 1967, p.131) a fim de tirar “o ser do esquecimento” a partir do
retorno aos Pré-socriticos, aos Poetas. Em contrapartida, Lévinas propée um caminho
inédito a fim de tirar “o outro do esquecimento”. Tratava-se de descer aguém dos Poetas,
da Grécia arcaica, para encontrar nos Profetas a inspira¢do genuina de seu pensamento
(DERRIDA, 1967, p.227). Em seguida, buscou uma via de (ex)cendéncia que permitisse
reposicionar o problema da ética no Bem para além do Ser, para a/ém da ontologia. Dai
que seu pensamento se plasmara levando-se em conta “esses extremos para aguém e além
do Ser gracas a temporalidade inaugurada pela alteridade infinita de outrem” (DERRIDA,
1967, p.224).
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Do ponto de vista da linguagem, a Etica do outro inaugura um regime de (ex)
cegdo segundo o qual o “poema” se situa aquém da poética da poesia da ontologia. Isso
se deve ao fato de “o poema nio se dissociar do drama linguistico que se trava na situagdo
ética do contato com outrem” (LEVINAS, 2011, p.85). Nela, se delineia a impressividade
da sensacio pela qual o Rosto apela/solicita um corpo/fala/poema para outrem segundo a
“(hetero)logia do Bem” (DERRIDA, 1967, p.224). Dessa forma, o poema pde em questio,
seja o (mond)logos da alma socritica, seja os (did)logos que o sucederam [platdnicos]
sempre focados na primazia dos espiritos e das consciéncias referenciadas a universalidade
do Logos, e por dltimo, denuncia a indeterminagio do Ser e, consequentemente, sua
linguagem andénima do “se” da Poesia do Ser sem corpo/signo.

Além disso, o filésofo encontrou na literatura russa, no Talmude e no Livro, isto §é,
nesses textos que ele denomina da “escritura santa” na qual e pela qual outrem passa e se
passa sem deixar vestigios de sua passagem (LEVINAS, 2011, p.33), aquilo que expressa o
Sensivel ético, isto €, a sensacio (pré)origindria na qual e pela qual a (in)condi¢do humana
se revela “no trauma da afec¢do de outrem e, ndo no conatus essendi, da Natureza e de sua
linguagem natural” (LEVINAS, 2011, p.89). Disso decorre que a literatura de outrem se
opde a tradi¢do inaugurada pela Poesia lirica e romantica de um mestre como Hélderlin
que, em certo sentido, estd por tras de Zempo e Ser ou da anfibologia do Dizer/Dito do Ser

de Heidegger (LEVINAS, 1986, p.60).

Por outro lado, Levinas ¢ filho de seu tempo e, concretamente, da cultura ocidental
na qual se inseriu desde sua vinda para Estrasburgo, na Franc¢a. Embora conceda primazia
a tradi¢do dos Profetas sobre os Poetas em nome da alteridade de outrem, nio deixou de
vasculhar o subsolo da prépria filosofia grega bem como a Literatura ocidental a procura
daquilo que se processa em torno da “intriga entre dizer/dito ético suscitado pelo encontro

com outrem” (LEVINAS, 1991, p.33).

Com relagio a literatura universal, o filésofo depara-se com Nomes Préprios
de todas as épocas. De um Willian Shakespeare e um Dante de Alighieri aos poetas
contemporaneos como Paul Celan, Marcel Proust, Arthur Rimbaud, Maurice Blanchot,
com os quais manteve vivo contato no contexto da cultura francesa. A leitura assidua desses
literatos fez com que Levinas percebesse nela a afinidade com sua maneira de filosofar a
partir do Sensivel, embora focado naquilo que ele denomina de “(proto)impressio sem
intencionalidade que somente um Rosto pode assegurar fora da consciéncia” (LEVINAS,

2011, p.54).

Da percepgio a sensagio na literatura

Segundo sua visio compartilhada por alguns desses escritores, “a imediagdo do
Sensivel ndo se reduz ao papel gnosiolégico assumido pela sensa¢do porque se caracteriza
“pela exposigio a ferida e a frui¢io” (LEVINAS, 2011, p.83). Dessa forma, exaltara essa
exposi¢io, porque segundo ele, “a ferida atinge a subjetividade do sujeito que se regozija em
si e que se pde para si” no paradoxo ou no drama da existéncia humana.

Por um lado, comprazimento da subjetividade experimentada por si
mesmo, que ¢ a sua propria egoidade, a sua substancialidade. Por outro,
imediata desnucleariza¢do da felicidade imperfeita que ¢ a pulsagdo da
sensibilidade: ndo coincidéncia do Eu consigo, inquietagio, insonia, para
14 dos reencontros do presente — dor que desconcerta o eu ou o atrai na
vertigem, como um abismo, para impedir que, posto em si por si, ele assuma
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0 outro que o fere,num movimento intencional, para que se produza, nesta
vulnerabilidade, a inversio do outro que inspira o mesmo” (LEVINAS,

2011, p.84. Grifos nosso).

Dai o motivo de o filésofo lituano-francés enaltecer a literatura da sensagido em
detrimento da literatura romantica focada na percepedo tal como essa se inscreve no
horizonte do Ser. Ora, na perspectiva ontoldgica, “o fato psiquico pode ter um sentido
enquanto referido a um outro fato psiquico — como qualquer outro elemento do mundo
da experiéncia dita exterior”. No ambito dessa inscri¢do a “percepeio compreende-se por
relagdo 4 memdria e a espera; e, reciprocamente, a percep¢do, a memoria, a espera, estdo
unidas pela sua esséncia cognitiva, pela sua impassibilidade, e compreendem-se [...] em

relagdo a serenidade do teorético” (LEVINAS, 2011, p.88).

Ao contrério, no reino da sensagdo presidida pela escritura da afecgdo gragas a essa
espécie de “proximidade tangencial” com outrem jamais sincronizédvel pelo interlocutor,
a Literatura que assim se tece, “exerce um estranho poder de arrancar do mundo” seja o
protagonista, seja outrem, assim como o préprio leitor. Ela “relativiza enormemente as
narrativas, sejam elas de cunho histérico ou de forte apelo ficcional”(LEVINAS, 2011, p.89)
porque ocupa, sobretudo, daquilo que, em principio, pareceria da ordem da insignificincia,
tais como os truismos de uma troca de olhar, de um bom-dia, de um aperto de mao ou de
um ninar de uma crianga, etc.

E, pois, a partir da dramidtica hospitalidade/inabitagio de outrem-no-mesmo que se
tem acesso ao sentido [ético] que, se servindo dos préprios sentidos, conduziria para um
« ) 1. ) ) C . )

terceiro sentido”, isto ¢, para o sentido eminentemente prescritivo-ético da escritura. Por
todos esses motivos, depreende-se que a Filosofia levinasiana nio se configure a reboque
da Literatura nem da Escritura da sensag¢io. Do mesmo modo, ndo é possivel separar Etica
e Discurso na exata medida em que a linguagem ndo se separa da Literatura e da Escritura

[santa] de outrem (LEVINAS, 1982, p.9).

Levando-se em conta a vasta escritura filoséfico-literaria levinasiana tratar-se-4, a
seguir, de pontuar ez passant a maneira como se evidencia “o carater profético-linguistico de
seu pensamento” (LEVINAS, 2011, p.167). Debrugaremos sobre algumas das referéncias
poéticas desde os escritos da juventude até as obras da maturidade indo, portanto, de O
tempo e outro (1943), passando por Tovtalidade e Infinito (1961) para desembocar em De
outro modo que o Ser (1974). Esse movimento, porém, nio nos exime de esclarecer que ele
se apoia em uma leitura pancrénica, isto ¢, aquela que mesmo partindo do inicio para o
fim, se fundamenta no sentido ético que advém do fim para o inicio. E, pois, na concre¢io
dessa inscri¢do da linguagem da sensagdo na obra da maturidade: De outro modo que ser que
se podera vislumbrar a estrutura quiasmadtico-ética subjacente aos escritos que vem antes.

Filosofia poética como critica literaria

A opgido por essas obras advém de uma motivagio de ordem ético filos6fico-literdrio.
Partimos da constata¢ido de que, na obra da juventude, especialmente, em O zempo e outro,
ao esbogar seu projeto filoséfico Levinas ji tenha acenado claramente para a intima relagio
que estabelece entre Literatura e filosofia na sua prépria experiéncia filoséfica.

Ao referir-se ao drama da existéncia encarnada do qual o existente nio pode tomar
distdncia do corpo e da vida que o nutre, e nos quais convivem o prazer e a dor, e a partir
dos quais o sofrimento humano prenuncia a morte inomindvel e indomindvel diante da
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qual se escancara “a suprema irresponsabilidade” do sujeito frente a alteridade da morte,
Levinas evoca a novidade de sua filosofia como uma espécie de “critica literaria”.

Por conta da indizivel alteridade da morte, a Literatura surge como um outramente
dito daquilo que o filésofo nomeard mais tarde como um dizer ético do “amor [a outrem]
mais forte que a morte”, cuja inspiragdo advém da poesia erética de Cantico dos Canticos.

Peco-vos a permissio de voltar ainda uma vez 4 Shakespeare, do qual
abusei ao longo dessas conferéncias. Mas as vezes me parece que foda a
Jilosofia néo é sendo uma meditagio de Shakespeare (LEVINAS, 1994, p.60.

Grifo nosso).

Nota-se, porém, que o teor filoséfico dessa “critica literdria” assume significado ético-
YRl ’ « z . »
pneumdtico impar em sua obra. Por um lado, ancora sua filosofia na arte dos “comentarios
da Literatura a fim de garimpar, em meio a sua secularidade, a esséncia religiosa da alteridade
de outrem. Por outro, considera a literatura uma escritura santa naquilo que ela revela de
uma antropologia do homem eleito e responsavel em sua (in)condi¢io de viver de cuidar de
um Rosto. Nio estd, pois, preocupado em dar a conhecer “a superestrutura ou a fragilidade
subjacente as culturas nem de situar o contexto aos quais se circunscrevem as literaturas

ditas nacionais” (LEVINAS, 1982, p.8).

Entretanto, o filésofo cuida de manter vivo seu ceticismo (critica) com relagdo ao
Mal Elemental do Ser que tende, sub-repticiamente, a invadir o campo da Literatura. Dai
o esfor¢o de nido desvincular as obras literdrias de sua singularidade profética em torno
da outreidade de outrem e da unicidade do “me” do corpo em situagio de inter(pel)agio
(LEVINAS, 2011, p.161). Sua preocupagio se concentra em torno daquilo que significa
“manter-se vigilante em saber se a literatura fala a voz do ser e de sua poesia, ou se aquela
taz ressoar a voz de outrem que vem de alhures, cuja pobreza/alteza interrompe a simetria

da anfibologia do Ser/ente” e ordena de amar e dar-se a outrem (LEVINAS, 1982, p.10).

Noutra ocasido, a propésito de sua “critica literdria” volta a evocar a obra de
Shakespeare em fungio do “fracasso da vontade [interioridade] em relagdo a alteridade de
outrem” (LEVINAS, 1988a, p.209). O filosofo visava ressaltar que, em meio a fragédia do
romance, o fato é que o personagem do general Macbeth, em seu esfor¢o [da vontade] de
escapar a Outrem ao morrer, acabava por ter de reconhecé-lo em sua alteridade”. Disso
decorre que o “suicidio a que se resolve para evitar a servidio nio se separa da dor de
perder, ao passo que essa morte deveria ter mostrado o absurdo de todo jogo” (LEVINAS,

1988a, p.209).

Macbeth anela a destrui¢io do mundo na sua derrota e na sua morte
(and wish thestate o’thworld were now undone) ou, mais profundamente
ainda, Macbeth anela que o nada da morte seja de um vazio to total
como o que teria reinado se o0 mundo jamais tivesse sido criado [...] A
possibilidade de justifica¢do e de perddo enquanto consciéncia religiosa
em que a interioridade tende a coincidir com o ser abre-se em face de

Outrem a quem posso falar (LEVINAS, 1988a, p.209-10).

Em contraste com a figura de Macbeth, que prefere dar cabo a vida a se entregar
a outrem, Levinas traz para a cena a tragédia biblica de Caim que mata seu irmio Abel.
Ele visava ressituar o relato da morte de outrem em fung¢io do tempo do Terceiro (a voz
do Criador) no qual reverbera a anterioridade de uma profética-ética mais antiga do que a
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poética ontolégica do ser ou ndo ser. Diante do fratricidio narrado no livro das origens da
humanidade — Criagio — “a identificagdo da morte com o nada convém a morte do outro
no assassinio” (LEVINAS, 1988a, p.211). E acrescenta Levinas que “o nada apresenta-
se na morte a0 mesmo tempo como uma espécie de impossibilidade porque outrem e
seu rosto exprime minha impossibilidade moral de reduzi-lo ao nada. O movimento
de aniquilamento no assassinio conduz-nos na realidade para uma ordem da qual nada
podemos dizer, nem mesmo o ser, antitese do impossivel nada” (LEVINAS, 1988a, p.211).
Eis que nessa outra l6gica da Poética-prescritiva para além da narrativa ontolégica se
articula a novidade do tempo da Redenc¢io que nenhum relato contém o significado dltimo
se se mantém referido ao drama do ser.

O poema prescritivo da responsabilidade

Em relagdo a produgdo intermedidria, em torno da obra Totalidade e Infinito, é
possivel perceber, nas entrelinhas de sua escritura, ecoar tanto a voz da tradi¢do judaica
do Livro mediada pelo contato “com o filésofo judeu Franz Rosenzweig e suas categorias
da Criagio-Revelagio-Redengio” (LEVINAS, 1988a, p.15), como o “som do sopro” da
literatura russa, especialmente, o Irmaos Karamazov de Dostoievski, sobretudo, quando se
trata “dos Ditos do dizer do drama da responsabilidade ética diante da epifania do Rosto

do outro” (SEBBAH, 2018, p.52).

Nesse contexto, Levinas insiste na inscri¢do da responsabilidade na carne como
condi¢do de se estar sob a escuta de um Rosto e como se essa situagdo constituisse a
subjetividade como persegui¢do e martirio. Tratava-se, segundo o filésofo, de conceber a
subjetividade mobilizada por “um estado de recorréncia que nio é consciéncia de si na qual
o sujeito ainda se manteria distante de si mesmo na ndo-indiferenca, na qual se manteria
ainda, de uma qualquer forma, em si e capaz de velar a sua face”. Antes, na proximidade da
voz de um Rosto, na responsabilidade de um corpo susceptivel a vulnerabilidade do Rosto,
o sujeito encontra-se “expulso de toda a parte e de si mesmo, dizendo um ao outro eu ou

eis-me” (LEVINAS, 2011, p.161).

Isso reforga a ideia de que em seu pensamento Filosofia e Literatura formam um
quiasma em cujo né encontra-se a Etica de uma poética identificada imediatamente ao
corpo feito “poema do outro-no-mesmo” (LEVINAS, 1976, p.39). Dai a possibilidade de
retomar o dito de Dostoievski como metéifora ética, isto é, como metifora viva no sentido
préprio que Levinas concede ao termo. A saber, ndo como figura de linguagem de uma
linguagem Poética, mas como o préprio evento do poema no qual o Dizer ético da ordem
da “comunicagio anterior a linguagem”, provoca uma diferenciagio tal no corpo tocado
pelo olhar/palavra de outrem, a ponto de o sujeito ndo poder escapar de ter de se fazer
signo dado como Eis-me aqui a outrem interrompendo-se, assim, “a 16gica do discurso de

dominagio da filosofia” (DERRIDA,; LABARRIERE, 1986, p-17).

Na 6tica da ética literdria levinasiana, poder-se-ia acrescentar que o Dizer da
responsabilidade na “anarquia da diacronia” (LEVINAS, 1988b, p.50) que escapa do dizer
coerente do Ser, poderd ser Dita de maneira poética, contanto que se leve em conta a
defasagem, o hiato, o lapso de tempo, a auséncia do sentido que advém, nio da referéncia
a razdo, ao ser, mas do Rosto de outrem. Nesse sentido, a indicibilidade ou o siléncio
ético (sem-mundo), s6 pode ser dito no Outramente Dito (poético), desse tipo de literatura
eminentemente ética como a de Dostoiévski. Pois, a drama ético da obra levinasiana
privilegia a metdfora, como “a maneira de se dizer o sentido ético da escritura que nenhum

outro discurso daria conta de traduzir” (LEVINAS, 2011, p.161).
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A poemitica de Outramente que Ser

E, por dltimo, em contato com a obra De outro modo que o Ser, é possivel perceber
que jé estejamos diante de uma obra filos6fica que encarna por si mesma o testemunho
vivo de uma linguagem poética atravessada pela Profética do Rosto. Cabe reconhecer que
embora a linguagem seja poética porquanto interrompe o Dito ou o discurso coerente
da linguagem discursiva da Filosofia, o fato é que em De outro modo que o Ser, o sentido
dessa interrup¢do nio procede da Poética, da ficgdo, da ontologia, mas de uma respiragio
cadenciada pelo sopro de outrem-no-mesmo e marcada pela inspiragio, siléncio, expiragao.

Trata-se do som de um sopro que vem de aquém da poética, isto é, da voz de outrem
que convoca, inspira, impele e provoca a dessubstanciagio e a desubstancializacio da esséncia
e obriga o sujeito a viver na (in)condi¢do extra-ordindria de um “fora de si”; de um corpo-
para-outrem como cuidado da doléncia e da vulnerabilidade do outro que, pelo fato de
seu Rosto revelar sua absoluta nudez, o outro ja encontra-se continuamente exposto a
morte. Nisso consiste, portanto, o nucleo ético desse guiasma em torno do qual se dd a
urdidura de uma passagem que conduz da Filosofia a Literatura e vice-versa, no contexto
do pensamento levinasiano.

Ora, a partir dessa obra marcada pelo uso da hipérbole humana condensada no
messianismo ou na Redengio, é possivel, inclusive, explicitar o sentido ético do quiasma.
Por um lado, sendo a obra De outro modo que ser, de cunho metaférico-literario-filoséfica,
ela exalta a “santidade” da humanidade da carne-feito-palavra, isto é, o fato de o homem
ser um corpo capaz de se dizer como: eis-me em seu nome. E a0 mesmo tempo remete
o humano a carnalidade da sensibilidade exposta ao ultraje da qual nio se desprega a

Filosofia, preocupada em dizer do desinteressamento da esséncia (LEVINAS,;1988b, p.63).

Por outro lado, a crueza da situagdo ética que nos pdem em contato com a (in)
condicional humanidade do homem marcada pela exposicio, pela substitui¢io, pelo
martirio, tio enaltecidos pela filosofia, ndo pode deixar de remeter a0 um corpo poemadtico
que somente o poema (literdrio) seria capaz de traduzir nessa forma do “esquecer-se de si
do poeta que poetiza o que escreve qual um poema para outrem”, gragas a animagio, a (bio)
poténcia de um corpo inabitado pelo “Espirito de outrem (in)capaz por si mesmo de dar-
se até ao esgotamento ou 4 exaustio de si para outrem” (LEVINAS, 1976, p.59).

A guisa de conclusio, poder-se-ia dizer que de posse do estatuto poemitico do
pensamento levinasiano, fora possivel compaginar o modo literario de sua filosofia ao cardter
filoséfico de sua literatura. Gragas ao estilo de sua escritura foi possivel vislumbrar o tipo
de literatura a que sua obra visa. Ao repassar brevemente o arco de sua produgio filoséfica
fora possivel perceber nele rastros de uma literatura universal. Entretanto, para além dessa
constatagdo, sua obra filoséfica, especialmente, De outro modo que ser, campre o anincio
profético de uma Literatura (sur)real das hipérboles utépicas do humano. Afinal, ela nio
se contenta com a estética dos discursos sincronicos da poética ontolégica que “enaltece os
heréis em detrimento dos vencidos da histéria” (RIBEIRO JR, 2018, p.190). Assim, sua
obra pode ser identificada como uma hermenéutica de corte pés-ontolégica, sobretudo, no
que tange a critica ao idealismo linguageiro. Em suma, a literatura da sensagdo praticada
por Levinas propugna um “outro reino (im)possivel” da paz vinculado a ética da alteridade,
para aquém e além do mundo e da estética do ser.
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O estatuto fenomenoldgico do corpo animal (nio-humano)
a partir da ontologia da vida em Hans Jonas

Pedro Augusto Jaras Malta'

A ontologia davida de Jonas apresenta-se como tentativa de construir uma alternativa
tedrica a partir da reinterpretagio filoséfica da relagdo entre espirito e matéria, ou entre
consciéncia e mundo exterior, ou ainda, interioridade e exterioridade. E por evidenciar, no
organismo vivo, uma experiéncia de abertura em dire¢do ao mundo, que Jonas tem como

método a “descri¢do fenomenolégica” (JONAS, 2004, p. 8) para formular a sua biologia
filoséfica.

E na tenomenologia que Jonas encontra, portanto, a ferramenta que possui
a capacidade de compreender a vida em sua complexidade e diversidade. Apesar de
ter assumido o legado teérico da fenomenologia tradicional — em boa parte herdada
criticamente de seus mestres Husserl e, em especial, Heidegger — Jonas, ao publicar em
1966, The Phenomenon of life, concebe o seu préprio método fenomenoldgico de andlise na
tarefa de compreender a experiéncia da vida (Cf. OLIVEIRA, 2018, p. 78), cujos resultados

articulam com uma nova abordagem metafisica com as reflexdes da sua biologia filoséfica.

E ¢é enquanto experiéncia que a fenomenologia de Jonas d4 uma descrigdo
argumentativa de que a vida é a0 mesmo tempo matéria e espirito, o que leva o autor a
recuperar, para além de uma dimenséo corporal, a dimensdo interior e, consequentemente,
o aspecto teleolégico da vida na sua proposta de um monismo integral. Por tais motivos,
Jonas fomenta, de acordo com ele mesmo e com o titulo da obra de Roberto Tibaldeo,uma

verdadeira “revolugio ontolégica” (TIBALDEQO, 2009, p. 56-57) em sua biologia filoséfica.

Nio caberd nessa apresentagdo fazer uma andlise completa da interpretagio
ontolégica da vida e da animalidade tal como Jonas a desenvolve em seu projeto. Aqui,
tenho o objetivo de apresentar apenas a estrutura do problema do estatuto fenomenolégico
do corpo-animal. Entretanto, é necessdrio, para a compreensiao do problema, levantar
os elementos iniciais a respeito de tal empreendimento. De forma resumida, a vida
pode ser definida como uma atividade de auto-organizagio do movimento orginico
em sua autotranscedéncia no espago e no tempo. Ela ¢, para Jonas, uma atividade de
transcendéncia dos organismos vivos em sua abertura em dire¢io ao mundo. E essa
atividade ¢ o exercicio da liberdade vital, ou seja, interessada pelo que serd de si no
momento seguinte, para a sua sobrevivéncia, a vida transcende a si mesma em gestos
de liberdade e diferencia-se de seu ambiente a0 mesmo tempo que estd em constante
relagdo de dependéncia com ele.

1 Pontificia Universidade Catdlica do Parana
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Essa atividade ¢ orientada a partir da existéncia precaria e vulnerdvel do organismo
que marca a sua saida em rela¢do ao mundo inorganico, algo que Jonas chama de “liberdade
dialética” (JONAS, 2004, p.106),isto é,uma relagio particular entre liberdade e necessidade.
O fundamento desse argumento estd no aspecto da mortalidade da vida: é porque pode
morrer, que todo ser vivo deve abrir-se a0 mundo em atos de liberdade derivadas de sua
vulnerabilidade contra o nio-ser, ou seja, a morte que o ameaga. Ou seja, “a vida transcende
a si mesma em dire¢do ao seu outro, e isso é uma atividade inerentemente arriscada”
(HAUSKELLER, 2015, p. 43). Isto significa que a liberdade é um exercicio obrigatério
e necessria para a sua propria continuagio, pois ela estd constantemente ameacada pelo

)

ndo-ser. A vida estd constantemente num precdrio “equilibrio entre o ser e o nio-ser’

(JONAS, 2004, p. 7).

Desse modo, como um conceito descritivo, de acordo com Jonas, o conceito de
liberdade passa a ser uma marca fundamental e o “principio continuo” da vida em si
(JONAS, 2004, p. 106), sendo ele o elemento comum em todos os graus do processo
evolutivo da vida. Ora, precisamente a descri¢do e a interpretagio dessa continuidade
ontoldgica da vida que ¢, segundo Oliveira, “a tarefa assumida pela filosofia biolégica” de

Jonas (OLIVEIRA, 2018, p. 79).

Entretanto, paraJonas, hd diferentes graus de liberdade dialética, ou seja, ha diferentes
graus de abertura da interioridade da vida para a exterioridade do mundo material. Sdo
graus ascendentes de liberdade e, sendo assim, segundo Jonas, “como ¢é instrumento de
descri¢do e de interpretagio, este conceito de liberdade hd de acompanhar-nos em todo o
nosso caminho ascendente” (JONAS, 2004, p. 14). Nesse sentido, esses graus de liberdade
sdo descritos por Jonas como “capacidades naturais” (JONAS, 2004, p. 15), tais como: “o
metabolismo, sensagio, movimento, afeto, percep¢io, imaginagio, espirito” (JONAS, 2004,
p- 15) que formam as principais caracteristicas das espécies vegetais, animais nio-humanos
e humanos, sucessivamente. De acordo com Marie Geneviéve Pinsart, “a fenomenologia
da vida é a histéria da liberdade através da evolugio dos seres vivos” (PINSART, 2002, p.
79). Neste sentido, a liberdade é a principal marca desse ser, um modo de existéncia o qual
chamamos de vida®

-

E, portanto, no conceito de liberdade, que nds temos um “conceito-guia” capaz de
orientar-nos na “tarefa de interpretar a vida” (JONAS, 2004, p. 106). Como um “conceito
ontologicamente descritivo” (JONAS, 2004, p. 13), a liberdade vem servindo de “fio de
Ariadne” (JONAS, 2004, p. 14) para uma nova interpretagio da vida, algo que é ampliado
por Jonas até o dmbito total do ser orgénico. Isto significa dizer que a liberdade é uma
caracteristica intrinseca que serve a descri¢ao fenomenoldgica da estrutura mais elementar
da vida. Portanto, este conceito passa a ser um “trago ontoldgico fundamental da vida em
si” e um “principio ontolégico” (JONAS, 2004, p. 106) que permite descrevé-la enquanto
fenémeno.

2 Para enfatizar nessa questio, a liberdade, na concepgio de Jonas, deve ser entendida como uma caracteristica muito
peculiar de “autocausalidade da vida” em geral. Ou seja, de acordo com Oliveira, para Jonas, “a liberdade é uma es-
pécie de causalidade”, pois “como ¢ causa de si mesma, a vida irrompe (como um acontecimento, ou seja, uma pos-
sibilidade no meio de infinitas possibilidades) no seio do nio vivo”, (OLIVEIRA, 2015, p. 28). Na liberdade, parece
existir a uma espécie de “poder da subjetividade que ocorre como controle da motricidade corporal” (OLIVEIRA,
2014, p. 65). Isto ¢, hi uma interioridade subjetiva desde o principio da vida orgénica que se manifesta por meio
do corpo como causa de si mesma. E nesse sentido que o problema da vida se encontra como o enigma psicofisico,
abordado por Jonas em alguns de seus textos, principalmente no Poder ou impoténcia da subjetividade, publicado na
edi¢do espanhola em 2005. Nesse caso, a liberdade como subjetividade e interioridade, deixa de ser essencialmente
um aspecto humano e passa a ser um modo préprio de existir do que ¢ organico, ou seja, da vida em si.
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Para tal descri¢do Jonas faz uso do antropomorfismo. A inten¢io do autor ¢ pensar,
de forma articulada, a prépria condi¢do humana como também a condi¢ido dos demais
organismos vivos no mundo para, de acordo com Pommier, “fugir da pura especulag¢io”
(POMMIER, 2017, p.458). E, portanto, a evidéncia dos fendmenos psicofisicos do homem
que oferecem os elementos filoséficos necessarios que possibilitam o acesso a intimidade
dos demais seres vivos. De tal modo que, se “s6 a vida pode conhecer a vida” (JONAS,
2004, p. 115) ou, por estar vivo e possuir um corpo é que um ser vivo pode conhecer outro
ser vivo, é que possibilita a0 homem nio somente a autocompreensio como também a
compreensido dos demais seres.

O ponto, contudo, que deve ser destacado, ¢ que tal metodologia nio ¢ uma simples
projecdo da subjetividade humana aos demais seres. Mas, de acordo com Oliveira, ¢ uma
“Interpretagdo analégica” (OLIVEIRA, 2018, p. 80), ou seja, uma tentativa de interpretar
os demais seres a partir da experiéncia que ocorre no préprio corpo humano. Trata-se,
portanto, daquilo que Barbaras chama de “antropomorfismo positivo” (BARBARAS,
2013, p.268), isto é,uma metodologia que faz da unidade psicofisica, tal como se apresenta
em nés, “a medida de todas as coisas”, pois no corpo do ser humano nio estd presente
apenas aquele grau mais elevado de liberdade e da interioridade (que ¢ a razdo), mas nele
se encontram presentes também os elementos que os vinculam com todos os seres vivos,
como o metabolismo, a mobilidade, a percep¢do e a emogio. Trata-se, nesse sentido, de
reconhecer a “autenticidade a auto-experiéncia da vida” (JONAS, 2004, p. 48) que acontece
no dmbito do humano e que possibilita o acesso a compreensio da realidade dos seres vivos.

A compreensio da “ontologia da vida” é fundamental porque nos orienta para o
entendimento de que os diversos graus de abertura da vida acontecem de acordo com o
nivel de distanciamento entre o ser orginico e o seu ambiente. H4, nesse sentido, multiplos
interesses que constituem a complexidade da vida orginica em suas diversas formas
mediadoras com o mundo. A propdsito, sdo as formas mediadoras que estabelecem inclusive
os distintos niveis de mediatez vital que marcam as diferentes identidades da vida sobre
o planeta, a partir dos quais podemos observar e compreender o estatuto fenomenolégico
do corpo-animal: no animal se observa um novo nivel de distanciamento em relagio ao
ambiente que ¢ diferente daquele ocorrido na planta, de forma que a individualidade e a
liberdade da existéncia orginica encontram uma forma mais desenvolvida no 4mbito da
animalidade.

O texto fundamental em que Jonas aborda seus estudos ontolégicos sobre a vida
animal estd em sua obra, aqui na versdo brasileira, O principio vida: fundamentos para
uma biologia filosdfica, no capitulo sexto intitulado “Movimento e sensagdo: sobre a alma
animal”’, no qual o autor desenvolve as trés caracteristicas que constituem o aspecto
ontolégico do animal, que sdo: a percepgio (ou sensagio), o movimento e a emogio. Estas
trés caracteristicas sdo a manifestacdo de um “principio comum”, a saber: o principio de
distanciamento, o que Jonas chamou de “principio de mediatez” (JONAS, 2004, p. 126).
E a partir desse principio, portanto, que podemos conceber o estatuto fenomenolégico do
corpo-animal.

Esse novo “principio de mediatez” da animalidade estabelece um novo grau de
abertura vital, o que corresponde diretamente a um novo grau de liberdade. Ora, embora a
abertura para o mundo seja “a condigdo para avida em si” (JONAS, 2004, p. 124),a evolugido
do ser orginico como tal implica uma crescente abertura em relagdo ao mundo e maior
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individuagdo do ser. A excitabilidade, entendida como sensibilidade aos estimulos, presente
ja nas células simples (metabolismo) e nas plantas, é o germe da abertura ao mundo. Mas
para Jonas, no animal a excitabilidade estd mais desenvolvida do que naqueles seres vivos,
pois no animal ela evolui no desenvolvimento dos “sentidos especificos, estruturas motoras
especificas e um sistema nervoso central” (JONAS, 2004, p. 124). Isso significa que uma
auténtica relagdo com o mundo, uma verdadeira abertura e uma individuag¢do completa do
organismo vivo emerge apenas por meio do desenvolvimento desses elementos.

Em estreita relagdo com a abertura para o mundo se observa o desenvolvimento
do elemento de transcendéncia que ¢é inerente a existéncia da vida, desde a atividade
metabdlica, sendo que o tempo e espago sdo os dois horizontes dessa transcendéncia. No
tempo, a vida é aquilo para o qual ela pode ser amanha, voltada para a a¢io seguinte da sua
existéncia: o futuro. Jd o espaco diz respeito as relagdes da vida, com o que ela entra em
contato. Ou seja, a abertura para o mundo acontece como transcendéncia o qual contribui
para a “crescente individuagdo do ser” (JONAS, 2004, p. 124). E na medida em que se
distancia do mundo (se individualizando), o animal amplia essa transcendéncia, tanto na
dimensao do espago como também na dimensao do tempo, em dire¢do a0 mundo.

A dimensio do espago, enquanto horizonte da dependéncia, é transformado com
a evolugdo paralela do movimento e da percepgio a distincia. Somente através dessas
capacidades é que “espago realmente se abre a vida” (JONAS, 2004, p. 125). Uma vez que
no caso da excitabilidade da planta, onde a sua relagio com o ambiente externo ¢ uma
relagdo meramente contigua e imediata, ndo hd, nesse sentido, uma verdadeira dimensio
espacial entre a vida vegetal e o mundo material. Assim, a contiguidade torna, por sua vez,
desnecessaria o deslocamento orgénico.

No horizonte interno da transcendéncia temporal encontra-se, também, uma
diferenca entre o ser do animal e da planta: a emogao. Ela oferece ao animal uma “distancia”
temporal em relagdo ao seu objeto. Isto ndo fica tdo claro porque a emogdo ndo possui
6rgaos externos pelos quais as possamos identificar. Das trés capacidades apresentadas dos
animais, a percep¢io e a mobilidade correspondem 2 abertura transcendental de um novo
espago, ja a emogio ¢ a expressao de uma temporalidade de tipo também novo, que ndo é
o tempo fisico, mas subjetivo.

E preciso, nesse sentido, explicar qual é a relagio entres essas trés mediacdes para
que elas formem um “principio comum” o “principio de mediatez” (JONAS, 2004, p. 126).
A mobilidade do animal é fundamental para manter a sua existéncia. Para Jonas, mover-se
visando algo distante sinaliza o inicio da vida emocional, pois “o desejo encontra-se na raiz
da caga” e “medo da fuga”afirma Jonas (JONAS, 2004, p. 125). Enquanto ele persegue a sua
presa ou ¢ perseguido, nao somente suas habilidades motoras e sensoriais se expressio, mas
também uma série de emog¢des sio manifestadas, isto tanto por parte de quem persegue
como por parte de quem ¢ perseguido. Assim, a mobilidade e a percepgio a distincia, que
estdo direcionadas a aumentar ou encurtar a distincia entre os objetos, sinaliza o inicio da
vida emocional. Enquanto quem caga é impulsionado pelo desejo, aquele animal que foge
¢ impulsionado pelo medo — duas emogdes préprias da vida animal. O desejo e o medo se
tornam, dessa forma, o anseio bésico da vida animal. Quando sob as agarras da necessidade
o desejo e o medo sdo os pressupostos bésicos da mobilidade.

A realizagio do objetivo que ainda nio foi alcancado, para Jonas, é “a condigio

essencial do desejo” (JONAS, 2004, p. 126), e este torna-se possivel o prolongamento
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da realiza¢do. Dessa forma, o desejo representa o elemento temporal da agdo, enquanto
a percepgio estd ligada ao aspecto do espago. A mobilidade ¢ guiada pela percepcio e
impulsionada pelo desejo, o que faz com que o “l4” se transforme em “aqui” e o “ainda nao”,
em “agora”. Nesse sentido, por meio do desejo e da percepgio, a distdncia surge aqui como
uma dificuldade do animal, pois o objeto percebido e desejado estd numa certa distancia,
mediado pelo espaco, entre o sujeito que percebeu e o objeto que ele deseja. E um espaco
que nio hd no 4mbito da vida vegetal, pois ela estd em constante contato imediato com a
sua fonte de energia, sem necessidade de mover-se. Contudo, o espago entre animal e o0 seu
objeto logo ¢ superado pela possibilidade de movimento.

Para finalizar, podemos afirmar que para Jonas, a “lacuna”entre o interesse imediato e
a satisfagdo mediada é o “segredo da vida animal”, ou seja, “a perda de imediatez corresponde
ao ganho em espago” (JONAS, 2004, p. 126), o qual marca o cariter ontolégico da vida
animal. O desenvolvimento da percepgdo, da emogido e da mobilidade sdo, desse modo,
manifesta¢des do “principio da mediatez”: o essencial “distanciamento” que caracteriza
a existéncia animal. Portanto, ¢ justamente no elemento de distdncia que estd o dado
particular pelo qual podemos dar ao animal um estatuto fenomenolégico, uma vez que,
o distanciamento e a separagdo se encontram, para Jonas, “a raiz do fenémeno inteiro da

animalidade” (JONAS, 2004, p. 126).
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O existir como resposta ética: Um didlogo
entre Nietzsche, Scheler e Levinas

Pedro Paulo Rodrigues Santos'

1. Introdugio

O presente artigo coloca-se como uma oportunidade de aproximagido entre trés
pensadores que foram fundamentais para se compreender a evolu¢do dos conceitos de
moral e de ética no decorrer do século XX: Nietzsche, Scheler e Levinas.

O fato que faz com que a possibilidade desse didlogo entre textos seja frutuoso
¢ a realidade existencial de cada um dos autores, quer em suas condi¢bes geogrificas e
histéricas, quer por suas perspectivas teoldgicas e filoséficas diversas e conflitantes, o que
fornece uma possibilidade de amplia¢io dos pontos de observagio sobre os conceitos de
ética e da moral, o que corresponde melhor ao cendrio multifacetado e multicultural que
caracteriza o século XXI, a quem se pretende responder com a presente pesquisa.

Diante de uma tarefa tio drdua e dado que nem sempre o didlogo entre os autores
foi estabelecido explicitamente nos textos que eles compuseram, a metodologia adotada
foi a de ler os textos dentro da historiografia de cada autor, a fim de poder aproxima-los
com o respeito a intencionalidade comunicativa de cada um ao compor sua obra. Assim,
a ordem de apresentagio dos autores serd cronoldgica, ainda que nio seja na exposicio de
seus pensamentos em cada sessdo. Deste modo, espera-se que discussio entre esses autores
tdo préximos do século XXI possa ajudar a formulagio de uma reflexdo mais aprofundada
de uma postura de agdo que nio se reduza as leis externas, mas que expressem, antes, a
identidade do homem enquanto homem, seu humanismo, sua vida auténtica.

2. Nietzsche e a moral como fruto do ressentimento

Se, por um lado, quem entra em contato com a obra de Friedrich W. Nietzsche
(1844 -1900) percebe que esse autor ndo se pretende de modo algum ser um pensador
sistemadtico; por outro, percebe que os textos apresentados pelo filésofo sdo convites a reflexdo
e 4 experimentagdo, sio um desafio a perseguir uma ideia em seus multiplos aspectos; a
enfrentar questdes a partir de seus diversos dngulos possiveis, ndo se conformando ao que
fora imposto pela sociedade e pela histéria, mas desejando investigar as origens e os modos
como tal ideia ou questdo colocou-se na cultura, adotando diferentes perspectivas nesse
processo e realizando diferentes experimentagoes.

Contudo, para Nietzsche, o cariter diversificado e dificil dos escritos, bem como a
provocagio desafiadora em cada um deles nio sdo uma manifestagio do desejo de tornar a

1 Mestrando em Filosofia (UFRR])
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sua comunicagao cifrada ou fazer com que sua obra seja hermética, mas, antes, um projeto
de colocar o leitor em uma atitude de experimentagio ativa e de reflexdo pessoal; da vida,
desta afirmagio e valorizac¢io da vida naquilo que ela ¢ e tal como ela ¢, fazendo com que a
vida seja o tnico critério que se impde por si mesmo, em todo o seu cardter belo e trigico

(Cf. NIETZSCHE, 1995, p.54).

Pode-se entender que a perspectiva nietzscheana propde que se viva esta vida
tal como ela ¢, dizendo sim ao mundo tal como ele é, sem as selegdes ascéticas postas
pelo cristianismo e sua postulagdo de um outro mundo e sem as excec¢des postas pelo
“eruditismo” estéril dos que acumulam saber sem dele usarem para tornarem-se quem sio

( C£. NIETZSCHE, 2003, p. 5).

Em Genealogia da Moral, a0 empreender uma busca pela génese dos conceitos éticos
que plasmaram a identidade cultural do Ocidente, Nietzsche (2006 b, p. 29) perceberd
que, ao longo da histéria, os Fracos, isto ¢, os individuos sem forgas para reagir diante dos
imprevistos e das dificuldades da vida, inventaram instrumentos que pudessem controlar
e com os quais pudessem submeter os Fortes. Esses instrumentos seriam a Verdade e a
Moral, frutos maduros do Ressentimento dos Fracos.

O Ressentimento evidenciaria o Fraco, aquele que se nutre de maus pensamentos e
sentimentos venenosos, produzidos pela sua incapacidade de realizar os atos dionisiacos de
“afirmacdo da vida”. Tal estado gera um desequilibrio psicolégico que o impede de viver a
vida espontaneamente, de forma ativa, livre e criativa. O individuo, ofuscado pelo Forte e
desejando vingar-se dele, passa a viver em fungio de um a/ém, de um fora, da necessidade
de um ndo-eu. Assim, o movimento de olhar para fora em vez de olhar para si, esta inversio
de foco e o desequilibrio entre o desejo e a razdo, entre a racionalidade e a afirmagio
da vida, é algo préprio do Ressentido, que percebe sua fraqueza e decepciona-se consigo
mesmo por sua impossibilidade de a¢do criativa, gerando um rancor e uma vontade de ferir
ao Forte que, em sua sede de vinganga imaginaria e doentia, o feriu e magoou.

Entretanto, a covardia do Fraco impossibilita que ele dé largas ao seu desejo de
vinganca, a no ser de um modo inventivo e traigoeiro, de um modo falso e evasivo, por
meio de forgas reativas estabelecidas pela “Verdade” e pela “Moral”, forgas sobre as quais a
cultura fraca e decadente do Ocidente foi construida desde a disseminagdo do socratismo,
que poe a racionalidade em superioridade e em detrimento do desejo, que passa a ser
reprimido (Cf. NIETZSCHE, 2006 b, p. 29).

Partindo de uma anilise entre esses dois tipos de individuos, Nietzsche propoe uma
comparagio entre esses e os tipos de moral que produzem, estabelecendo uma tipologia
que indica a diferenca entre uma moral aristocrdtica, que assume esta vida e este mundo
com seus desafios e criatividade, e uma outra, sacerdotal, criada pelo rebanho dos Fracos em
consequéncia de sua prépria pobreza e enfermidade, do seu estado de degenerescéncia vital
e da sua incapacidade de assumir a vida plenamente, cheia de Ressentimento e desejo de
dominacio do Forte. E esta moral ressentida e sacerdotal que instauraré a concepgio de um
além, de um outro mundo, um mundo metafisico, melhor do que este e que serd usado para
julgar este mundo e as agdes que se realizam aqui. A chegada do Cristianismo reforgard
essa moral sacerdotal e a disseminara por todo o Ocidente, também com a imposi¢ao do
espirito de sacrificio, da submissio e de obediéncia como os paradigmas a serem assumidos
por todos, um processo que faz com que a vitalidade desta vida fosse arrefecida e negada
em vistas de uma outra vida além desta:
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Assim o homem do ressentimento traveste sua impoténcia em bondade,
a baixeza temerosa em humildade, a submissio aos que odeia em
obediéncia, a covardia em paciéncia, o nio poder vingar-se em nio
querer vingar-se e até perdoar, a prépria miséria em aprendizagem para
a beatitude, o desejo de represélia em triunfo da justica de Deus sobre os

impios (MARTON, 1993, p. 55).

Ao estabelecer a critica contra a moral castradora da vitalidade e a tradigdo judaico-
cristd, Nietzsche entende que urge dar uma resposta a vida que seja pautada pela vida e
nio em realidades metafisicas ou em um processo de negacio de si pela humildade e pelo
rebaixamento, pela negagio do aqui e agora em fung¢io de uma suposta eternidade feliz.
Assim, surge a motivagio para que se faga uma Transmutag¢io dos Valores: o bem nio deve
ser identificado com Deus ou com um Imperativo Categérico que o suponha e nem com a
tormulagdo de um suposto Contrato Social que se imponha a todos, mas consiste em fazer
a acdo individual passar pelo crivo da vida, em perguntar se o agir serve para favorecer a
vida ou obstrui-la; submeter as atitudes individuais, por si mesmo, a um exame genealdégico
que pretenda perceber se o agir é simbolo de vida ou de degeneragao de vida. O que conta,
o critério, é a vida ascendente, criativa e dona de si (Cf. OLIVEIRA, 2010, pp. 185-187).

Desse modo, o que pode ser compreendido dos textos de Nietzsche (cf. 2003, § 2),
¢ que a superacido do Ressentimento s6 é possivel através do “homem ativo e poderoso, do
homem que luta em uma grande batalha e que precisa de modelos, mestres, consoladores
o que nio permite que ele se encontre entre seus contemporaneos e no seu presente.” Este
homem, frequentemente, ¢ aludido na obra de Nietzsche como “aquele que hd de vir”,
como um A/lém-do-homem ao qual ndo se tem comparagio na histéria precedente, mas
que ainda se encontra em “trabalho de parto” (cf. NIETZSCHE, 2014, pp. 382 — 396).
Em Além do bem e do mal, Nietzsche (2001, p. 115) pergunta “para onde deveriamos dirigir
nossa esperanga?” e responde:

Devemos nos dirigir para os precursores, para os homens do futuro, os
quais presentemente devem formar o nicleo para forgar a vontade de
milhares de anos a entrar em novos caminhos. Ensinar a0 homem que
seu futuro ¢ sua vontade.

Assim, percebe-se que o percurso que Nietzsche propde ¢ uma questio da vontade,
de subjetividade e criatividade pelo processo da transmutagio dos valores e da libertagio
da moral sacerdotal que transforma os homens em rebanho, mas é um processo que depende
de despertar a vontade do humano que estd entorpecida pelo veneno metafisico, a fim de
que ela se volte para si e queira realizar-se aqui, nesta vida, assumindo-a completamente,
em suas alegrias e dores, na sua tragicidade prépria.

3. A critica de Scheler ao posicionamento de Nietzsche

Max Scheler (1874-1928) afirma que a critica que Nietzsche faz ao cristianismo nio
chega a contemplar a “esséncia” do cristianismo, mas apenas uma prética crista espiritualista
que diminufa a importancia da corporeidade e a primazia da individualidade do sujeito,
que era visto como um ser em luta contra si mesmo, um misto de luz e trevas, uma arena
de luta entre o corpo e alma.

Assim, pode-se entender que o cristianismo criticado por Nietzsche é a manifestagio
na histéria do Ressentimento da moral sacerdotal herdada do rebanho dos Fracos, de sua
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necessidade de afirmac¢io e dominagio sobre a inventividade dos Fortes; uma resposta
psicolégica aos sofrimentos desta vida (Cf. NEHAMAS, 1994, pp. 269- 283) e uma
tentativa de negar o aspecto doloroso da existéncia com um consolo em um a/ém (Cf.

NIETZSCHE, 2014, pp. 43-45).

Segundo Scheler, Nietzsche identificava como origem do Ressentimento o aspecto
religioso da fé monoteista judaico-cristd. Contudo, dever-se-ia buscar tal génese nio no
judaismo ou mesmo no cristianismo, mas na inversio de valores causada pela burguesia.
Segundo ele, o Ressentimento que conduzia a sociedade a uma negacio dessa vida e a
uma experiéncia religiosa contraditéria e fraca se dava mais ao fato de que os burgueses
precisavam de novos discursos que legitimassem sua presencga social que a possibilidade de
supor a existéncia de uma vida além desta aqui e agora.

A divergéncia entre o posicionamento dos dois se d4 quanto a concepg¢io de valores
e da prépria nogdo de humanidade. Segundo Scheler, Nietzsche faz uma confusio entre
as praticas dos cristaos e a moral crista em si, o que o conduziria a um erro filoséfico em
suas colocagdes:

A razdo disto ji foi apresentada; por um lado, no desconhecimento da
esséncia da moral cristd, e especialmente da ideia de amor cristdo. Este
desconhecimento, em ligagio com um critério valorativo em si falso,
junto ao que Nietzsche a coloca, faz com que ele cometa nio um erro

histérico ou religioso, mas um erro filoséfico. (SCHELER, 2012, p. 112)

Além disso, por sua formagio filolégica, Nietzsche teria identificado o conceito
de amor no cristianismo com aquele entendido pelos gregos antigos, sobretudo com a
nog¢do de Eros platonica,” na qual fica muito clara a percepgio de uma ideia de ascensio
do material para o ideal, do imperfeito e carente para o perfeito e pleno, da inferioridade
para a superioridade, da aparéncia para a realidade. De fato, se 0 amor cristdo fosse uma
transposi¢do dessa percepgio de amor erdtico para Deus, pela qual Ele se identificaria com a
Realidade apartada deste mundo, identificado, entdo, como aparéncia e ilusdo, poder-se-ia
concluir, com Nietzsche, que o cristianismo seria tio somente um platonismo empobrecido
e que se volta a produzir um numeroso rebanho.

Contudo, Scheler sustentard que o amor cristdo nio pode ser entendido assim,
uma vez que ele mesmo representa um movimento contrdrio ao que Platio pretendera,
isto ¢, 0 amor cristio ndo ¢ identificado com o Eros platonico, mas com o Agape, o
Amor que desce do Ser Divino e preenche todas as coisas de modo que o amor que se
percebe nelas (Eros) corresponderia ao Amor recebido de Deus. De fato, para Scheler, a
afirmacio central do cristianismo consiste no fato de que Deus assumiu a carne humana,
produzindo uma unidade tnica e insuperdvel com a matéria e dotando-a de possibilidades
inimaginadas.

Deve-se interpretar o Amor cristio como atividade, é o inclinar-se do mais elevado
para o menos elevado. O amor, para os cristdos, ndo se configura como busca de satisfagio,
como propunha Nietzsche em sua interpreta¢do, mas em dom recebido da gratuidade
divina e que pode, por eles, ser transmitido aos demais em uma constante atividade no

2 Platio (2016) defende esse conceito de amor (Eros), sobretudo, na obra O Banguete. Segundo Monique Dixsaut
(1997), por sua formagio filolgica, Nietzsche teria estudado de modo muito rigoroso os textos de Platdo com o
instrumental que lhe era possivel no Século XIX, o que teria favorecido a interpretagio nietzscheana de uma radical
dicotomia entre corpo e alma em Platdo e que seria projetada nas préticas cristds do seu tempo, em que o homem ¢é
concebido como um ser dividido em si mesmo.
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tempo e através da histéria, em préticas de si que possibilitariam a manifesta¢do concreta
desse amor aos outros, a todos os outros.

Com essa percepgio, Scheler pretende defender que o cristianismo néo possui uma
essencialidade, mas se caracterizaria como uma atividade constante dos cristdos, em um
dinamismo quotidiano, de viver na prética o sentido da fé, que ¢ o Amor. Pelo amor, a vida
seria enfrentada com todas as suas realidades e sem fugas para um a/ém imaginario, pois o
Amor transcendente de Deus agiria na imanéncia do homem histérico, ndo representando
nenhuma decadéncia, mas a superagio, pois faria com que a vida, no confronto de forgas,
se superasse e buscasse sempre formas mais intensas de manter-se, mesmo diante de seu
cardter trdgico, que se converteria em ocasiées sempre mais novas de se exercer amor (Cf.

SCHELER, 1986, p. 33).

A forca de dominagio da Natureza, cega Vontade de Poténcia que estaria na génese do Além-do-
homem, Scheler contrapde a possibilidade de um ideal de solidariedade, expressao de uma
for¢a ainda maior que a de dominar, pois é forca de construir com o outro em um processo
constante de superag¢do de si mesmo para manifestar, em agdes concretas, o Amor sagrado
que age na Histéria, por meio dela e a transcende:

Os valores cristdaos nio seriam uma anulagio da vida ou da condi¢io humana, mas
intensificadores da vida vivida como fraternidade e como manifesta¢io encarnada do
Amor. De fato, a axiologia objetivista de Scheler identifica e propde que os valores nio sio
criados, mas que tém existéncia objetiva e hierdrquica. O que a burguesia opera ¢ a inversio
desses valores, negando-os e, assim, gerando o Ressentimento, anula¢io da vida através de
valores que sdo contrdrios a ela e a sua faticidade.

Ainda para Scheler, 0 “génio” ou 0 “homem elevado”seria aquele que se deixa realizar
o seguimento de modelos de homens que vivenciaram na histéria os valores mais elevados,

aqueles em que o amor tem o papel central e fundamental (Cf. Wojtyla, 1993, p. 56).

4. Levinas e a valida¢io da ética como existéncia auténtica

E inegvel que tanto Nietzsche quanto Scheler discutem a partir da possibilidade de refundagio
da moral feita por Kant na formulagio do Imperativo Categérico, pela qual ele pde como
fundamento da a¢do moral nio uma lei externa, mas o dever que emana da prépria
consciéncia do agente que, agora, torna-se, também, seu préprio legislador. Deste modo,
percebe-se que Nietzsche dard énfase a subjetividade da autodetermina¢io moral pela
criagdo dos valores pelo préprio sujeito, bem como Scheler tenderd ao objetivismo de uma
moral material em que os valores ndo podem ser criados, uma vez que teriam existéncia
objetiva e o que sofreria mutabilidade seriam os discursos morais ao longo da Histéria, nas
diversas sociedades.

Como um critico da histéria da filosofia, Emmanuel Levinas (1906-1995) coloca-se
a refletir sobre a questdo levantada pela dicotomia gerada pela questdo da ética no contexto
posterior ao dos pensadores modernos, sobretudo com a problematica que se desenvolveu
no século XX, em que se viu emergir o horror das duas grandes guerras de escala mundial,
e que, segundo Levinas, seria consequéncia da Totalidade racionalista. Urge, portanto,
encontrar uma fundamentagio para o agir humano, uma possibilidade de discutir a ética
e a moral que ndo se prenda a redugio da alteridade do Outro ao Mesmo, o que poderia
ser um resultado do pensamento de Nietzsche colocado em prética, nem a imposi¢io
do Mesmo ao Outro por meio de discursos valorativos, o que poderia ser um resultado
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da ética materialista de Scheler. E necessério, portanto, que se encontre uma nova via de
fundamentagio que seja capaz de coadunar um juizo objetivo de um imperativo de agio
moral com uma decisdo plenamente pessoal de a¢do, de superagio de si, no agir criativo e
auténomo.

Antes de tudo, é preciso considerar que o sentido da moral e do agir ético é a
pessoa humana, individualmente pensada, bem como em sua coletividade. Sem manter o
ser humano como finalidade da reflexdo ética ou moral, corre-se o risco de transformar a
reflexdo sobre bem agir humano em um dogmatismo religioso ou em um formalismo da
agdo, ambos estéreis e dispositivos eficazes de manuteng¢do de um sistema de poder, ambos
presentes em episédios que o século XX dolorosamente assistiu, como a ascensio dos
totalitarismos e a eclosio das duas Guerras Mundiais. Ja aqui hd um certo distanciamento das
abordagens tanto de Nietzsche quanto de Scheler, pois ndo se parte da histéria ou de sistemas de
hierarquizag¢do, mas da rela¢do entre os homens, da ética mesmo como filosofia primeira.

A preocupagido com as coisas humanas, com o préprio homem e com o que tem
relagdo com a sua vida, sua existéncia histérica, é um marco na obra levinasiana, uma
vez que ndo € possivel fazer uma filosofia desencarnada, a nio ser a preco de sacrificar
o homem no processo. Para Levinas, filosofia ¢ vida e filosofar s6 possivel a partir da
realidade temporal e social em que o sujeito estd inserido, em mengao a sua existéncia

histérica mesmo e deixando-se interpelar por ela (Cf. LEVINAS, 2009, pp. 23-24).

Aqui, Levinas ressoa o que fora postulado por Nietzsche, que a vida é o critério que
precisa ser levado em conta ao se fazer filosofia, contudo, ndo na mesma interpretagio. Para
ele, vida é um termo que designa a realidade do sujeito que se pde a questdo — o Eu — tanto
quanto a realidade do sujeito que se coloca diante desse Eu e lhe exige uma resposta — o
Tu. E na Relagdo que se encontra a vida, que ela se manifesta, se intensifica e se potencializa.
A vida ndo é plenamente realizada no Mesmo solitario, nele ela anela por completude e
acabamento, desejo insacidvel ou de infinito. Nao hd uma metafisica do além que justifique a ética

ou uma divindade que fundamente a moral, mas uma presenca indeclindvel que exige uma resposta de

empenho pessoal do Eu, uma expressio de responsabilidade (Cf. LEVINAS, 2008, p. 19).
Na obra de Levinas (2009, pp. 22-23) se observa que esta postulacio de vinculo

entre filosofia e vida ndo € apenas tedrica. De fato, as questdes éticas que ele levanta partem
sempre de duas situagdes que o filésofo enfrenta em sua existéncia: por um lado, intelectual,
a faléncia da proposta Moderna de Totalizagio do sentido e da estrutura de representagio
da razdo que nio foi capaz de responder a0 homem o que ele é e o que seja, de fato,
humano; por outro lado, mais histérico, as expressoes de violéncia fortemente marcadas e
experimentadas no século XX, que nio consideraram nada além do poder no seu modo de
acdo, que reduziu o homem a um objeto entre os demais, a “massa de manobra” a servi¢o

do pensamento dominante (Cf. LEVINAS, 2009, p. 165).

A responsabilidade pelo Outro coloca-se, a0 mesmo tempo, como uma exigéncia
externa e objetiva vinda do Outro, impondo-se como cariter objetivo da ética, e uma
resposta criativa dada por cada Eu que, pelo Rosto do Outro, é interpelado com um
mandamento que o Eu nio pode recusar, o mandamento “ndo mataris”. A presenga do
Outro, desse Tu irredutivel a tematizagdo do Mesmo e as suas representagdes dele, rompe
as pretensdes do racionalismo totalizante ocidental tanto no formalismo posto por Kant
quanto na pretensio de uma existéncia hierdrquica de valores universais que devessem ser
obedecidos, como proposto por Scheler. Porém, essa mesma presenga incomoda e inegivel
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do Outro rompe a nogdo de Nietzsche em que o critério da vida se impde por si mesmo ao
préprio agente. Em Levinas, o Outro é a imposi¢io do critério da vida na relagio com o
Mesmo e ¢ o valor absoluto que nio reivindica para si nenhuma fundamentag¢io metafisica,
ultramundana e nem religiosa, isto porque ao aparecer para o Eu, dd-se e dando-se ordena

'”

« ~ s
tu nao mataras

A relagio com esse Outro que surge ndo pode ser ontologia, estd para além de
toda ontologia como a pensou o Ocidente na histéria da filosofia. Esta relagdo resiste a
totalizagdo prépria do racionalismo. O Outro que se dé na relagdo nio se di como um
tema e nem como um ser abstrato, mas como um ser real e concreto, existente e presente ao
Eu inexoravelmente. A relagdo que se estabelece com o Outro € infinitude que nio se deixa
reduzir a mera representagdo na consciéncia, mas que se revela plenamente no Rosto que
invoca, que emite um discurso e que se exprime por meio de uma linguagem. A percepgio
do Outro ndo é um relacionamento com um objeto dado a consciéncia intencional, é estar
diante de uma consciéncia que néo se reduz a razio egoista e tirdnica do Eu que tenta
tematizd-lo. A relagio que se estabelece entre o Eu e o Tu é de uma distincia infinita, pela
qual o Eu percebe-se impossibilitado de possuir o Outro, mesmo na tentativa que pode
fazer de negi-lo. A tentativa de negar o Outro ou de tematizd-lo como um conceito é o
que Levinas chamard de homicidio.

O homicidio ndo ¢ a interrup¢io voluntdria dos fluxos biolégicos do organismo do
Outro e que se lhe impde contra a sua vontade. Nao s6! O homicidio inicia-se antes, bem
antes da interven¢io pungente que pord freio ao organismo do Outro. Inicia-se quando a
consciéncia do Eu olha para o Outro e vé nele uma ameaga por sua singularidade que ndo
se deixa aprisionar. Neste instante, a resposta de negacio a alteridade faz com que o Outro
comece seu processo de morte no interior do Eu, que culminara no ato de estender a mio
ao Outro para impedir-lhe os mecanismos biolégicos. A morte fisica é apenas a expressio
da morte real e anterior que teve lugar na consciéncia do Eu que nega o Outro em sua
singular alteridade:

A Alteridade de outrem ¢ ponta extrema do “tu ndo cometerds homicidio”
e, em mim, temor por tudo o que o meu existir, apesar de sua inocéncia
intencional, corre o risco de cometer como violéncia e usurpagio. Risco de
ocupar, desde o Da do Dasein, o lugar do outro e, assim, concretamente,
de o exilar, de o jogar na condi¢do miserdvel em qualquer “terceiro” ou

“quarto” mundo, de o matar. (LEVINAS, 2009, p. 198)

Em sua obra, Levinas pretende demonstrar que a ética ndo é uma imposi¢do que
vem de fora do agente, fundamentada na existéncia de um a/ém bem como na de um
Ser Divino, ou que tenha sido criada por uma consciéncia fraca para impor limites, por
Ressentimento, a forte. Contudo, deve-se evitar a postulagio de uma materializagdo da
ética, em que os valores pudessem ser hierarquizados. A ética ¢, a um sé tempo, exigéncia
posta pela presenca do Outro e resposta criativa que escolhe acolher a irredutivel Alteridade
do Outro e responder-lhe com a vida, dando-se em cuidado, atengdo e amor.

5. Consideragoes finais

Em Nietzsche ¢ possivel perceber essa critica veemente ao processo de conferir a
razdo o papel definitério da condigao de existéncia do homem. Com tal processo, o homem
acabou distanciando-se da natureza e das suas forcas vitais, de sua prépria caracteristica
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de celebracio da vida. Contudo, a extensdo da critica que Nietzsche faz ao cristianismo
ndo parece, para Max Scheler, fazer justica ao que seria a essencialidade do cristianismo. O
cristianismo configuraria uma proposta de vida que parte de uma experiéncia. Desse modo,
o cristianismo ndo é a negag¢do deste mundo ou dessa vida em favor de uma vida a/ém, mas
o assumir a realidade diversa dessa vida.

A burguesia cristd conduziu a um esquecimento do humanismo do homem e a uma
materializa¢do da vida na busca do lucro, fundando as a¢des em um discurso que apontava
para uma realiza¢do além desse mundo. Essa inversao hipécrita de valores culminou nos
eventos traumdticos que a humanidade vivenciou no século XX, no qual as sociedades
Ocidentais viram seu projeto de progresso ruir com a ascensdo dos regimes totalitdrios,
com o desencadeamento de guerras de escalas mundiais, exploragio de povos inteiros
em um processo producio capitalista cada vez mais selvagem, a utopia de uma sociedade
de iguais sendo desconstruida pela tirania dos governos comunistas e o surgimento da
desesperan¢a de um homem que nio sabe mais como agir para se manter humano.

E considerando esse cendrio de desespero que Levinas concentra sua obra na busca do humano, do
“humanismo do outro homem” a partir do Eu, da realidade aqui e agora que faz o homem ser o ser que se
coloca a questdo do ser. Ou seja, antes de ser alguém que se coloca a questdo da metafisica ou da ontologia,
o homem € aqui e agora e € isso que urge reencontrar. A proposta levinasiana nio é uma
antropologia abstrata, mas antes uma antropologia ética, pois é na rela¢do de resposta e de
responsabilidade pelo Outro que o homem se descobre senhor de seu destino e humano.

Ao colocar-se na posi¢do de responsdvel, o homem descobre-se capaz de superagio
criativa de si mesmo na resposta que di ao Outro. Supera-se pela sua capacidade de
amar sem Eros, de amar fazendo dom de si na entrega ao Outro, ndo por uma ordem
transcendente, mas pela prépria transcendéncia desse Outro que se apresenta com um
Rosto que exige uma resposta decisiva, criativa e pessoal, potencializadora da vida do
agente e do que recebe a a¢do, que determina em si mesmo a hierarquia dos valores do
agir pela bondade que se manifesta nesse ato a0 mesmo tempo nascido do mandamento
que o Outro impde e da responsabilidade que o agente ndo é capaz de declinar. Assim, a
plena superagio pela transvalora¢do dos valores e a encarnagio do amor no mundo podem
e devem se coadunar pela consciéncia que a transcendéncia do homem néo supde uma
metafisica ou uma religido. A plena realizagio do homem ¢ assumir-se como ser-para-o-
outro, como abertura para acolhida do Outro enquanto Outro e na disposi¢io de fazer-se
dom para ele, na constante agio de responsabilidade por ele.

Essa realiza¢do do sujeito em assumir-se em uma vida auténtica nio o encerraria
em si mesmo, mas, a0 contrdrio, seria capaz de garantir o futuro da humanidade do
homem, nio por imposigdes morais que perpetuariam préticas contrarias a vida, mas pela
possibilidade de na relagio de cada Eu com seu Tu nascer a justi¢a, que é o fundamento
de toda e qualquer vida social “entre nds”, ndo por uma castra¢do dos valores vitais, mas
pela valorizagio deles na relagio que se estabelece face a face entre Eu e Tu, na existéncia

o

auténtica do Eu que se descobre no “Nés”.
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Entre alide e o tributo: Prolegomenos de uma leitura
jonasiana da vida e obra de Edmund Husserl

Renzo Nery!

Ao final do século XIX a psicologia era apresentada como a mais célebre candidata
ao status de “chave” da superagio da l6gica e da teoria do conhecimento, protagonizando,
juntamente ao establishment cientifico da virada daquele século, a tentativa de expulsdo
dessas disciplinas do campo da filosofia. Em direta oposi¢io a esse movimento despontava
a autoridade referencial do fil6sofo Edmund Husserl, criador do método fenomenolégico e
bastido do contra movimento ao psicologismo e ao historicismo que, por sua vez, tomavam
o espaco académico da Europa ocidental entre a segunda metade do século XVIII e as
primeiras décadas do século XX. Entre 1890 e 1920, parcela significativa da filosofia alemi
passaria a orbitar em torno do pensamento de Husserl, cujo legado impactara o mais
amplo espectro das ciéncias humanas.

Concomitantemente, as descobertas cientificas de Einstein e Planck, reverenciadas
mundialmente, pareciam anunciar um século de crise para a filosofia. Nas universidades
europeias e em especial nas alemds, o movimento filoséfico dominante tornara-se a
epistemologia, “campo quase idéntico a teoria cognitiva da consciéncia” (JONAS, 1996,
p-42), cuja influéncia mais significativa provinha das variadas vertentes do neokantismo.
Ao passo que a filosofia se deslocava do nicleo da cultura cientifica do século XX, as
ciéncias naturais, em especial a fisica e a quimica, imputavam obstdculos epistemolégicos
intransponiveis — ou assim apresentados a época — as tentativas de elaboragio de uma
filosofia da natureza.

Dada a magnitude e importancia desses acontecimentos, é no minimo curioso que
o filésofo judeu-alemdo Hans Jonas, um dos mais notaveis ex-alunos de Husserl, remeta
tdo pouco a filosofia de seu primeiro mestre em suas obras publicadas. Em absoluto
contraste a veneragdo filoséfica e enérgica critica dirigidas a outro de seus professores,
Martin Heidegger, Jonas tampouco credita ao pai da fenomenologia influéncia decisiva
sobre seu modo de filosofar. A seguinte passagem, extraida do texto Philosophy at the End
of the Century: Retrospect and Prospect’, é ilustrativa da apreciagio negativa que Jonas faz do
programa filoséfico de Husserl. O uso das aspas e a escolha dos adjetivos sdo particularmente
sintomaticos.

1  Pontificia Universidade Catdlica de Goids, Goidnia, Brasil. E-mail: renzonery@hotmail.com

2 Trata-se do prélogo da obra Morzality and Morality: a search for the good after Auschwitz. A palestra da qual o texto
¢ fruto foi proferida por Jonas no dia 25 de maio de 1992 (meses antes de sua morte), no Teatro Prinzregenten, em
Munique, como parte da série “O Final do Século”, em evento patrocinado pelos Diretores do Teatro do Estado da

Baviria e pela Literatur Handlung de Munique (cf. nota do editor, in: JONAS, 1996, p.41).
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Em 1921, quando, aos dezoito anos de idade, fui para a Universidade
de Freiburg estudar filosofia, a maior autoridade 14 era o ji vetusto
Edmund Husserl. A ‘Fenomenologia’® que ele tdo apaixonadamente
pregava era um programa de autoexame da consciéncia como o local de
aparecimento de todas as coisas possivelmente presentes ao pensamento.
Uma fenomenologia ‘pura’da consciéncia ‘pura’deveria se tornar a base de
toda a filosofia. ... O método, correspondentemente, envolvia observagio
e descri¢io, e nio explicagdes causais como na psicologia. A principal
énfase repousava sobre aquelas fungdes da consciéncia que constituem
os objetos, que sdo cognitivas e que, em ultima andlise, também podem

ser elas mesmas bem observadas (JONAS, 1996, p.43. Nossa tradugio).

De forma semelhante, referindo-se a situa¢do da filosofia alemi & época de sua
juventude, Jonas reporta, no preficio® a terceira edigdo de 7he Gnostic Religion: the message
of the alien God and the beginnings of Christianity, que “havia a figura poderosa de Edmund
Husserl em Freiburg, o fundador da escola fenomenolégica” (JONAS, 2001 [1958] p.xv).
O aparente elogio mostra-se, todavia, meramente protocolar, uma vez que serve apenas
para sobrepor a figura deste filésofo e matematico um Privatdozent “jovem,impressionante
e perturbador” que protagonizaria a transferéncia do método fenomenolégico — sua
cuidadosa descrigdo do fenémeno da mente — do campo puramente cognitivo ao qual
Husserl] o havia “confinado” (a expressio é do préprio Jonas) ao fendmeno da Existenz. O
ex-aluno se refere, naturalmente, a Martin Heidegger. Encontrando no existencialismo
de seu Doktorvater uma filosofia voltada ao individuo “fitico”, leia-se, “enredado em
preocupagdes cotidianas, engajado nas ocupagdes do viver e dependente da ‘facticidade’ de
seu ser, sendo mais do que um ego cogitans” (idem), o jovem Jonas sente-se imediatamente
inclinado a perseguir o enfrentamento filoséfico do “fenémeno da existéncia’, juntando-se
ao seleto grupo de alunos que seguiram Heidegger a Marburg.

Em retrospecto, foram as reflexdes pertinentes a dimensio corporal do vivente que
reverberaram no jovem Jonas. Percebendo as dificuldades de se reduzir a corporalidade a
um mero dado da consciéncia e de se colocar em discussio, a partir do prisma husserliano,
questdes imediatas como a fome e os processos metabdlicos da vida, Jonas rapidamente
desenvolve um arraigado ceticismo quanto a capacidade do método fenomenolégico
em lidar com questdes tdo elementares quanto o metabolismo do corpo-vivo. Diante da
natureza quantitativa das necessidades materiais da vida e sua gama de imposicoes fisico-
quimicas — da qual a fome é apenas um modo de expressio —, Jonas se vé investido da
“missdo filoséfica” de reconfigurar os limites tedricos da tradi¢do e conceber um monismo
p6s-dualista que seja capaz de resolver a “artificialidade” que o filésofo imputa a separagio
moderna entre mente e mundo. Nio é sem motivo que ja nas Cartas Diddticas’,iniciadas em
1944, é possivel identificar suas primeiras tentativas de aplicagdo da ética fenomenoldgica
2 dimensdo metabdlica dos animais unicelulares primitivos (cf. JONAS, 2008 [2003],
p.221).

3 O texto é a transcri¢do de uma fala de viés confessional, realizada em 1974, “de improviso, sem anotagdes e inspirada
pela atmosfera de intimidade criada pelos dias que precederam o Coléquio Internacional sobre Gnosticismo” (JO-
NAS, 2001 [1958], p. xiii).

4 Trata-se da correspondéncia trocada entre Jonas e sua futura esposa, Elinore Jonas, durante os anos em que o fi-
16sofo lutou na Segunda Guerra Mundial, pela Brigada Judaica do Exército Britanico, contra a Alemanha nazista.

g » P & )
A “batalha” de todo organismo para manter-se sendo diante do ndo-ser (sua morte e finitude) teriam despertado os
g P P
primeiros insights de sua biologia filoséfica. A seu pedido, Elinore enviava-lhe as mais recentes publicagées do cam-
po da biologia. As cartas foram preservadas e parcialmente publicadas em seu livro de memorias (cf. JONAS, 2008

[2003], p.220-45).
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Esse documento valioso—as Lehrbriefe—fornece, dentro da cronologia textual que
propomos, o “marco zero” de uma “biologia filoséfica” cujo componente teleolégico aparece
inscrito na prépria “estrutura existencial” do 4ios (ndo se tratando, portanto, de um mero
retorno 2 tradi¢do aristotélica ou vitalista). Posta em confronto com o conceito moderno
de causalidade material, essa “teleologia orginica” chama o evolucionismo moderno (e, no
limite, toda a ciéncia contemporanea) 4 revisio completa de suas premissas. O organismo,
conforme o autor o concebe, nio estid simplesmente “presente” no ambiente que lhe
contém, encontrando-se, antes, “amalgamado” a0 mesmo como um sistema. Uma vez que
o metabolismo (metabolismos, do grego petafoiopds, que significa “mudanga” ou “troca”)
pode ser quimicamente dividido em anabolismo — as rea¢bes quimicas que produzem
nova matéria organica nos seres vivos — e catabolismo — as rea¢des que produzem
energia a partir da degradac¢do de matéria orginica—, ndo hd exagero na afirmagio de que
a premissa filoséfica e biolégica basal de Jonas é que o organismo sé pode permanecer vivo,
sendo, em estado de homeostasis, ou seja, em estado de “transcendéncia”.

De todo modo, a despeito do tom condenatério dos excertos citados, exemplos
pontuais de deliberada reveréncia tanto a pessoa quanto ao legado filoséfico de Husserl,
embora sejam raros, podem ser encontrados no arcabougo textual mais completo de Jonas.
Um exemplo contundente ¢é a colegio de execragbes que Jonas desfere as atitudes de
Heidegger para com Husserl durante o breve periodo daquele como reitor da Universidade
de Freiburg na Alemanha nazista. Na tradugio inglesa de seu livro péstumo de memérias,
para citar apenas dois exemplos, consta a suposta participagdo de Heidegger na proibi¢io
do acesso a biblioteca da institui¢do® imposta a Husserl, bem como sua auséncia no velério
do segundo (SALAMANDER, 2008, in: JONAS, 2008 [2003], p.xi). Dentre as mais
importantes exaltacées de Jonas ao legado husserliano, desponta um tributo filoséfico
tio belo quanto praticamente esquecido. Trata-se da palestra memorial Edmund Husser!
and the Ontological Question®, proferida em hebraico, na cidade de Jerusalém, em 1938, no
contexto do falecimento do pai da fenomenologia.

A despeito das circunstincias sob as quais foi lido, o texto, deliberadamente
laudatdrio, oferece o mais valioso e sistematizado account de Jonas sobre a filosofia de
Husserl e sua contribui¢do a filosofia ocidental. Definido como “o homem que, em seu
tempo, mais perfeitamente corporificon a consciéncia intelectual da filosofia ocidental”

5 A polémica acerca do envolvimento pessoal de Heidegger com o nazismo e da suposta presenga de elementos desse
regime em sua filosofia - acusagio explicitamente feita por Jonas em Heidegger and Theology (cf.: Jonas, 2001 [1966],
p-247)- tem rendido vasta literatura. Rachel Salamander, autora do preficio 2 edigdo estadunidense do livro de
memodrias de Jonas, cita a acusagdo que Jonas faz a Heidegger com relagio a Husserl sem oferecer contraprova (cf.
Jonas, 2008 [2003], p.xi). A posi¢do de Jonas colide frontalmente, todavia, com as revelagdes de um trabalho de Hugo
Ott, historiador amplamente reconhecido por sua meticulosa reconstrugio do periodo em que Heidegger foi reitor
da universidade de Freiburg (maio de 1933 a abril de 1934). No livio Martin Heidegger: A Political Life (trad. Allan
Blunden, Nova Iorque: Basic Books, 1993, p. 143-44), Ott argumenta que a acusagio sobre o envolvimento pessoal
de Heidegger na proibigdo imposta a Husserl, em sua visdo inveridica, pode ser localizada pela primeira vez em uma
nota de rodapé do ensaio What is Existenz Philosophy?, de Hannah Arendt, publicado em 1946, tendo sido repetida
por outros autores desde entdo (fato que colocaria Jonas, portanto, ao lado de Arendt). O historiador apresenta como
evidéncia um fato que “absolveria” Heidegger, a dizer, um decreto datado de 6 de abril de 1933, em que o governador
provincial nazista Roberg Wagner exonera todos os servidores publicos de origem nfo ariana. Como a universidade
de Freiburg ficava sob a jurisdi¢io do governo de Baden, Husserl ndo teria sido, segundo o historiador, “desligado
compulsoriamente” por iniciativa de Heidegger. No dia 28 de abril de 1933, tal decreto provincial seria substituido
pela lei do Reich que tornava o servigo publico da Alemanha judenfrei (“livre de judeus”).

6 JONAS, Hans. Edmund Husserl and the ontological question. Etudes phénoménologiques, vol. 17, n° 33-34, 2001
[1938], p. 5-20 (trad. David Louvish). A palestra foi proferida na Universidade Hebraica de Jerusalém. Embora o
manuscrito original tenha se perdido, a transcrigdo do texto foi publicada no Mosnaim Journal ainda em 1938. Seis
décadas mais tarde a senhora Jonas pediu que David Louvish traduzisse o texto impresso para o inglés, cuja versio
utilizamos aqui (cf. JONAS, 2001 [1938], nota do editor, p. 5).
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(JONAS, 2001 [1938], p.5, nosso grifo) e, ainda, como o “Gltimo elo da corrente de grandes
pensadores, desde Parménides, que, obedecendo o impeto das profundezas de suas almas,
devotaram-se 4 pura contemplagio do ser” (JONAS, 2001 [1938], p.5), Husserl ¢ retratado
como o mais legitimo portador da contemplagio filoséfica moderna alinhada a tradigao.
Fornecendo pistas subliminares acerca do impacto da filosofia de Husserl em seu préprio
pensamento, Jonas parece construir dois niveis entrecruzados de andlise: no primeiro
plano textual, o autor apresenta uma explicagdo genealégica de movimentos filoséficos que
embora tenham sido originados da tradi¢io, acabaram por se voltar vigorosamente contra a
“esséncia e identidade” de suas origens; no segundo plano, Jonas remete a dimensio “viva”,
ou “encarnada”, de uma tradigio filoséfica que se perpetua entre os homens.

O movimento [da tradi¢do filos6fica] s6 poderia frutificar e sustentar
todo esse fruto na medida em que vivesse e continuasse a viver plenamente
consciente de si mesmo, por si sé e, em particular, pela verdade do
homem. Esses impulsos periédicos de auto-renovagio ocorreram, entio,
quando o movimento retornou a sua autoconsciéncia e ao seu ideal
primevo. Voltou a sua autoconsciéncia como reagio a realidade em que se
encontrava, ou seja, através da autocritica [...]. Essas situagdes simbolizam
a esséncia mais intima de todo o movimento e estio enraizadas na propria
natureza humana: repetidas vezes, temos o encontro de Sécrates com os
sofistas; a disputa sobre o conceito de subjetividade e [de forma reflexa]
a objetividade do conceito; a luta entre sensualismo e idealismo. E
subjacente a todos esses argumentos estd a questio bésica da relagdo entre
pensamento e ser— uma relagdo que Parménides, na hora do nascimento

da filosofia, percebeu como unidade (JONAS, 2001 [1938], p.7. Nossa

tradugio e grifos).

Como se v¢, diversas expressoes da citagio — “vivido”, “verdade”, “autoconsciéncia’”,
“sensualismo”, “esséncia”, “natureza humana’, “relagdo”, “ser” e, principalmente, “unidade
entre pensamento e ser’ —sao empregadas por Jonas,ao seu modo, em suas obras filoséficas,
fato que oferece por si mesmo elementos comparativos ainda pouco investigados. Esta
reflexdo se limita a tentativa de indicar a aparente influéncia da distin¢do husserliana
entre “atitude natural” — expressio que remete ao envolvimento imediato do homem
com as coisas do mundo — e “atitude fenomenolégica” — a “6tica” pela qual a anilise
tenomenoldgica investiga as intengdes praticadas pela atitude natural — no pensamento
de Jonas. Para tanto, procuramos demonstrar que o método da descri¢do fenomenoldgica
¢ precursor de uma interpretagio cientifico-filoséfica que compreende o mundo como
ambos background e horizonte de todas as experiéncias e credos particulares a0 homem
(AUDI et al., 2009, p.404). Esses objetivos exigem, por sua vez, a recuperagio de alguns
conceitos preliminares da filosofia de Husserl, conforme Jonas os 1é.

Pressupostos da interpretacao jonasiana acerca do método fenomenolégico e da ética
husserliana

Entre 1890 e 1900, decidido a superar suas preocupag¢des filoséficas com a
matemdtica, Husserl se dedica a reflexdo dos campos de estudo da légica e da teoria do
conhecimento, processo que culmina na publicagdo de suas Investigacoes Ldgicas, escritas
entre os anos de 1900 e 1901. Sinteticamente, as seis investigacdes, precedidas dos
Prolegomenos, exploram o tema da objetividade dos “objetos da consciéncia”, insistindo
no argumento da insuficiéncia de se reduzir esses objetos a simples atividades mentais’.

7 Para Jonas, “the essence of psychologism is the tendency to interpret thought as a mental fact and the mind as a
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Discutindo as bases da linguagem e analisando o modo pelo qual a consciéncia opera
quando cria o significado das palavras em sua relagdo com as coisas, Husserl argumenta que
o ser humano possui uma “intui¢do intelectual” que seria capaz de perceber a mais profusa
gama de objetos da consciéncia, uma vez que “a estrutura formal dos objetos categoriais
[estaria, em tese] elegantemente relacionada as partes gramaticais da linguagem” (AUDI et
al., 2009, p.404). Partindo do pressuposto de que as representacdes ideais sdo criadas pela
“intencionalidade” da consciéncia, o método fenomenolégico analisa como esse processo
se desenvolve na mesma. Isso quer dizer que os objetos possuem “propriedades relacionais”
que nos permitiria intui-los e que nossa intui¢do viria, em primeiro lugar, da “vivéncia
dos fatos”, ou seja, da sensibilidade que extrai uma ideia prépria acerca da esséncia de
cada objeto. A redugio fenomenoldgica de tipo husserliano é, pois, um método filoséfico
no qual a esséncia dos objetos é captada pela inclusdo da vivéncia pessoal no exercicio
de apreensio que lancamos sobre os mesmos®. E desse modo que poderfamos afirmar,
seguindo os pressupostos recuperados aqui, que os atos da consciéncia sio “intencionais”,
pois, afinal, “consciéncia” é sempre “consciéncia de algo”.

Nesse contexto, o campo filoséfico do estudo da consciéncia aparece articulado,
segundo a leitura de Jonas, a atualizacdo do principio de unidade entre pensamento e
ser que marca o pensamento de Parménides, algo a que Husserl chamaria de “teoria da
cogni¢do”, ou “critica da cogni¢do”. A retomada da reflexdo sobre o ego (uma preocupagio
que permeia a filosofia de Jonas e, em especial, sua filosofia da religido) manifesta-se com
particular intensidade em Husserl. Em seu legado filoséfico, o tema cldssico da “origem”
teria sido, nas palavras de Jonas, “transplantado para um campo inimaginavel aos gregos
antigos: o campo da consciéncia, o campo do Ego. De agora em diante, o significado da

‘origem’ seria: origem na consciéncia” (JONAS, 2001[1938], p.11).

Em Husserl, a questio da objetividade do pensamento ¢ deslocada, assim, para a
relagdo entre o que ¢ interior e exterior a0 homem: a dicotomia classica entre subjetividade
légica e objetividade do pensamento dé lugar a “onipresenc¢a” da subjetividade da mente
em sua relacdo com as coisas. Dado que os modos de ser do Ego e da consciéncia sao ali
assentados em campos ontoldgicos préprios e que a subjetividade do pensamento seria
uma “realidade em si mesma”, Jonas atribui a Husserl o mérito de haver respondido, em
sua opinido de modo definitivo, a um aspecto fulcral da pergunta em torno da qual toda
reflexdo filoséfica ocidental passa a orbitar a partir de Descartes, qual seja: em que sentido
uma subjetividade radical como a cartesiana pode ser, a0 mesmo tempo, objetiva?

Alegando que o dualismo cldssico da relagdo entre pensamento e ser é superado
em Husserl, o filésofo da vida defende a hipétese de que a restauragio husserliana da
unidade ontoldgica do ser teria encontrado uma saida original a necessidade cartesiana
de recorrer a Deus para explicar o elo entre a interioridade e a exterioridade humanas. Na
compacta genealogia da filosofia ocidental esbog¢ada por Jonas no texto em tela, Husserl
parece encerrar um problema iniciado por Descartes e levado adiante por Hume e Kant.
Dito de outro modo, os limites de uma subjetividade aprioristicamente reflexiva que se

natural reality, on a pair with all other products of nature; thus, consciousness is explained as a product of the mind.
Husserl proved that one implication of this ‘naturalism’is to abolish the meaning of truth, thereby leading to a kind
of ‘skeptical relativism’. This warning against skepticism is the crux of Husserl’s criticism, and its root, he believes, is
naturalism” (JONAS, 2001[1938], p.9).

8  “In fact, however, he [Husserl] arrived, step by step, at a new perception of the ancient concepts: the /ogos in its real
sense, the idea in its real sense, ‘observation’ and ‘contemplationy in their real sense and ‘ontology’ in its real sense”

(Jonas, 2001[1938], p.10).
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relaciona apenas com as coisas que pode apresentar a si mesma sio finalmente superados.
A “intencionalidade”, enquanto elemento nevrélgico da filosofia de Husserl, implica que
a consciéncia seja entendida como um fendémeno (e ndo como “algo”, ou “coisa”) que
constitutivamente se lanca “para fora”. Ndo sendo uma substincia a partir da qual “o
mundo se faz”, a consciéncia tampouco pode se realizar, ou ser, sem aquilo que a coloca
em relagdo com os objetos do mundo, ou seja, sem intentio. Esse (novo) principio de
unidade ¢ interpretado por Jonas como a mais contundente atualizagio de outra méxima
de Parménides: “pensar e ser é o mesmo”. A novidade, todavia, teria exigido tanto a
ruptura da filosofia ocidental com a especulagdo “pura”, em sentido cléssico, quanto a
adogdo irrestrita do método “meticulosamente cientifico” da descri¢do fenomenoldgica
da consciéncia.

Nota sobre a dimensao judaico-crista do conceito husserliano de “responsabilidade de
si”, segundo Hans Jonas

Embora Jonas apresente Husserl como o dltimo legitimo representante da tradigdo
filosé6fica ocidental e atribua-lhe o mérito de haver “corrigido”a duplica¢do da imagem do ser
(unificando-o a partir do Lebenswelt, ou “mundo da vida”), o futuro filésofo do Imperativo
de Responsabilidade faz uma alarmante imputagio ao antigo mestre. Remetendo a dois
excertos de textos de Husserl, Jonas afirma que

[...] Husserl faz toda a série cldssica subserviente i autoridade de uma ideia
suprema inteiramente originada de outra fonte que, em si mesma, ndo ¢
uma ideiafilosdfica e que; ao contrario, fornece ao préprio Husserl uma base
ética pessoal para a filosofia: a ideia de ‘auto-responsabilidade absoluta”. Em
suas préprias palavras’: “ndo se pode separar a humanidade real de uma
vida de auto-responsabilidade radical e, portanto, ndo se pode separar a
auto-responsabilidade cientifica da integralidade das responsabilidades
da vida humana em geral”. Ou entdo: “Nossas influéncias histéricas —
portanto, também nossa responsabilidade ética — alcangam os confins
mais distantes do ideal ético, alcangam as grandes distancias que nos sio
ditadas pela ideia de evolugdo humana”. Desconsiderando, no momento,
a responsabilidade pelo futuro, fica claro que Husserl estd se referindo a
absoluta auto-responsabilidade na vida individual de cada pessoa especifica

(JONAS, 2001[1938], p.15. Nosso grifo).

Percebe-se nitidamente que Jonas nio confere a “responsabilidade absoluta de si”
de Husserl uma interpretagio genérica (a qual pudéssemos aplicar a categoria abstrata
“homem”, por exemplo), entendendo-a, antes e fundamentalmente, como uma espécie de
“imperativo pessoal” que Husserl teria aplicado sobre si mesmo, “encarnando-o”. Isso quer
dizer que embora as conclusdes (a dizer, 7) “a auto-responsabilidade ¢ parte da razdo” e que
ii) “seu principio de auto-justificagdo é a auto-justificagio da razdo perante si mesma’
ndo possam ser de modo algum incluidas no conceito de auto-justificagio de Husserl,
este mesmo conceito nio consegue refutar a acusagio de pressupor o postulado clissico da

9  Nasexta e sétima notas de rodapé do texto, os editores (Olivier Depré e Danielle Lories) citam, por extenso, os dois
excertos das obras de Husserl a que Jonas se refere. Na primeira referéncia, lemos: “kdnnen wir echtes Menschentum
und Leben in radikaler Selbstverantwortung nicht trennen und somit auch wissenschaftliche Selbstverantwortung nicht
trennen von dem Ganzen der Verantwortungen des Menschenlebens diberhaupt |...] (Formale und transzedentale Logik,
Hua XVII, p.5)”. Na segunda referéncia, lemos: “Denn bis zu den weitesten Weiten des ethischen Ideals, bis zu denen,
die die Idee der Menschheitsentwicklung bezeichnet, reichen unsere historischen Einfliisse und somit auch unsere ethischen
Verantwortungen |...] (Philosophie als strenge Wissenschaf, p.334)”; (cf. DEPRE, Olivier; LORIES, Danielle. In: Jonas,
2001[1938], p.14, notas 6 ¢ 7).
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“superioridade ontoldgica da razao”. Dito de outra maneira, a auto-justifica¢do husserliana
nio pode contornar o argumento de que é a razio que torna o homem capaz de confrontar
o ser “real” do Lebenswelt e de, portanto, existir para si mesmo (JONAS, 2001[1938], p.16).

Segundo Jonas,apenas por meio da “autossatisfacio darazio”pode a “auto-justificagio
absoluta” ser pensada como possibilidade para o homem. Todavia, essa “exigéncia l6gica”
que necessariamente submete a razdo — a razdo do individuo concreto — a uma ideia
absoluta, é um desenvolvimento conceitual completamente alheio ao principio — e, de
modo mais significativo, a tradi¢do — dos sistemas da razdo pura. Ora, a nogio de que
cada homem deve justificar-se individualmente perante o absoluto pertence, em udltima
instancia, atado a ordem de preocupagdes teolégico-religiosas da heranca judaico-crista.
Para Jonas, ndo restam dividas de que hd no bojo do pensamento ético de Husserl um
arraigado elemento religioso.
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Corporeidade e sexualidade em Heidegger

Rodrigo Rizério de Almeida e Pessoa’

No verao de 1928 Heidegger ministrou seu dltimo curso como professor em
Marbourg, que recebeu o titulo de Logik ou Fundamentos Metafisicos da Ldgica, que
ofertava quatros horas por semana, nas segundas, ter¢as, quintas e sextas. Jd na introdugo
do curso o professor Heidegger destacou que a determinagio decisiva do ser-ai humano
reside na compreensio do ser, que pertenceria ao ser-ai como constitui¢io ontolégica. A
essa compreensio do ser o filésofo denominou no curso de transcendéncia primaria, e seria
sob a base da transcendéncia assim compreendida que o ser-ai se comportaria em relagio
aos entes como um todo. A compreensio do ser, nesse sentido, ndo seria uma capacidade
entre outras, mas a condi¢@o bésica de possibilidade do ser-ai como tal, de onde se seguiria
que, porque “pertence a constitui¢do essencial do homem compreender o ser, a questio
do ser, tomada no modo mencionado, ¢ uma questio, mesmo a questio, sobre o homem
ele mesmo.” (HEIDEGGER, 1992, p. 16) Em outras palavras, a questdo do ser, quando

corretamente entendida, coloca também o homem em questio.

Ao formular assim o problema, o filésofo deixa claro que, ao levantar a questio do
homem, o que o move ¢ antes o problema do ser, e nio a preocupagio pela alma pessoal
ou dos outros. Quando assim compreendida, a questio sobre 0 homem precederia toda
considera¢do de natureza psicoldgica, antropoldgica ou mesmo ética ou sociolégica. Isso
significa que o ser humano, tal como compreendido por essas disciplinas, seria, quanto a
questdo do ser, completamente irrelevante, isto ¢, a filosofia ndo se ocupa com o homem
propriamente, que nunca se pode considerar suficientemente importante. (HEIDEGGER,

1992, p.17)

Avancemos, porém, no texto deste curso, para alcangar finalmente o que gostariamos
de chamar a atengfo aqui. Assim, depois de analisar, na primeira parte, a doutrina do juizo
de Leibniz a partir de alguns problemas metafisicos bdsicos, entre eles a caracterizagio
geral do juizo, a relagio entre o juizo e a ideia de verdade, a ideia de conhecimento, a nogio
de monada e ainda a relagdo entre 1égica e ontologia, Heidegger entra na segunda parte do
curso, a qual é devotada ao principio de razio, entendido como problema fundamental da
l6gica. Essa segunda parte contém duas segdes, em que o filésofo a) expde a dimensio do
problema e b) discute propriamente o problema do fundamento.

Voltemo-nos, porém,inicialmente para o § 9,no qual se discute “a esséncia da verdade
e sua essencial relagio com o ‘fundamento”, mais especificamente, a se¢do B, intitulada
“intencionalidade e transcendéncia”. Ai Heidegger afirma que sob o problema da relagio

1 Doutorando em filosofia pela UNIFESP, professor EBTT — IFBA/Ilhéus
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entre sujeito e objeto estd o problema ndo discutido da transcendéncia. A principio, lembra
o filésofo, o termo pode ser entendido no sentido de um passar ou ultrapassar de um ente
para outro ente. O sujeito, por exemplo, salta de si mesmo e se volta para o ente, 14 fora. O
tenémeno da transcendéncia, porém, adverte logo o filésofo, nio se faz visivel na relagio
entre sujeito e objeto, mas seria um fenémeno mais primordial, diretamente conectado
ao problema do ser como tal. A transcendéncia, nesse sentido, seria um problema central,
nio simplesmente para explicar o conhecimento, mas antes para clarificar o ser-ai e sua
existéncia.

Dizendo isso Heidegger passa ao § 10, que discute “o problema da transcendéncia
e o problema de Ser ¢ Tempo”. Ai reafirma que estd diante de questdes que antecedem
a antropologia e a ética, pois o que estaria em jogo seria antes o ser-ai em seu ser. Para
esse ente, recorda o filésofo, nio se usou o termo “homem”, mas antes o termo neutro
Dasein. A recusa em se usar o termo homem nfo seria casual, pois importaria trazer a
tona a peculiar neutralidade que o termo ser-ai carrega consigo. Essa neutralidade seria
essencial na medida em que a interpretagdo do ser-ai precisa ser levada a cabo antes de
qualquer concregdo factual, visto que, com efeito, “essa neutralidade também indica que o
ser-ai ndo ¢ de nenhum dos dois sexos.” (HEIDEGGER, 1992, p. 136) Com isso, porém,
Heidegger nio nega que o ser-ai existe como homem ou mulher; de fato, o ser-ai neutro
ndo é o que existe, mas o ser-ai existe em cada caso em determinada concregio factual.
Ainda assim, cumpre ter presente que ‘o ser-ai neutro ¢ de fato a fonte primordial de
possibilidade intrinseca que surge em toda existéncia e a torna intrinsecamente possivel.”

(HEIDEGGER, 1992, p. 137)

A neutralidade do ser-ai, portanto, nio é o mesmo que a generalidade de uma
nogao abstrata. Longe de vazia, essa neutralidade ¢ antes a fonte de onde brotam todas as
possibilidades do ser-ai, sem que nenhuma delas se possa arvorar o titulo de possibilidade
primordial ou ontologicamente constitutiva. O ser-ai existe inicialmente sem, por assim
dizer, rosto, sem sexo, sem cor de cabelo ou de pele, sem altura ou peso, o que nao significa,
porém, que do ser-ai nio faca parte uma corporeidade prépria, de acordo com seu modo
de ser. Ao contririo, como diz Heidegger,

O ser-ai abriga a possibilidade intrinseca de ser efetivamente disperso
em uma corporeidade e, portanto, em uma sexualidade. A neutralidade
metafisica do ser humano, em geral isolado como ser-ai, ndo é uma
abstrac¢do vazia do dntico, um nem-nem; é antes a auténtica concretude
da origem, a dispersio (Zerstreutheit) ainda nio factual. (HEIDEGGER,
1992, pp. 137-138)

Contra aqueles que acusam Heidegger de ter negligenciado a questdo do corpo
e da sexualidade, o filésofo afirma, ao contririo, que o ser-ai é sempre jd disperso em
uma corporeidade e sexualidade, em sua concretiza¢do fitica mais imediata. Por isso,
como ji antecipado, a neutralidade ndo é o mesmo que abstragdo vazia, mas antes a
auténtica concretude da origem, a dispersdo ainda nio factual. Essa neutralidade enquanto
origem descreve assim a multiplicacdo de possibilidades do ser-ai, distinta que é da mera
multiplicidade, isto ¢, tal como entendemos: o ser-possivel do ser-ai nio se torna visivel se
seu ser total é entendido como um conjunto fechado e completo em que se reinem todas
as suas possibilidades, isto ¢, como uma multiplicidade de possiveis que, com o tempo e
ao longo da vida do ser-ai ele pudesse vivenciar um a um até atingir a completude de tudo
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o que pode ser. Em sua neutralidade de origem, o ser-ai sempre multiplica possibilidades

de si, que sdo inesgotdveis e que se organizam a partir da corporeidade, que o filésofo
b )

precisamente por isso denominou de “fator de organizagio”.

Voltemo-nos agora, por fim, para o apéndice do curso de 1928, em que Heidegger
observa que a ontologia fundamental, por mais radical que seja, ndo esgota a nogio de
metafisica. Lembra logo em seguida que a ontologia se clarifica caso se retorne a seu ponto
de origem, que ¢ a compreensio do ser prépria do homem. Isso traz consigo a compreensio
de que a possibilidade de o ente ser pressupde a existéncia fatica do ser-ai. Certamente que
o ser-af ndo cria ou produz os entes, mas eles se abrem como entes — e se tornam por isso
passiveis de investigacdo — apenas na medida em que o ser-ai compreende o ser. Disso
se torna possivel pensar uma problematica especial cujo tema seriam os entes como um
todo. Ao conjunto de questdes concernentes a essa problemdtica Heidegger denomina
entdo de metontologia, e depois afirma que o “dominio do questionamento metontolégico-
existencial, ¢ o dominio da metafisica da existéncia.” (HEIDEGGER, 1992, p. 157),
dominio dentro do qual, acrescenta ainda, a questdo de uma ética poderia propriamente
surgir pela primeira vez.

De certo que também as ciéncias positivas tem o ente como tema, mas a metontologia
ndo seria mais uma entre as ciéncias positivas nem se pode entendé-la como uma ciéncia
geral que empiricamente retine os resultados das ciéncias individuais em uma imagem de
mundo, de onde se poderia deduzir uma visdo de mundo ou algum guia para a vida. Antes
disso, seria préprio da ontologia uma virada que a faz retornar para a metafisica ontica
em que ela implicitamente sempre permaneceu. E essa virada que o curso de 1928 traria
a tona, e isso mediante a explicitacdo da metontologia. Nio se trataria, pois, de uma outra
disciplina, diferente e distante da ontologia, mas uma sé com ela. Como ji sinalizara Ser
e Tempo, o existencidrio tem raizes existenciais, e assim o ontolégico nio se pode pensar
completamente apartado do ontico. Desse modo, ontologia e metontologia seriam uma
s6 e juntas constituiriam o conceito de metafisica, de tal maneira que “a filosofia ¢ a
concretizagio central e total da esséncia metafisica da existéncia.” (HEIDEGGER, 2012,

p- 158)

O que nos interessa destacar aqui é que a ontologia fundamental de inicio parece
evitar quaisquer determinagdes 6nticas do ser-ai, o que inclui sua natureza corpdrea. Mas
disso resultaria um projeto de cariter apenas formal ou abstrato, apartado da prioridade
ontica do ser-ai, entendido como ponto de partida concreto para qualquer ontologia. No
entanto, da analitica ndo é de todo estranho uma reflexdo sobre o encorporamento e a
sexualidade do ser-ai, como mostraremos a seguir.

Sexo e Género

Como observou Greisch, chama a atengdo na analitica que independente da
importancia antropolégica, psicolégica ou mesmo metafisica da diferenga dos sexos, o
ser-ai é o mesmo, isto é, nio modifica sua estrutura de ser, se ele é homem ou mulher.
Pretender o contririo seria absurdo, pois implicaria em revestir a ontologia fundamental de
um cardter ou masculino ou feminino. O que o autor sugere, parece-nos, ¢ que se a diferenca
sexual entrasse na composic¢do de ser do ser-ai, a ontologia fundamental, de acordo com
isso, deveria se modalizar segundo essa diferenga, restando de um lado uma analitica do
ser-ai masculino e de outro, uma analitica do ser-ai feminino. Como isso nio se coaduna
com a ideia de um exame ontolégico que se pretende fundamental, isto é, prévio a qualquer
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caractere particular que este ou aquele ser-ai pudesse manifestar, “a diferenca sexual nio é,

portanto, um tema possivel da analitica existencial.” (GREISCH, 1994, p. 500)

Essa neutralidade, porém, como jd sinalizado acima, ndo é sinénimo de abstragio,
visto que a nogao de ser-ai ndo é extraida abstratamente de uma determinagdo antropolégica
mais concreta, mas, ao contrario, qualquer determinagdo concreta e factual, incluindo esta
da diferenca sexual, estd contida no ser-ai enquanto sua origem. Dessa forma, a neutralidade
de modo algum significa que o ser-ai nio tenha corpo, mas seu corpo, se feminino ou
masculino, jovem ou velho, belo ou feio, no seria ontologicamente determinante.

Esse modo inovador de conceber a corporeidade é que explicaria, também para
Escudero, autor de Heidegger and the Hermeneutics of the Body, o cuidado do filésofo em
Ser e Tempo quanto ao uso do termo tdo metafisicamente carregado “corpo”. Sua anilise
do ser-ai, com efeito, faria ruir a ontologia da substancia e com ela o dualismo cartesiano
entre corpo e alma. (ESCUDERO, 2015, p. 16) Dentro da filosofia de Heidegger, assim,
ndo se entende mais o ser humano enquanto “espirito”, “ego” ou “consciéncia”, mas pela
compreensio de ser.

A rejeigio do ponto de vista da subjetividade, porém, ndo poderia simplesmente
inverter a equagdo de maneira a que agora, ndo mais a alma racional, mas o corpo passasse
a definir o ser do humano. Esquivando-se dessa simples inversio, Heidegger parece querer
apontar para uma dimensio ontologicamente anterior a distingdo entre corpo e alma,
apenas a luz da qual a corporeidade poderia reaparecer, dessa vez, porém, mundanizada.

Nesse caso, a critica a que, especialmente os franceses, dirigiram a Heidegger em
relagdo 4 auséncia de um tratamento da corporeidade seria resultado, conforme sugere
Escudero, da ma interpretagio do termo ser-ai (Dasein), lido talvez em termos da existéncia
humana concreta ou do sujeito autoreflexivo, ao passo que, ao contrdrio, o ser-ai “é parte
de um contexto histérico e pertence a um espago de inteligibilidade que existe sempre ji
antes da emergéncia do corpo humano e suas diferencas sexuais.” (ESCUDERO, 2008, p.
17) Nesse sentido, cada experiéncia somadtica e corporal seria determinada pela abertura
fundamental para o mundo que caracteriza o ser-ai. De fato, o ser-ai nio ¢ determinado
pelo corporar, mas é o corporar que é determinado pelo ser-ai. Heidegger com isso nio
nega o valor da pesquisa fenomenolégica do corpo, mas, de fato, tal pesquisa ¢, para a
ontologia fundamental, “irrelevante”. Diz ainda Escudero que, no tratado maior, “corpo),
‘vida’ e ‘homem’ sdo estudados em ontologias regionais tais como a biologia, medicina
e antropologia” (ESCUDERO, 2008, p. 117), de onde conclui o autor — com o qual
concordamos — que a “ontologia fundamental é mais primaria do que qualquer analise

concreta do corpo.” (ESCUDERO, 2008, p. 117)

A abertura ou horizonte de sentido a partir do qual o corpo se torna mundanizado,
entretanto, é anterior também a distin¢do entre homem e mulher® e seus correspondentes
atributos fisiolégicos. Na verdade, é a “abertura que torna a corporeidade e a sexualidade

possiveis.” (ESCUDERO, 2008, p. 20)

2 A filosofia de Heidegger também inspirou, especialmente através de Sandra Bartky, o debate feminista, o qual
também foi muito influenciado pelos ensaios sobre o género de Jacques Derrida e os textos de Iris Marion Young.
Com efeito, de acordo com a perspectiva feminista, segundo notou Escudero, se o significado dos entes é manifesto
a partir de um horizonte de priticas sociais historicamente estabelecidas, esse horizonte, porém, ¢ ji marcado pelo
critério masculino, favorecendo desde o comego uma configuragio particular de hébitos e institui¢des. Talvez se possa
dizer, chega a sugerir Escudero, que a abertura em que o ser-ai estd langado ¢ jd ordenada segundo uma hierarquia

de género. (ESCUDERO, 2008, p. 21)
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De certo, nio se pode cobrar de Heidegger algo que nio figurava entre os seus
interesses de pesquisa: seu propdsito € explicitar a abertura ou compreensio do ser e nio
desenvolver algo como uma ética ou antropologia filoséfica, o que jé fica claro em seu uso
do termo neutro ser-ai (Dasein). Entretanto, a analitica também se presta, & revelia de seu
objetivo central, 4 reflexdo sobre o problema dos sexos. A bem dizer, na verdade, conforme
salienta Escudero, a categoria de sexo refere-se apenas ao corpo biolégico considerado
como uma base invaridvel, ao passo que a nogiao de género possui uma conotagio anti-
essencialista em que as préticas sociais ndo sido permanentemente fixadas, mas antes
determinadas pelas mudancas histéricas. Tal como nos faz ver Escudero, as feministas
rejeitam precisamente a ideia de que as diferencas biolégicas entre os sexos justificariam as
diferencas entre as normas sociais. Dessa forma, os problemas da opressao e discriminagdo
nio seriam de natureza bioldgica, mas produto de normas, priticas e institui¢des
historicamente varidveis. Tendo presente isso, questiona Escudero até que ponto e em que
medida a distin¢do entre sexo e género pode ser pensada a luz da concepgio heideggeriana
do ser-ai. Assim, a relutincia de Heidegger em mencionar a sexualidade do ser-ai deveria
ser entendida a partir de sua rejei¢do da metafisica cldssica da substancia. Isso significa
que o individuo nio deve mais ser entendido como mera res extensa ou coisa material.
Portanto, suas caracteristicas anatdmicas e biolégicas ndo seriam cruciais 4 analitica na
medida em que a abordagem materialista® ndo questiona o que significa o “ser biolégico”,
passando para frente, sem questionamento, a compreensio do humano como “animal”
dotado de um sistema nervoso altamente desenvolvido que o torna quantitativamente
mais inteligente que os demais seres vivos, isto ¢, animal racional. Contudo, interpretar o
humano exclusivamente segundo suas caracteristicas fisiolégicas e sexuais seria 0 mesmo
que considerar o ser-ai como coisa, a0 passo que, ao contrdrio, o ser-ai “ndo ¢ um ente
estdtico af fisicamente presente como uma coisa entre outras coisas’ (ESCUDERO, 2008,
p. 21), mas um ente sempre aberto a diferentes possibilidades de ser. Tendo presente
isso, Escudero destaca o erro que seria pensar o ser-ai “em termos de um corpo material,
como uma coisa fisica, como um ser sexuado com propriedades biolgicas que podem ser
teoricamente examinadas.” (ESCUDERO, 2008, p. 21) E no mundo ambiente cotidiano
do se-no-mundo que qualquer teorizagio é possivel, incluindo aquela que diz respeito ao
corpo material e ao sexo.

Assim, se nos negamos a pensar o corpo a partir da materialidade biol6gica, ndo
significa que continuamos a considerar o corpéreo segundo a perspectiva pessimista com
que ele sempre foi interpretado desde ao menos o platonismo. Ao contririo, restringir a
reflexdo sobre a corporeidade ao biolégico-fisiolégico é que limitaria as possibilidades do
corpo, reduzindo-o a uma coisa ji pronta e definitiva. Mas o corpo nio é uma coisa, mas
um acontecer sempre passivel de ressignifica¢do. Sendo, vejamos: mesmo alguém biolégico-
fisiologicamente do sexo masculino pode viver sua corporeidade a partir do feminino, ou
vice-versa. Se o ser-ai fosse ontologicamente sexuado, resultaria disso o risco de considerar
seu sexo de um ponto de vista essencialista, identificando seu ser com a materialidade de
que ¢ constituido. E precisamente isso que a analitica evita, quando considera o ser-ai,
quanto a seu corpo e a sua sexualidade, ontologicamente neutro.

A filosofia de Heidegger, portanto, pode dar suporte a uma critica a intepretagio
essencialista da categoria de sexo, uma vez que nio se pode interpretar o humano, de
acordo com os pressupostos da analitica heideggeriana, como uma coisa objetiva e fixa, mas

3 Materialista aqui diz respeito a abordagem do corpo humano a partir de suas caracteristicas fisiolégicas.
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sempre dentro do mundo ambiente em que tem lugar seu existir. Se ndo se pode identificar
o humano com sua materialidade biol6gica,a nogio de género, por consequéncia, parece ser
mais adequada, jd que considera o carater social e cultural do processo de auto-interpretagio
do ser-ai. Parafraseando a famosa passagem de Simone de Beauvoir, Escudero sugere que
o ser-ai “ndo nasce homem ou mulher, mas se torna homem ou mulher através de suas
acoes, decisoes e deliberagoes.” (ESCUDERO, 2008, p. 23) Isso nos parece defensivel, sem
divida mantendo em mente que, do ponto de vista ontolégico-existencidrio, o ser-ai ¢ sem
sexo e neutro, visto que a abertura do “ai” antecede qualquer interpreta¢io de si em termos
de praticas de género, caracteristicas biolégicas ou étnicas.

Por sua vez, Aho ¢é igualmente interessada em pensar o problema da sexualidade
e do género segundo as perspectivas abertas pela analitica, conforme a prépria autora o
diz ja na introdugio de seu livro Heidegger’s Neglect of the Body. Seu argumento é bastante
sébrio, entendendo que ¢ apenas sob a base da abertura de sentido que constitui o ser-ai
que se pode lidar com os entes e pensar a questio do ser corporal, ou corpo vivido, em
todas as suas manifesta¢des. A dimensdo corporal é, assim, ontologicamente derivada. Isso
ndo significa, para a autora, que a investiga¢do fenomenolégica do corpo nio tenha valor,
embora se deva ter em mente que ela ndo é crucial para a ontologia fundamental. De fato,
a leitura de Ser e Tempo deixa claro que fendmenos tais como o “corpo” e a “vida” sao dreas
de investigacio regional, que embora legitimas e valiosas, se tornam inteligiveis apenas sob
a base da estrutura ontoldgica do ser-ai. Assim, a “ontologia fundamental — compreendida
como a investigacdo sobre o sentido do ser em geral — é mais origindria do que qualquer

andlise do corpo.” (AHO, 2009, p. 04)

Dessa forma, o livro de Aho, investigando embora o lugar que o corpo pode ocupar
dentro da analitica, é sébrio o suficiente para nio exigir do filésofo aquilo que ele préprio
ndo tinha interesse em pensar. Apesar da descri¢io da atividade pritica e concreta, a
analitica se propunha antes com essa descrigdo apontar ou indicar estruturas que abrem
ou clareiam sentido, a partir de que se torna possivel qualquer compreensio dos entes,
incluindo a compreensio de nossa corporeidade. A esséncia do ser-ai, portanto, no reside
em seus atributos fisiol6gicos, mas em sua existéncia. E a existéncia, por sua vez, nem
se identifica com o corpo nem com a consciéncia, mas € ec-zasis, um langar-se para fora.
Assim, as questées que dizem respeito ao corpo do ser-ai, suas capacidades perceptivas ou
especificidade sexual ou de género, sio importantes somente a luz da compreensio de ser e
enquanto ddo acesso a questdo do sentido do ser. (AHO, 2009, p. 27) Isso, dito novamente,
ndo diminui a importincia e o valor da pesquisa das préticas culturais e histdéricas cruciais
para a teoria social ou a fenomenologia do corpo, embora tais investiga¢oes, no limite, nio
tem relagdo com o propésito nuclear de Heidegger, que é a ontologia fundamental, a qual
visa o que ha de primdrio ou origindrio na existéncia humana, apenas a partir de que se
pode, em seguida, retornar aos aspectos 6nticos do ser-ai. Essa virada para o éntico nao é
inconsistente com Ser e Tempo, cujas andlises ontolégicas tem “raizes 6nticas™ “a analitica
existencidria é, em dltima instancia, existencial, isto é, tem raizes onticas.” (HEIDEGGER,
2012, p. 63) A ontologia “surge” do 6ntico e pode a ele, em seguida, “retornar”.

Esse retorno ao 6ntico é que possibilita pensar os aspectos antropolégicos ou éticos
para os quais nio havia lugar na ontologia fundamental. A essas investiga¢des, que colocam
em exame as praticas concretas de um ser-ai 6ntico, Heidegger chamou, como ja mencionado
antes, de metontologia, com o que o filésofo nio tinha em mente, porém, como nota Aho,
as investigagdes das ciéncias positivas, (AHO, 2009, p. 49) mas a tematizagio do ser-ai em
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suas configuragdes Onticas — o que nio significa, contudo, considerd-las como atributos
presentes-a-mao. Diz Aho: “O questionamento metontolégico-existencial, portanto, é ja
formado pelos resultados da analitica do Dasein. E por essa razio que Heidegger sugere
uma unido essencial entre ontologia fundamental e metontologia.” (AHO, 2009, p. 49-50)
A visdo metontolégica sobre o corpo, por isso, ainda ndo se identifica com a concepgio
materialista e cientifica do corporal como coisa material separada e distinta dos objetos
do mundo. Na metontologia o corpo é compreendido em termos de existéncia, remetendo
a dimenséo corporal da familiaridade que caracteriza a proximidade de ser-ai e mundo.
Com isso se torna explicita a intimidade entre corpo e mundo, que nio estio cindidos um
do outro como o estdo sujeito e objeto, mas se co-pertencem. E a metontologia, enfim,
continua a autora, que permite o retorno de nossa atengdo aos aspectos, por exemplo, da
identidade particular de género, que cada ser-ai traz consigo.

Tendo isso em mente, a autora defende a ideia de que, se o corpo desempenha um
papel ontico ou derivado no programa de Heidegger, isso ndo significa que o autor falha
em oferecer subsidios que permitam pensar uma teoria do encorporamento. O fil6sofo,
entende Aho, ndo negaria que concretamente todo ser-ai habita em um sexo especifico, tem
uma assinatura neurolégica, hormonal e de esqueleto tnica e é capaz de certos movimentos
fisiolégicos, gestos e sons. De certo que os atributos corporais do ser-ai s6 ganham sentido
através de seu engajamento em uma situagdo sécio-histérica compartilhada. Nesse sentido,
“nossos gestos corporais, movimentos e expressoes sempre pertencem a um pano de fundo
cultural de atos e priticas vividas.” (AHO, 2009, pp. 100-101) Isso significa que o mundo
ambiente e a histéria estd inscrita no corpo e no modo como ele se porta. Em outras
palavras, “o corpo é mais do que um invélucro dérmico encapsulado que contém 6rgios,
ossos e sangue” (AHO, 2009, p. 101), mas é uma abertura mundanizada.

Por fim, a autora enfatiza sua defesa de que embora a questdo da natureza corporal
do ser-ai é dntica e preparatdria, derivada de uma questio ontolégica profunda — a questio
sobre o sentido do ser em geral — a andlise da existéncia de Heidegger, especialmente no
contexto histérico de tecnologia globalizada, contém férteis entradas para a exploragao do
modo como o corpo é formado e deformado a partir de seu engajamento no mundo.
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A questao da autenticidade e da inautenticidade
em Ser e fempo de Martin Heidegger

Vitor Dantas de Moraes®

O presente trabalho pretende abordar a problemdtica da autenticidade e da
inautenticidade em Martin Heidegger. Para tanto faremos uso da obra Ser e zempo.

Heidegger d4 inicio a Ser e fempo citando um parigrafo do didlogo O Sofista, de
Platio (HEIDEGGER, [1927] 2015, p. 37) no qual o filésofo aponta desde entio um
possivel distanciamento da questdo do ser. Questdo esta considerada vital para a filosofia
- pois foi ela a responsivel por dar félego ao pensamento dos primeiros filésofos — que,
segundo Heidegger, caiu no esquecimento. Pode-se aqui observar um distanciamento
dessa questdo inicial e fundante, ora por desinteresse ante a complexidade da mesma, ora
por certa presungio epistemoldgica, que erroneamente considera a questio do ser como

superada (HEIDEGGER, [1927] 2015, p. 37).

Segundo Heidegger, esse termo encontra-se desgastado de sentido pelo constante
e indevido uso. Sempre nos movemos em uma compreensio de ser, mas esta ¢ uma

«

compreensio mediana, visto que, ao afirmarmos “algo ¢”, permanecemos fixados no “¢”,
permanecendo sem saber o que de fato o Ser significa (HEIDEGGER, [1927] 2015, p.
41). O desconhecimento do sentido do Ser é entendido como causa da ocorréncia de tal
uso, fazendo com que Ser se torne o termo mais universal e, por isso, mais vazio de sentido,
originando a aporia na qual vive a humanidade desde Platio até o presente tempo.

Partindo da leitura do segundo parigrafo de Ser e fempo, Schiirmann® infere certa
intencionalidade em tal possivel abandono — ou aporia — da questdo do Ser. Legando ao
préprio Ser a responsabilidade por seu ocultamento, “aqui é sugerido que ndo é por mero
acaso que, entre Platdo e nds,a questio do Ser tenha sido ‘esquecida’,e que a responsabilidade
de tal esquecimento se encontre, por assim dizer, no Ser ele mesmo”( SCHURMANN,
2016, p. 102). Tal movimento de velamento e desvelamento dd-se de modo semelhante ao
conceito grego de alétheia (AMBe1a), termo comumente utilizado para designar “verdade”,
mas que aqui é entendido como “desvelar” ou “tirar do esquecimento”. Porém ¢ necessario
entender que esse desvelar do Ser nio se dd de maneira gradual e permanente, de modo
que o Ser se dé a conhecer em sua integralidade, estando completamente desvelado.
O que ocorre aqui € o estabelecimento de uma tensdo constante entre o velamento e o
desvelamento: Na medida em que o Ser se mostra, também se oculta.

1 UFRRJ
2 Reiner Schiirmann , OP , Ph.D. (4 de fevereiro de 1941 - 20 de agosto de 1993) foi Professor de Filosofia na New
School for Social Research em New York City .
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Naio é possivel supor que apenas o desvelamento pertengaao Ser. Schiirmann apresenta
que, “Além disso, precisamos compreender que o velamento pertence essencialmente ao Ser,
ao menos como ¢ pensado em Ser ¢ tempo” (SCHURMANN, 2016, p-113). A questido do
Ser para Heidegger estd marcada por esse constante e presente movimento de velamento e
desvelamento, ndo sendo possivel afirmar que um seja melhor ou mais nobre que o outro,
visto que ambos constituem a esfera relacional entre o ente e o Ser dos entes.

Em Ser e tempo, Martin Heidegger ndo pretende esgotar a questio, oferecendo uma
resposta 4 pergunta, ao contrdrio, o autor pretende reposicionar a questdo do sentido do
Ser fazendo com que esta retome sua centralidade na filosofia, entendida por Heidegger
como ontologia fundamental, visto que o autor entende Filosofia como a busca do Ser
enquanto tal.

Ao partirmos do viés da fenomenologia, entendemos que todo Ser é Ser de um
ente. Heidegger cita uma sentenca aristotélica retomada por Tomds de Aquino: “uma
compreensdo de ser jd estd sempre incluida em tudo aquilo que se apreende do ente”(

HEIDEGGER, [1927] 2015, p. 38). Deste modo, pode-se dizer que o Ser se manifesta, se

deixa mostrar, permitindo-se observar através do ente.

Mediante a andlise de tal senten¢a podemos inferir que o ente, por mais limitado
que seja, constitui uma via de acesso segura ao ser. Por mais que tal via de acesso possa
parecer segura, faz-se necessdrio observar que tal via de acesso ao Ser, ou seja, o ente, possui
limitagdes, visto que o Ser ndo pode ser entendido como a “regido suprema do ente”, pois
nio se encontra e, tampouco, pode ser determinado pelos entes. Entender o Ser como
a regido superior dos entes é o mesmo que o entificar, fixando-o em uma perspectiva
indevida, imputando-lhe determinagio através do ente.

Por mais que o ente seja usado como via de acesso ao Ser, este nio se encontra
determinado por aquele. Dado o seu cariter geral, o Ser nio pode ser fixado por nenhum
ente, ao passo que todo ente ¢, de algum modo, determinado pelo Ser.

Os entes articulam-se em cardter particular, dentro de género e espécie, exigindo
definic¢io, ja o ser possui carater universal, sendo impossivel abarcd-lo dentro de um género;
o ser é um Transcendens, pois transcende, ultrapassa toda e qualquer defini¢ido genérica (

Heidegger, [1927] 2015,p. 38).

Todavia, vale ressaltar aqui que a fenomenologia de Heidegger difere da de Husserl,
enquanto esta apresenta uma postura passiva de observagio do Ser naquilo que ele se
mostra através do ente, constituindo assim uma fenomenologia reflexiva. Para Heidegger, o
método fenomenoldgico ndo estd apenas em observar os entes naquilo que eles se mostram,
mas em fazé-los aparecer, consistindo em uma investigaco criteriosa dos entes, fazendo
com que eles se mostrem, para assim buscar acessar o ser dos entes. O autor entende que a
tenomenologia nio estd fundada em uma mera descri¢io dos entes, mas em um alcangar o

ente em seu aparecer( HEIDEGGER, [1927] 2015, p. 90).

az-se necessdrio ressaltar o fato de que Ser ¢ fempo nio se obriga ao estudo de todo
F Itar o fato d Seret b tudo de tod

e qualquer ente, pois do ponto de vista epistemoldgico tal proposta seria invidvel. A obra
Heidegger opta por direcionar sua observagio a um ente especifico dotado do cardter de

. . « 7 « » . .

presenca, denominado Dasein, o “ser-ai”, o “ser-no-mundo”, entendido aqui como o ente
mais préximo ao Ser dos entes. Segundo Paul Gorner, em Ser ¢ fempo o dasein possui
um papel quase constitutivo, ou seja, pode ser considerado o ente construido pelo Ser

(GORNER, 2007, p. 196).
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Tal proximidade do Dasein com o Ser é identificada por Heidegger através da
linguagem, um das formas mais excelentes nas quais o Ser se dd. O Dasein é na linguagem.
Esta é a “casa do ser”, o que nos leva a entender que, pelo fato de ser dotado de linguagem,
Dasein é o ente que se encontra mais préximo ao Ser, consistindo na via de acesso ideal
ao Ser, sendo tomado como ente exemplar no decorrer do processo de busca pelo Ser dos

entes ( SHURMANN, 2016, p. 116). Desse modo a pergunta sobre o sentido do ser s6

pode ser remetida ao Dasein, o perguntado da questio.

Isso ocorre, pois entre os entes somente o Dasein existe. Heidegger afirma que, a
pedra é, mas nio existe; a cadeira é, mas ndo existe; deus é, mas nio existe (HEIDEGGER,
[1927] 2015). Diante disso, faz-se necessdrio esclarecer o que o autor entende como
existéncia. Faz uso desse termo no seu sentido latino, ou seja: o langar-se para fora de
si estando aberto a possibilidade. Esse é o sentido de “ec-sisténcia” para o filsofo, existe
aquele ente que ndo possui sua existéncia de modo pré-determinado ou acabado. Isso se
da no seguinte sentido: o ente “pedra” nio estd no aberto da possibilidade de ser, “pedra”
sempre serd “pedra”, ndo podendo ser outra coisa, estando fixada, fechada na sua condigio
de ser, portanto fechada a possibilidade de “ec-sistir”.

Partindo de uma interpreta¢do um tanto quanto superficial de Ser e zempo, pode-se
dizer que a obra comeca a tratar do Dasein como um ente des-substancializado. E preciso
entender aqui que Heidegger apenas dd continuidade ao processo de des-substancializagio
iniciado por pensadores anteriores. O autor nio entende o Daseiz como uma res, uma coisa
que estd af encerrada naquele modo de ser, determinada por algo que a “sustente por baixo”
(HEIDEGGER, [1927] 2015, p. 89), como uma substancia. O sujeito é entendido aqui
COMO UM Processo (SCHURMANN, 2016, p- 101), por isso nio pode ser atribuido a ele

o cariter de pessoalidade.

Por ser concebido como um ente sem substincia, o Dasein nio é determinado
previamente por coisa alguma; ndo hd nada que seja anterior a ele, fixando-o em uma
determinada condi¢do inalterdvel, o que faz com que este ente, dotado do cariter de
presenca, esteja sempre aberto a possibilidade de ser, ndo estando fixado a um modo de ser
especifico.

E no “Da”do Dasein que se encontra essa abertura de possibilidade de ser. A esséncia
do Dasein estd em ter de ser (HEIDEGGER, [1927] 2015, p. 90) de modo que nio seja
possivel furtar-se a determinada tarefa, ndo sendo possivel escolher o nao-ser. De acordo
com a visio heideggeriana, a sua esséncia se dd juntamente com a existéncia, de maneira
simultanea. A abertura de possibilidade de ser do Dasein se dd no tempo, pois nesse ele
ec-siste, diferentemente dos seres simplesmente dados que se encontram cerrados em sua
esséncia, pois ndo estdo no aberto da existéncia, visto que ja sdo, ndo podem ec-sistir.

Heidegger aponta dois modos gerais de possibilidade de ser do Dasein: o modo
préprio e o impréprio. Neste sentido, pode-se dizer que o ente dotado de presenga “ec-
siste” propria ou impropriamente( Idem, p. 98). Para o autor, o fato do Dasein existir em
um desses modos distintos é sempre sua responsabilidade. Heidegger afirma:

O ente que temos a tarefa de analisar somos nés mesmos. O ser desse
ente ¢ sempre cada vez meu. Em seu ser, isto ¢, sendo, este ente se
relaciona com o seu ser. Como um ente desse ser, a presenca se entrega a
responsabilidade de assumir seu préprio ser.( Ibidem, p. 95).
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Em seu “sendo” o dasein encontra-se intrinsecamente relacionado com seu préprio
ser, possuindo a responsabilidade de assumi-lo prépria ou impropriamente. Em qualquer
um dos modos possiveis o Dasein existe, seja indo de encontro ao seu ser, modo préprio, ou
agindo contrariamente a ele, modo impréprio.

Os modos préprio e impréprio remetem-se aqui a qualidade de propriedade, ou
seja, pertenca. O apropriar-se do Ser, nesse sentido, é tomd-lo para si como seu, indo ao
encontro dele, enquanto o modo impréprio estd em caminhar em sentido contrdrio ao
sentido do Ser.

De maneira geral e seguindo uma linha hermenéutica rasa de Ser e zempo o incauto
leitor destarte entenderia que o “melhor” para o Dasein seria permanecer constantemente
no modo préprio de ser, entendendo este como bom e o impréprio como mau.

No entanto, Heidegger analisa a dinimica dos dois modos de existéncia do Dasein
de maneira distinta. Para o autor nio ¢ possivel que o Dasein permaneca constantemente
no modo préprio de existéncia, pois se s6 existisse nele ndo seria capaz de reconhecé-lo
como tal, ao passo que ndo haveria ai um contraponto, como um pardmetro de comparagio
que agisse a possibilitar tal reconhecimento. Semelhantemente a necessidade de existéncia
concomitante de claro e escuro, frio e quente, positivo e negativo, cada um desses precisa
de seu oposto para reconhecer-se como tal em uma dindmica, do mesmo modo para que
Dasein se reconheca no préprio, necessita do impréprio, e vice e versa.

Para Heidegger o modo impréprio é também constitutivo do Dasein, pois é ao
perceber-se no impréprio que ele pode saltar para o préprio. Ha af uma tensio substancial
no tocante aos modos de existéncia do Dasein. Tal movimento assemelha-se a alétheia
enquanto movimento constante de velamento e desvelamento. Pode-se dizer, entdo, que
propriedade e impropriedade sio conjuntamente modos constitutivos do Dasein, dando-se
em um movimento de alterndncia constante.

Segundo Heidegger, enquanto imerso na cotidianidade mediana o Dasein pode
encontrar-se em um estado de indiferenca modal ( HEIDEGGER, [1927] 2015, p. 98),
ou seja, é possivel que esteja existindo prépria ou impropriamente, mas nio se encontra
preocupado com o modo no qual esta tendo de ser.

Em Ser e tempo a indiferenca modal na qual pode se encontrar o Dasein, enquanto
ente imerso na cotidianidade mediana, possui um rompimento possivel que ¢ caracterizado
pela percepgio de finitude do Dasein. Este sé adquire a percepgio da finitude no ser-com,
isto ¢, no contato com outro Dasein: a morte a ser percebida nunca é a do préprio, é sempre
a do outro que passa a ser um Ser-ndo-mais-ai. Heidegger acena:

[...] A morte se desvela como perda e, mais do que isso, como aquela
perda experimentada pelos que ficam. Ao sofrer a perda, nio se tem
acesso a perda ontolégica como tal, ‘sofrida’ por quem morre. Em sentido
genuino, nio fazemos a experiéncia da morte dos outros. No maximo,

estamos apenas juntos [...]. ( Idem, p. 312-313)

Heidegger aponta que ndo somos capazes de ter a experiéncia da morte do outro,
temos apenas a experiéncia do vazio, da auséncia daquele que estava ali, mas nio mais
estd. E essa percepcio de auséncia que provoca no Dasein a consciéncia de sua finitude.
Face ao nada, o ser de presen¢a angustia-se, tomando ciéncia de sua responsabilidade
para com sua prépria morte. E indo a0 encontro do nada que o Dasein pode saltar para
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além da cotidianidade mediana, reconhecendo-se em seu modo auténtico de existéncia

(HEIDEGGER, [1927] 2015, p. 130).

Ao se reconhecer finito, o Dasein estd diante de sua possibilidade mais prépria e
irremissivel(Idem, p. 335). A finitude possui cariter préprio, de pertenga tnica por ser
intransmissivel: Nenhum outro Dasein tem a percep¢io de finitude tal qual o ser-ai em
questio. E também irremissivel, pois diante dela nio hd escapatéria nem superagio. A
finitude da morte, na angustia, faz com que o Dasein, de alguma forma, tome para si
a responsabilidade intransferivel e incomunicdvel do ser que é sempre seu. Desse modo
podemos entender que é possivel tragar uma linha direta entre a percep¢io da finitude do
Dasein e o salto para sua autenticidade.

Heidegger apresenta que ¢ diante da experiéncia de finitude que o Dasein pode
abrir-se a possibilidade de ser na autenticidade. O contato com o nada faz com que o ser
de presenca possa saltar da cotidianidade mediana reconhecendo seu modo de existéncia
como préprio ou impréprio.

[...] A presenca é propriamente ela mesma, apenas a medida que,
enquanto ser-junto a... na ocupagio e ser-com... na preocupagio, ela se
projeta primeiramente para o seu poder-se mais préprio e ndo para a
possibilidade do impessoalmente-si-mesmo. O antecipar da possibilidade
irremissivel obriga o ente que assim antecipa a possibilidade de assumir
seu préprio ser a partir de si mesmo e para si mesmo. (Ibidem, p. 340)

Partindo da citagdo acima podemos entender que ¢ a partir da experiéncia de finitude
do outro que o Dasein torna-se capaz de assumir-se por si mesmo, nio por outro, visto que,
a presenca é sempre do Dasein, seu modo préprio de existéncia. Com isso, estabelece-
se na obra Ser ¢ fempo, de Martin Heidegger, uma relagdo necessiria entre a experiéncia
do nada, através do Dasein enquanto ser-para-a-morte, ¢ o caminho de encontro com a
autenticidade.
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