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MARTIN HEIDEGGER E A ONTOLOGIA™

A nocio de sujeito —a oposicio do sujeito ao objecto ¢ a sua rela-
¢do com ele, a especificidade dessa relagio, irredutivel a relacoes
como semelhanca, igualdade, accdo, paixdo, causalidade — caracte-
riza a filosofia moderna. Pensando até ao fim a nogio de sujeito, a filo-
sofia transcendental, através das suas variagoes, afirma que a condigdo
do ser nio &, por sua vez, um ser. O fundamento do objecto pelo
sujeito nio equivale ao fundamento da consequéncia pelo principio.
Também nio é um acontecimento temporal e que dure; ¢, no en-
tanto, a relacdo entre o sujeito ¢ o objecto cumpre-se na actualidade
do cogito ¢, dessa forma, insere-se na trama do tempo. O idealismo
procurou depurar o sujeito desta dltima contaminagio pelo tempo,
desta tltima confusio de estar no seio do acontecimento chamado
a fundar o ser. Empreendimento que impoe uma escamoteagio ou
uma deduciio do tempo. Para os neo-kantianos, como para Leibniz,
0 tempo torna-se uma percepgio obscura, estranha a natureza

116 Este estudo é uma reproducio parcial de um artigo publicado em 1932
(ntimero de Maio-Junho), na Revue Philosophique. Modificado e abreviado, ele
tem, no entanto, a marca de uma época em que a filosofia de Heidegger
acabara de ser descoberta em Franga e ndo estd isento de algumas
simplificagdes. Elas nio podem comprometer a compreensio do pensamento
de Heidegger nas suas grandes linhas, que € o objectivo deste trabalho.
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profunda do sujeito; para Kant, é uma forma fenomenal a que o
sujeito recorre, mas em que nio se reconhece; para Hegel é qual-
quer coisa onde o espirito se langa para se realizar, mas de que é
originalmente distinto.

A destrui¢ao do tempo pelos idealistas permite assim sublinhar
o cardcter sui generis do sujeito, o facto paradoxal de ele ser qualquer
coisa que ndo existe. O sujeito nio se distingue da coisa por esta ou
por aquela propriedade — pelo facto de ser espiritual, activo, nio
extenso, e de se opor 20 material, inerte ¢ extenso. A diferenca diz
respeito a existéncia, a prépria forma de eistir, se é que ainda pode-
mos falar aqui de existéncia. O sujeito encontra-se por detrds do
ser, fora do ser. E ¢ por isso que nio pode existir ontologia do su-
jeito idealista. Para ultrapassar o idealismo ¢ a atitude gnosiolégica
que ¢ a sua, ndo basta afirmar pura e simplesmente que o sujeito,
por sua vez, ¢ um ser de dignidade superior. Na indiferenca relativa
ao tempo que a relagio «sujeito-objecto» manifesta, hd como que
uma negagio do cardcter ontolégico do conhecimento.

A filosofia antiga ignorava a no¢io moderna do sujeito e nio se
questionava sobre como é que o sujeito separado do real conseguia
reunir-se ao real. Para Platdo, por exemplo, é muito natural que o
pensamento tenha um objecto. Todas as dificuldades que ele en-
contra para explicar o erro, em Teeteto, devem-se a auséncia de uma
verdadeira nogio de sujeito. A cera mais ou menos mole que cobre
a alma, e que em certo momento do didlogo deve dar conta do erro,
simboliza certamente o elemento especificamente subjectivo do
pensamento, mas ndo descreve a sua verdadeira natureza. Por outro
lado, quando Platio determina o cardcter da relagio sujeito-objecto,
ele concebe-a como uma relagio — ela propria tomada do mundo de
objectos — de paixdo ¢ de acgio. Basta-nos lembrar a teoria da sen-
sacdo visual do Teeteto e as passagens de Parménides e do Sofista,
onde a circunstincia de conhecermos as Ideias introduz um ele-
mento de paixdo nas ideias e diminui a sua perfeicio.

A nogio de sujeito nio estd, no entanto, ausente desta filosofia.
56 que, contrariamente a filosofia moderna, a estrutura do sujeito ¢
determinada com a ajuda de nogdes ontoldgicas. Nio ¢ pelo facto
da visio ter de sair de si mesma para atingir o seu objecto que ela é
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subjectiva para Platio, mas sim pelo facto de pertencer a um ser
finito, caido do Empireo e preso na Caverna. E de alguma forma a
bistéria da alma que a transforma em subjectividade susceptivel de
erros e de mdgoas. A subjectividade define-se por um #zodo de exis-
téncia inferior, pelo facto de estar integrada no devir, pela imper-
feicio. Mas esta imperfeicio ndo explica — e ndo tem a pretensao de
explicar — o aspecto da subjectividade que a filosofia moderna assi-
nalou, a irrealidade ¢ a especificidade da relagio sujeito-objecto.
Os grilhdes daqueles que estio aprisionados na Caverna determi-
nam, ¢ certo, a condicio humana, mas essa condicio coexiste pura e
simplesmente com a faculdade de visdo que 0 homem possui simul-
taneamente com os seus grilhdes. Nao nos mostram como ¢ que a
visio enquanto imanéncia que se transcende € condicionada pela
estrutura ontolégica do homem. Para elevar a alma acima do erro
— marca cterna da subjectividade — «toda a arte consiste em vird-la
da maneira mais ficil e mais Gtil para ela. Nao se trata de lhe dar a
faculdade de ver, ela ji a tem». (Repiiblica, Livro VIL)

Sem procurar nesta introdugdo 0$ MOtivos internos — deter-
minados pelos dados pessoais e histéricos da filosofia heideggeriana —
que levam Heidegger a filosofar 4 sua maneira — pensamos que
podemos situi-la de uma forma bastante caracteristica em relacdo
as duas possibilidades de compreender o sujeito que acabdmos de
descrever: a gnosioldgica e a ontolégica. Heidegger prosseguc de
alguma forma a obra de Platdo, procurando o fundamento ontol6-
gico da verdade e da subjectividade, mas dando conta de modo pre-
ciso de tudo aquilo que a filosofia, depois de Descartes, nos ensinou
sobre o lugar excepcional da subjectividade na economia do ser.

Com efeito, podemos perguntar se a relagido sujeito—objecto serd
a forma original da transcendéncia da alma. Nio serd preciso voltar
a questionar a nogio de ser que utilizdimos acriticamente, de um
lado e do outro, mesmo quando a aproximdvamos do tempo, jd que
nio aprofunddmos mais esta ultima nog¢ao e aproximammos o ser de
uma nogio de tempo que talvez também ndo exprima a estrutura
original desse fenémeno? E nio compreenderfamos no6s melhor,
depois desse trabalho prévio, a proximidade das caracteristicas
ontolégicas da subjectividade — queda, encadeamento, devir — com
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o seu aspecto gnosiolégico de uma imanéncia aspirando a transcen-
déncia? A «irrealidade» do salto que o sujeito dd em direcgio ao
objecto, longe de ser estranha ao tempo, ndo constituird um modo?
A teoria do conhecimento nio se perderd na ontologia, o conheci-
mento na existéncia? Eis os problemas que se vio por a Heidegger.

O seu esforgo ¢ diametralmente oposto ao da filosofia dialéctica
que, longe de procurar o fundamento ontolégico do conhecimento,
se preocupa com os fundamentos 16gicos do ser. Hegel pergunta:
«Como € que o espirito cai no tempo?» Mas Heidegger replica-lhe:
«O espirito ndo cai 70 tempo, mas a existéncia efectiva, em queda,
¢ projectada para fora do tempo original e auténtico». (Sein und

Zeit, p. 436.)

I

Voltar a pér em questio a nogio de ser e da sua relagio com o
tempo, que menciondmos mais acima, ¢ o problema fundamental
da filosofia heideggeriana — o problema ontolégico. A maneira
como o homem ¢ levado ao centro da investigagio é inteiramente
comandada pela preocupagio fundamental que consiste em res-
ponder a questio «o que é ser». O privilégio do problema relativo
ao homem nio responde, pois, a um desejo de inspiragao critica,
procurando estabelecer previamente a validade do instrumento que
¢ o conhecimento. E por isso que, depois de ter mostrado por meio
de reflexdes, cujo percurso iremos seguir, o lugar essencial do ho-
mem na investigacio filos6fica, Heidegger recorda de uma maneira
que inicialmente surpreende a consciéncia moderna, nio pela rica
eclosio dos estudos da consciéncia, que data de Descartes, mas pela
frase de Aristételes que afirma o lugar privilegiado da alma na
totalidade do ser: | yvyi 16 Svia g eoty (Sein und Zeit, p. 14:
Arist. De Anima 'T. 8, 431b 21.)

Partamos, pois, do problema fundamental do significado do ser.
Precisemos os seus termos.

Heidegger distingue inicialmente entre aquilo que existe, «o ente»
(das Seiende) ¢ «o ser do entes (das Sein des Seienden). O que existe,
o ente, cobre todos 0s objectos, todas as pessoas em certo sentido,
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e até Deus. O ser do ente é o facto de todos esses objectos e todas
essas pessoas serem. Ele ndo se identifica com nenhum desses entes,
nem mesmo com a ideia do ente em geral. Em certo sentido, ndo
existe; se existisse, seria ente por seu turno, quando de alguma
forma ¢é a prépria ocorréncia do ser de todos os «entes». Na filoso-
fia tradicional, efectuava-se sempre um deslizar imperceptivel do
ser do ente em direcciio ao «ente». O ser do ente, o ser em geral,
tornava-se um ser absoluto ou Deus. A originalidade de Heidegger
consiste precisamente em manter essa distingdo com uma constante
clareza. O ser do ente é o «objecto» da ontologia. Ao passo que 0s
entes representam o dominio de investigacio das ciéncias onticas.

Vejamos mais de perto estas distingdes. Os atributos do ente
fazem com que ele seja isto ou aquilo. Ao determinar os atributos
do ente, dizemos aquilo que ele é, chegamos a sua esséncia. Mas a par
da esséncia do ente podemos constatar, por meio de uma percepgao
ou de uma demonstracio, que ele existe. E, com efeito, para a filo-
sofia cldssica, era a essa constataciio da existéncia que se reduzia o
problema da existéncia, que acrescia ao da esséncia. Mas determi-
nar o que essa existéncia constatada significa, eis aquilo que foi desde
sempre considerado impossivel, pois, sendo de generalidade supe-
rior, a existéncia ndo poderia ser definida. A filosofia medieval cha-
mava «transcendente» a esse ser do ente. Kant conhecia igualmente
a especificidade do «ser do ente» em relacio ao ente ¢ em relagio a
qualquer atributo do ente, uma vez que, ao refutar o argumento
ontolégico, ele demonstrou precisamente a irredutibilidade do ser
a um atributo do ente.

Ora, Heidegger contesta precisamente que o problema do signi-
ficado do ser seja impossivel e vé nele o problema filoséfico funda-
mental — ontologia no verdadeiro sentido do termo — a que condu-
zem simultaneamente as ciéncias empiricas e as ciéncias «eidéticas»
no sentido husserliano (isto ¢, as ciéncias # priori que estudam a
esséncia, €i8o¢, dos diferentes dominios do realll?) e para o qual
tendia a filosofia antiga, ao querer compreender o ser no Sofista ¢

117 Ver o estudo anterior, p. 20.
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formulando, com Aristételes, o problema de 6v 7| 6v. Precisamente
porque o ser ndo é um ente, nio deve ser apreendido per genus et
differentiam specificam. I o facto de o podermos apreender de outra
forma estd provado pela circunstincia de compreendermos o seu
significado a cada momento. A4 compreensio do ser € a caracteristica e
o facto fundamental da existéncia humana. Dir-se-d que, neste caso, a
investigagdo ¢ inutil? Mas o acto da compreensio nio quer dizer
que essa compreensdo seja explicita ou auténtica. Certamente,
procuramos algo que, de certa maneira, j& possuimos — mas expli-
citar essa posse ou essa compreensio nio ¢, por esse motivo, um
trabalho subalterno ou secundirio. Para Heidegger, a compreensio
do ser ndo ¢ um acto puramente teérico, mas, COMo veremos, um
acontecimento fundamental em que hipoteca todo o seu destino; e,
desde logo, a diferenca entre os modos, explicito e implicito, de com-
preender ndo ¢ uma simples diferenga entre conhecimento claro e
obscuro: ela diz respeito ao préprio ser do homem. A passagem da
compreensdo implicita e nio-auténtica a compreensio explicita e
auténtica, com as suas esperangas e os seus fracassos, ¢ o drama da
existéncia humana. Passar da compreensio implicita do ser 3 com-
preensdo explicita ¢ propor-se uma tarefa de dominio e de domi-
nag¢ao no seio de uma ingénua familiaridade com a existéncia que
talvez destrua a propria seguranca dessa familiaridade.

Seja como for, fixemos de momento a caracteristica do homem
estabelecida a partida: ente que compreende o ser implicitamente
(de uma maneira pré-ontolégica, segundo a expressio heideggeria-
na) ou explicitamente (de uma maneira ontolégica). E é porque o
homem compreende o ser que ele interessa 4 ontologia. O estudo
do homem vai revelar-nos o horizonte no interior do qual se coloca
o problema do ser, pois é nele que se dd a compreensio do ser.

Nio foi por acaso que empregdmos esta dltima férmula. A com-
preensdo do ser que caracteriza o homem nio ¢ simplesmente um
acto, essencial a toda a consciéncia, susceptivel de poder ser isolado
na corrente temporal para nele apreender o ser que ele visa,
recusando ao mesmo tempo que ele vise qualquer temporalidade na
relagio que estabelece. Uma concepgio destas equivaleria, precisa-
mente, a separar da dimensio temporal, onde se forma a existéncia

74



do homem, a relacio sujeito-objecto e a ver na compreensio do ser
um acto de conhecimento como outro qualquer. Ora, toda a obra
de Heidegger tende a mostrar que o tempo nio é um quadro da
existéncia humam mas que, sob a forma auténtica, a «temporali-
zagio» do tempo ¢ o resultado da compreensio do ser. E na verdade a
pripria compreensio que se forma. Portanto, ndo se deve comegar por
imaginar a estrutura especifica da compreensio do ser por meio de
nogdes que ela ¢ solicitada a ultrapassar. A anilise da compreensio do
ser mostrard o tempo na base da compreensio. O tempo encontrar-
-se-4 af de maneira inesperada e na sua forma auténtica e original,
como condi¢io das proprias articulagdes dessa compreensao.

Estas antecipagoes sobre os resultados das anilises heideggeria-
nas permitem-nos precisar em que sentido a compreensdo do ser
caracteriza 0 homem. De forma alguma a titulo de atributo essen-
cial, mas como o préprio modo de ser do homem. Ela ndo determina
a esséncia, mas a existéncia do homemCertamente, se considerar-
mos o homem como um ente, a compreensio do ser constitui a
esséncia desse ente. Mas precisamente — e af estd uma caracteristica
fundamental da filosofia heideggeriana — a esséncia do homem €, ao
mmesmo tempo, a sua existéncia. Aquilo que o homem €, ¢ a0 mesmo
tempo a sua maneira de ser, a sua maneira de existir, de se «tem-
porahmr» /

Esta 1dcnt1f1cagao da esséncia e da existéncia nio é uma tentativa
de aplicar a0 homem o argumento ontologlco como alguns poderdo
ter pensado. Ela ndo significa que na esséncia do homem esteja con-
tida a necessidade de existir - o que seria falso, p01s o homem nio é
um ser necessario. Mas inversamente, poder-se-ia dizer que a con-
fusdo da esséncia e da existéncia significa que na existéncia do homem
estd incluida a sua esséncia, que todas as determinagdes essenciais
do homem ndo passam dos seus modos de existir. Mas uma tal
relagio entre a esséncia e a existéncia s6 é possivel a custa de um
novo tipo de ser que caracteriza a acgio do homem. Heidegger re-
serva para este tipo de ser a palavra existéncia — que empregaremos
doravante neste sentido — e reserva o nome de Vorbandenbeit, pre-
senga pura ¢ simples, para o ser das coisas inertes. E é porque a
esséncia do homem consiste na existéncia que Heidegger designa o
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homem pelo termo de Dasein (ser deste mundo). E nio pelo termo
Daseineles (ente deste mundo). A forma verbal exprime o facto de
cada elemento da esséncia do homem ser um modo de existir, de se
encontrar l4.

E a forma verbal exprime ainda outra coisa que é da maior im-
portincia para a compreensio da filosofia heideggeriana. J4 o disse-
mos: o homem ndo interessa a ontologia por si mesmo. O interesse
da ontologia vai no sentido do ser em geral. Mas o ser em geral, para
ser acessivel, deve revelar-se previamente. Até Heidegger, a filoso-
fia moderna pressupunha um espirito capaz de conhecer nessa reve-
lagio; ela era obra sua. O ser revelado era mais ou menos adequado
ao ser velado. Que essa revelacio seja ela mesma um acontecimento
do ser, da existéncia do espirito conhecente seja esse acontecimento
ontolégico, condi¢io de toda a verdade — certamente, Platio ji
suspeitava tudo isso quando punha a consciéncia, nio no sujeito,
mas na alma, e quando conferia 2 alma a mesma dignidade ¢ a mes-
ma substincia que as ideias, quando pensava a alma como contempo-
rinea das ideias ou co-eterna a elas; mas que esse facto, essa trans-
formacio do ser em verdade se cumpra no facto da minha existéncia
particular neste mundo, que o meu lugar, o meu Dz seja produto da
revelagio do ser, que a minha humanidade seja a verdade — isso cons-
titui o principal contributo do pensamento heideggeriano. A essén-
cia do homem estd nessa obra de verdade; o homem nio é, pois, um
substantivo, mas um verbo inicialmente: ele estd na economia do
ser, o «revelar-se» do ser, ele ndo é Daseiendes, mas Dasein.

Em resumo, o problema do ser que Heidegger coloca reconduz-
-n0s a0 homem, pois o homem é um ente que compreende o ser.
Mas, por outro lado, essa compreensio do ser é ela propria o ser; ela
ndo € um atributo, mas o modo de existéncia do homem. Isto nio
¢ uma extensdo puramente convencional da palavra ser a uma facul-
dade humana — na circunstincia, a compreensio do ser —, mas o
realgar da especificidade do homem cujos «actos» ¢ «proprieda-
des» sio outros tantos «modos de ser». I o abandono da no¢io
tradicional da consciéncia como ponto de partida, com a decisio de
procurar a base da prépria consciéncia no acontecimento funda-
mental do ser — na existéncia do Dasein.




Desde logo, o estudo da compreensio do ser € ipso facto um estu-
do do modo de ser do homem. Ele ndo é apenas uma preparagao
para a ontologia, mas ji uma ontologia. Heidegger chama «Anali-
tica do Dasein» a este estudo da existéncia do homem. Sob uma
forma estranha ao problema do ser ez geral, ele ji tinha sido ini-
ciado e prosseguido em muiltiplos estudos filoséficos, psicolégicos,
literdrios e religiosos consagrados a existéncia humana. Heidegger
chama ewxistencial a anilise da existéncia humana que ignora a
perspectiva da ontologia. Repd-la nesta perspectiva — efectud-la de
uma forma explicita — é o trabalho de uma analitica existencial que
Heidegger empreende em Sein und Zeit.

Vamos resumir aqui alguns desenvolvimentos dessa analitica
existencial. A partir da estrutura puramente formal que acabdmos de
estabelecer: «a existéncia do Dasein consiste em compreender o
ser» — toda a riqueza da existéncia humana se encontrard desenvol-
vida, isto ¢, toda a estrutura da revelagio do ser. Tratar-se-d de en-
contrar ai 0 homem na sua totalidade e de mostrar que essa com-
preensdo do ser é o préprio tempo.

I

O homem existe de tal maneira que compreende o ser. Esta for-
mula equivale a uma outra que parece dizer muito mais: «O homem
existe de tal maneira que o que estd em jogo para ele é a sua propria
existéncia.» Af estariam duas formulas diferentes, se considerds-
semos que a compreensio do ser era puramente contemplativa ¢ se
juntava, como uma iluminaco, a0 modo de existéncia do Dasein que,
inicialmente, ndo se compreenderia. Ora, isto seria precisamente
efectuar a separaciio entre existéncia e conhecimento de que fald-
mos anteriormente, separagio contra a qual Heidegger se insurge.

Para melhor realcar a legitimidade deste combate, € preciso re-
meter para a ideia da intencionalidade, elaborada por Husserl e
pensada por Heidegger até s iiltimas consequéncias. Sabemos que
Husserl vé na intencionalidade a prépria esséncia da consciéncia.
A novidade deste ponto de vista ndo consistiu simplesmente em
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afirmar que toda a consciéncia ¢ consciéncia de alguma coisa, mas
que essa tensdo em relagio a qualquer outra coisa constitufa toda a
natureza da consciéncia; que ndo era preciso representar a
consciéncia como qualquer coisa que existia, em primeiro lugar, e
que em seguida se transcendia, mas que a consciéncia se transcen-
dia pela sua existéncia. Se essa transcendéncia tinha o ar de conbeci-
mento enquanto se tratava de vida teorética, ela tinha, nas outras
ordens da vida, uma outra forma. Também o sentimento visa qual-
quer coisa, qualquer coisa que nio é um objecto teérico, mas ade-
quada e acessivel apenas ao sentimento. A «intencionalidade» do
sentimento ndo significa que o calor afectivo do sentimento — e
tudo o que constitui o seu contetddo — nio passe de um nicleo a que
s¢ junta uma intengio dirigida a um objecto sentido; esse mesmo
calor afectivo abre-se sobre qualquer coisa e sobre qualquer coisa a
que, em virtude de uma necessidade essencial, s6 acedemos por
meio desse calor afectivo, da mesma forma que s6 acedemos a cor
pela visio.

Compreendemos agora em que sentido a existéncia do Dasein,
caracterizada como uma tal maneira de existir «que o que estd
sempre em jogo na sua existéncia é essa mesma existéncia», equi-
vale 4 compreensio do ser pelo Dasein. Com efeito, o ser que se
revela ao Dasein nio lhe aparece sob a forma da no¢ao tedrica que
cle contempla, mas numa tensio interna, na inquictacdo que o
Dasein experimenta da sua propria existéncia. E, inversamente, essa
mancira de existir em que «se arrisca a existéncia» nio é um estado
cego a0 qual se deva juntar o conhecimento da natureza da existéncia,
mas essa existéncia, ao velar pela sua prépria existéncia — e apenas
dessa maneira — abre-se 4 compreensio da existéncia.

Compreendemos agora melhor do que hé pouco como o estudo
da compreensio do ser é uma ontologia do Dasein, um estudo da
existéncia do Dasein em toda a sua plenitude concreta, e nio
apenas a reflexao sobre um acto isolado dessa existéncia pelo qual
uma existéncia que desaparece progressivamente no tempo esta-
ria em situagio de abandonar esse plano existencial para com-
preender o ser. A transcendéncia da compreensio é um facto da
existéncia.
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|4

Compreender o ser é existir de maneira a inquietar-se com a sua
propria existéncia. Compreender ¢é ficar inquieto. Como precisar
essa compreensdo, essa inquietagio? O fendmeno do mundo ou, mais
precisamente, & estrutura do «ser-no-mundo» apresenta a forma precisa
sob a qual se realiza essa compreensio do ser.

Se esta tese se justificasse, a «saida de si mesmo» para o mundo
estaria integrada na existéncia do Dasein, pois a compreensdo do ser,
como ji sabemos, é um modo da existéncia. A compreensio do ser
sob a forma de «arriscar a existéncia» aparecerd a Heidegger, no
termo das suas andlises, como a caracterfstica fundamental da
finitude do Dasein. L, pois, na finitude da existéncia do Dasern que
se baseard a sua transcendéncia para com o mundo. Assim, a
finitude da existéncia humana dard conta da nocdo de sujeito, tal
como a conhecemos desde Descartes. Ela ja ndo serd uma simples
determinacio do sujeito — jd ndo se dird apenas «somos um pensa-
mento, mas um pensamento finito» —, a finitude conterd o préprio
principio da subjectividade do sujeito. A andlise do Mundo torna-
-se, pois, a peca central da Analitica do Dasein, pois ela vai permitir-
-nos ligar a subjectividade a finitude, a teoria do conhecimento a
ontologia, a verdade ao ser.

Certamente, serd preciso comegar por transformar a nogio tra-
dicional do mundo, mas este processo nada terd de arbitririo.
Aquilo que Heidegger vai pér no lugar da habitual concepgio do
mundo ¢ algo que torna esta possivel. Processo de justificagio que
faz as vezes de prova. O fenémeno do mundo, tal como Heidegger
o descreve, juntar-se-d ou explicard a opinido cldssica que nem
sempre parte de fenémenos iniciais ou auténticos.

Para a consciéncia comum, o mundo equivale ao conjunto das
coisas que o conhecimento descobre. Nogio 6ntica e derivada.
Com efeito, as coisas, se nos ativermos ao significado concreto do
seu aparecimento para nés, estio no mundo. O aparecimento de
uma coisa particular pressupoe o mundo. E a partir de uma am-
biéncia que as coisas nos solicitam. Que significado dar a esta
referéncia ao mundo que a andlise fenomenoldgica ndo deve deixar
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de considerar ou apagar? Ela revela-se, numa primeira andlise,
como estando estritamente ligada ao Dasein: a «ambiéncia», aquilo
em que o Dasein vive, o «nosso mundo», o «mundo de uma época,
de um artista», etc. Isso convida-nos a procurar num zzodo de exis-
téncia do préprio Dasein o fenémeno do mundo, que surgiria assim
como estrutura ontoligica: Certamente, na nogio de «mundo am-
biente» (Umwelt), a particula ambi (Um) ¢ o indicio de uma espa-
cialidade. S6 que ¢ a nogio do mundo que determinard a nogao do
espago, contrariamente a Descartes, que queria apreender o pro-
prio sentido do mundo por meio do espago. A ambiéncia do mundo
ambiente nio € a espacialidade nua ¢ abstracta do mundo, mas a sua
referéncia a existéncia do Dasein. E um ser cardctuuado por um
compromisso essencial num mundo, que pode descobrir um facto
como a ambiéncia, a partir do qual uma nog¢io infinitamente mais
pobre, como o espago, adquire um sentido. O ser-no-mundo,
enquanto existéncia do Dasein, é a origem da nogio do mundo. E o
ser-no-mundo — ji o dissemos — nio é mais do que a articulagio da
compreensio do ser que resume a existéncia do Dasein.

Partamos, pois, do mundo ambiente para determinar a sua
ambiéncia, para descrever a «mundaneidade do mundo» (die
Weltlichkeit der Welt), segundo a expressio de Heidegger. As coisas
no meio das quais o Dasein existe sio, antes do mais, objectos de
cuidados, de solicitude (das Besorgte); clas oferecem-se a mio,
convidam ao manuseamento. Elas servem para qualquer coisa:
machados para rachar a madeira, martelos para martelar o ferro,
punhos para abrir as portas, casas para nos abrigar, etc. Em sentido
lato, sio utensilios (Zeuge).

Qual ¢ o seu modo de ser? O ser do utensilio ndo se identific:
com o de um simples objecto material que se revela a percepgao ou
a ciéncia. A contemplagio nio poderia apreender o utensilio en-
quanto tal. «O olhar puramente contemplativo, por muito pene-
trante que scja (das schirfste Nur-noch — Hinsehen), lancado sobre o
aspecto desta ou daquela coisa nio poderia revelar-nos um uten-
silio» (Sein und Zeit, p. 69). E através do uso, do manuseamento,
que acedemos a ele de uma maneira adequada e inteiramente ori-
ginal. Mas o manuseamento nfio é consecutivo a uma representa-
¢io. E sobretudo por isto que Heidegger se opoe a opinido corrente,
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opinido que Husserl ainda partilha: antes de manusear, é preciso
representar aquilo que se manuseia.

Os utensilios sdo, pois, objectos que o Dasein descobre por um
modo determinado da sua existéncia: 0 manuseamento. Eles nio
sd0, portanto, coisas simples. O manuseamento é, de alguma forma,
a realizagio do seu ser. Ele ndo determina aquilo que eles sio, mas
a maneira como eles encontram o Dasein, como sio. O ser dos
utensilios ¢ a maneabilidade (Zubandenbeit). E é precisamente por-
que o manuseamento ndo ¢ consecutivo a uma representa¢io que a
maneabilidade ndo ¢ uma simples presenca (Vorbandenbeit) em que
se enxertaria uma nova propriedade. Ela é inteiramente irredutivel
e original.

A0 mesmo tempo que recusivamos a0 ManuSEAMEnto a estru-
tura da representagio, dizfamos que o manuseamento revelava a
maneabilidade. E que a relagdo de manuseamento ¢ uma com-
preensdo, uma visdo sui gemeris, um poder iluminado. Heidegger
fixa-a pelo termo de circunspecgio (Umsicht). A linguagem exprime,
alids, a acgdo dessa circunspecgio que ilumina o poder: em francés,
diz-se, por exemplo, «saber escrever», «saber dancars», «saber
brincar», etc.*

Qual € a estrutura da maneabilidade? Ela é essencialmente cons-
tituida pela «referéncia» (Veru)ezsung) O utensilio existe «com vista
a» qualquer coisa. E por isso que ndo ¢ um ser separado, mas sem-
pre em coesio com outros utensilios. £ mesmo proprio do seu
modo de ser dar o lugar & totalidade da obra em relagio a qual
existe. O utensilio s6 estd perfeitamente no seu papel — ¢ a manea-
bilidade caracteriza o seu ser em si — quando essa maneabilidade
nio ¢ explicita, mas se extrai de uma parte mais recondita e o
utensilio é compreendido a partir da obra. Por sua vez, esta obra ¢
um utensilio: o sapato é para ser usado, o relégio para indicar a
hora. Mas, por outro lado, a fabricagio da obra é uma utilizagao de
qualquer coisa com vista a qualquer coisa. O manejivel remete,
pois, para os materiais. Descobrimos, assim, a partir do utensilio, a

* Como em portugués. (N. T.)
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natureza, as florestas, as dguas, as montanhas, os metais, o vento, etc.
A Natureza assim descoberta ¢ toda relativa ao manuseamento:
«matérias-primas». Ndo temos floresta, mas madeira, as dguas sio
hulha branca ou meios de transporte, a montanha ¢é a pedreira, o
vento ¢é vento em popa. Finalmente, a obra ¢ feita, ndo s6 com vista
a qualquer coisa, mas também para alguém. A fabricacio orienta-se
para o consumidor; os homens enquanto «consumidores» revelam-
-se com o manejivel e, com eles, a vida piblica (die Oeffentlichkeit)
e todo o conjunto das institui¢oes, todo o aparato da vida publica.
O conjunto das referéncias que constituem o ser do utensilio
levam-nos, portanto, para ld da esfera muito estreita dos objectos
usuais que nos rodeiam. Com o manuseamento, estamos, pois, pre-
sentes no mundo, no «mundo» no sentido habitual do termo, com-
preendido como o conjunto das coisas. Mas nio somos apenas
espectadores, nem um conteddo, em relagio a esse conjunto. O ma-
nuseamento descreve a nossa ineréncia ao mundo como modelo e
original ¢ como condi¢io da prépria revelagio do mundo a nés.

Mas uma anilise ainda mais precisa do manuseamento vai reve-
lar-nos o fenémeno original do mundo que Heidegger procura.
Sublinhimos que o utensilio se perde, de alguma forma, na obra
que serve — € assim que ele existe ez si. No entanto, quando o uten-
silio é danificado, ele destaca-se do sistema em rela¢io ao qual existe
e perde, por assim dizer, o seu cardcter de utensilio para se tornar,
em certa medida, uma simples presenca. Nesta perda momentinea
da maneabilidade, a «referéncia para aquilo com vista a0 que o
utensilio existe» aviva-se, sobressai e vem ao de cima. Encontramo-
-nos, assim, virados para a totalidade do sistema das referéncias —
sempre compreendida implicitamente, mas nio explicitada até af.
Af estd uma série de referéncias que s6 pode terminar com um
«aquilo com vista a0 que» que jd ndo tem em vista outra coisa, mas
com vista a si mesmo. Reconhecemos nesta estrutura o préprio
Dasein. Por outras palavras, a compreensio do utensilio s6 se faz em
relagio a uma compreensio inicial da estrutura do Dasein que,
gracas a «referéncia a si mesmo» que lhe é propria, permite com-
preender nos préprios utensilios a sua maneabilidade, o seu uso
possivel, o seu «com vista a». Dessa forma se anuncia o mundo.
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Nio €, pois, constituido pela soma dos utensilios, pois, precisamente,
a totalidade das referéncias s6 torna os utensilios possiveis na con-
di¢do de permanecer na obscuridade. Mas ela constitui a condigio
ontoldgica.

Ela constitui a condi¢io. Com efeito, para compreender o «com
vista a» constitutivo do utensilio, é preciso compreendermos «aquilo
com vista ao que ele existe» que, por sua vez, remete para outra
coisa e acaba no Dasein.

Essa totalidade é uma condigio ontolégica. Na verdade, a ma-
neabilidade ndo é uma propriedade, mas um #zodo de ser do uten-
silio. Aquilo em relagio ao que a prépria maneabilidade se torna
possivel ndo pode deixar de ser uma estrutura ontolégica.

O Dasein descobre esta estrutura por meio da sua prépria
existéncia. A existéncia do Dasein consiste em existir com vista a si
mesmo. Isso quer dizer também que o Dasein compreende a sua
existéncia. O Dasein compreende, pois, desde jd, esse «com vista a
sl mesmo» que constitui a sua existéncia. E em relagio a esse «com
vista a» inicial que o «com vista a» dos utensilios, a sua maneabi-
lidade, pode surgir ao Dasein. O Mundo nio é mais do que esse
«Ccom vista a si mesmo» em que o Dasein estd integrado na sua exis-
téncia e em relagio ao qual se pode encontrar o manejivel.

Assim se encontra explicitada essa referéncia ao Dasein que assi-
naldimos na nog¢io do mundo. Salientemos A margem do rigoroso
encadeamento das andlises heideggerianas, que esta concepgio do
mundo que o identifica com um acontecimento fundamental do nosso
destino, dd um forte sentido 4 no¢do do mundo interior. O mundo
interior, o mundo de uma época, o mundo de um Goethe ou de um
Proust, ji nio ¢ uma metifora, mas a prépria origem do fenémeno
do mundo. E nio no sentido idealista; este identifica o mundo com
o conjunto das coisas existentes no espirito e passa ao lado da
«mundancidade do mundo», distinta da soma das coisas.

Podemos, pois, dizer que a existéncia do Dasein é «ser-no-
-mundo». O Da — o mundo aqui em baixo — incluido no termo
exprime esse estado de coisas. O homem enquanto revelagio do ser,
enquanto verdade, ndo se absorve num olhar sereno virado para as
ideias, libertado dos grilhGes que aqui o fixam e fugindo «para o
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inferno»; a revelagdo do ser ndo é mais do que o cumprimento do
proprio fenémeno do Da; a revelagio do ser é a prépria condigio
humana.

O ser-no-mundo nio é, pois, a afirmacio do facto banal de o
homem se encontrar no mundo; é uma nova expressio da férmula
inicial: o Dasein existe de tal forma que compreende o ser. Ela
também nos mostra como o aparecimento do mundo das coisas e
dos utensilios tem a sua condi¢io na existéncia do Dasein e é uma
sua ocorréncia. O acto de sair de si para ir aos objectos — essa rela-
¢do do sujeito com o objecto que a filosofia moderna conhece - tem
a sua razdo num salto efectuado para além dos «entes» compreen-
didos de uma maneira éntica em direccio ao ser ontolégico, salto
que se efectua pela existéncia do Dasein e que é a prépria ocorréncia
dessa existéncia e ndo um fenémeno que se lhe retne. E a esse salto
para 14 do ente em direcgio ao ser — e que é a prépria ontologia, a
compreensio do ser — que Heidegger atribui a palavra transcen-
déncia. Essa transcendéncia condiciona a transcendéncia do sujeito
a0 objecto — fenémeno derivado, de que parte a teoria do conhe-
cimento. O problema da ontologia é para Heidegger transcenden-
tal e neste novo sentido.

Em resumo, ser, para o Dasein, é compreender o ser. Compreen-
der o ser ¢ existir de tal forma que «o que estd em jogo na existéncia
€ essa mesma existéncia» — € ser-no-mundo ou ser-af. Ser af ¢ trans-
cender-se. Todo o paradoxo dessa estrutura em que a existéncia
com vista a si mesma se apresenta como essencialmente extitica é o
préprio paradoxo da existéncia e do tempo. Mas para o ver ainda
melhor, ¢ preciso levar mais longe a Analitica do Dasein, desenvol-
vendo a estrutura da transcendéncia.

«Ser-no-mundo» é um modo de existéncia dinimico. Dindmico
num sentido muito preciso. Trata-se da ovopug, da possibilidade.
Nio da possibilidade no sentido l6gico e negativo enquanto «ausén-
cia de contradicio» (possibilidade vazia), mas da possibilidade con-
creta e positiva, daquela que exprimimos dizendo que se pode isto
ou aquilo, que temos possibilidades para com as quais somos livres.
O reino dos utensilios que descobrimos no mundo, esses utensilios
utilizdveis e proprios para qualquer coisa, relaciona-se com as
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nossas possibilidades — conseguidas ou falhadas — de os manusear.
Possibilidades tornadas elas préprias possiveis pela possibilidade
fundamental de ser-no-mundo, isto ¢, de existir com vista a essa
mesma existéncia. Esse caricter dinimico da existéncia constitui o
seu paradoxo fundamental: a existéncia ¢ feita de possibilidades, as
quais no entanto, precisamente enquanto possibilidades, se distin-
guem dela, antecipando-a. A existéncia antecipa-se a si mesma.

Sublinhemos, em primeiro lugar, o cardcter positivo da possibili-
dade que constitui a existéncia. A relagio do homem com as suas pos-
sibilidades ndo se assemelha 4 indiferenga que uma coisa manifesta
relativamente aos acidentes que lhe poderiam suceder. O homem é
desde agora langado no meio das possibilidades, relativamente as quais
estd desde agora comprometido, que desde agora percebeu ou deixou
escapar. Elas nio se juntam 4 sua existéncia a partir de fora, como
acidentes. Mas, por outro lado, elas nio se encontram diante dele
como objectos que se contemplariam pesando os pros e os contras.
As possibilidades sdo modos da sua existéncia, pois, precisamente,
existir para o homem é apreender ou nio as suas proprias possibi-
lidades: uma possibilidade fundamental do retorno sobre si mesmo.
Mas este retorno inquieto sobre si mesmo, esta atitude inicial to-
mada relativamente 2 sua prépria existéncia — atitude que nada tem
de uma livre contemplagio, mas que é o facto essencial da existén-
cia humana -, nés ja a conhecemos. Com efeito, acabdmos apenas
de efectuar uma andlise mais profunda do fenémeno que ji havia-
mos encontrado ao dizer que o Dasein existe de tal maneira que, na
sua existéncia, essa mesma existéncia é sempre evidente para ele ou
ainda que existir € ser no mundo.

Para traduzir a intimidade desta relagio entre o Dasein ¢ as suas
possibilidades, podemos dizer que ele se caracteriza, nio pelo facto
de ter possibilidades, mas de ser as suas possibilidades; estrutura
que no mundo das coisas seria inconcebivel e que determina positi-
vamente a existéncia do Dasein. Ser-no-mundo é ser as suas possibi-
lidades. E o e, o «in-esse» envolve este paradoxo da relagio existen-
cial com uma possibilidade: ser qualquer coisa que nio passa de uma
possibilidade, sem que isso seja por meio de uma pura e simples
representagio dessa possibilidade. O que € ser as suas possibilidades?
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Ser as suas possibilidades ¢ compreendé-las. Mas caracterizar pela
compreensio essa relacio intima entre a existéncia e as suas possibi-
lidades ndo equivale a afirmar de uma maneira disfarcada que «ser
as suas possibilidades» seja conhecé-las. Com efeito, a compreen-
sdo ndo ¢ uma faculdade cognitiva que se juntaria a existéncia para
lhe permitir tomar conhecimento das suas possibilidades; a
distingdo entre o sujeito que conhece e o objecto conhecido jd ndo
tem aqui sentido: a prépria existéncia humana sabe-se antes de
qualquer reflexdo introspectiva e torna possivel esta tltima.

Mas isso ndo significa um regresso a nogio de consciéncia interna
(mesmo que a distingamos da nogio de percepgio interna, entendida
como reflexdo introspectiva e onde, evidentemente, se encontra a
estrutura sujeito-objecto). A originalidade da concepgio heidegge-
riana da existéncia relativamente 2 ideia tradicional de consciéncia
interna consiste no facto de esse saber de si mesmo, essa iluminagio
interna — essa compreensio — ndo s6 jd nio admitir a estrutura sujeito-
-objecto, como ji nada ter de tedrico. Nio é umna tomada de consciéncia,
uma constatagdo pura e simples daquilo que se ¢, constatagio capaz
de aferir o nosso poder sobre nés mesmos, essa compreensio € o
proprio dinamismo dessa existéncia, ¢ esse poder sobre si. E neste sentido
a compreensdo constitui 0 modo como a existéncia ¢ as suas possibi-
lidades: aquilo que era passagem 4 consciéncia torna-se apenas
passagem e, dessa forma, o acontecimento da prépria existéncia.
No lugar da consciéncia da filosofia tradicional, a qual, enquanto
tomma consciéncia permanece serena ¢ contemplativa, exterior ao
destino e a histéria do homem concreto de que toma consciéncia,
Heidegger introduz a nogio do Dasein compreendendo as suas
possibilidades, mas que, enquanto compreendendo, faz ipso facto o seu
destino, a sua existéncia neste mundo. Assim, com a no¢io do Dasein,
a iluminagdo interna que os filésofos da consciéncia conheciam
torna-se insepardvel do destino ¢ da histéria do homem concreto:
ambos formam um 6. E o homem concreto que surge no centro da
filosofia; em relagio a ele, a nogiio de consciéncia nio passa de uma
abstracgdo que separa a consciéncia — a iluminacio enquanto ilumi-
nagio — da histéria, da existéncia. Podemos jd entrever como o
conhecimento tedrico, de que a compreensio ¢ o fenémeno origi-
nal e o fundamento, se encontra integrado na existéncia, ¢ como a
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teoria do conhecimento se encontra integrada na ontologia, sem
que o seja por pura convengio, por uma extensdo formal da palavra
ser a actividade do conhecimento.

Vi

Como se articula o poder enquanto compreensio? Como ¢ o
Dasein neste mundo?

O Dasein compreende-se numa certa disposi¢io afectiva
(Befindlichkeit). O Dasein ja se encontra disposto aqui neste mundo de
uma determinada forma. Trata-se desse fenémeno, a primeira vista
banal, que a psicologia cldssica visa ao insistir na tonalidade ou na cor
afectiva que se mistura a qualquer estado de consciéncia: 0 bom ou o
mau humor, a alegria, o tédio, o medo, etc. Para Heidegger, estas
disposi¢oes nio sio estados, mas #zodos de se compreender, quer dizer, de
ser meste mundo, o que ¢ a mesma coisa.

A disposi¢io afectiva, que ndo se separa da compreensao — pela
qual a compreensio existe —, revela-nos o facto do Dasein se consa-
grar s possibilidades que o seu mundo The imp@e. Ela ndo ¢ o sim-
bolo, nem o sintoma, nem o indice dessa situagio — ela é essa situa-
¢io; a descricio da afectividade nio prova a sua realidade, mas
fornece a sua andlise. Ao existir, o Dasein é desde agora langado no
mieio das suas possibilidades ¢ ndo colocado perante elas. Ele apre-
ende-as ou deixa-as fugir desde este momento. Heidegger fixa por
meio do termo Geworfenbeit esse facto de ser langado e de se deba-
ter no meio das suas possibilidades e af ser abandonado. Traduzi-
-lo-emos aqui pela palavra derrelicgio. A derrelicgdo ¢ a origem ¢
o fundamento necessirio da afectividade. A afectividade s6 é possi-
vel onde a existéncia é entregue ao seu proprio destino.

A derreliccio, o abandono as possibilidades impostas, did a
existéncia humana um cardcter de facto num sentido muito forte e
muito dramtico do termo: é um facto que se compreende como tal
pela sua facticidade. Os factos empiricos da ciéncia impoem-se a
um espirito; mas para serem constatados como factos € previamente
necessdrio que uma situagio como a facticidade seja possivel. Ela ¢é
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cumprida por um Dasein que existe no seu mundo, que é langado no
mundo. Ter sido langado no mundo, abandonado e entregue a si
mesmo, eis a descri¢io ontolégica do facto. A existéncia humana
define-se para Heidegger por meio dessa «facticidade» (Faktizitat).
A compreensio ¢ a interpretagio dessa facticidade é a prépria onto-
logia analitica do Dasein. E por isso que Heidegger e os seus disci-
pulos definem a ontologia como «Hermenéutica da facticidade»
(Hermeneutik der Faktizitat)!18,

Se a compreensio das possibilidades pelo Dasein se faz na derre-
licgdo, enquanto compreensio do possivel, o Dasein existe numa
propensio para além da situagio imposta. Desde agora, o Dasein
estd para ld de si mesmo. Ser assim, para além de si — ser as suas
possibilidades —, nio é contemplar esse além como um objecto,
escolher entre duas possibilidades como entre duas estradas num
cruzamento. Colocar a possibilidade perante um plano previamente
estabelecido, onde ela ji estaria implicitamente realizada, seria reti-
ar a possibilidade o seu cardcter de possibilidade. A possibilidade ¢
a projecgio do préprio Dasein por meio da sua existéncia, o impulso
em direcgdo aquilo que ainda nio é. Heidegger fixa este movimento
com o termo Entwurf - projecto. Na Geworfenbeit e sem se libertar
da fatalidade da derrelicgio, o Dasein existe além de si, pela sua
compreensio. A terminologia alemd Geworfenheit-Entwurf mostra
bem a oposigio da derreliccio ao projecto.

O Dasein que compreende as suas possibilidades de existéncia ¢
simultaneamente o Dasein que se compreende a si mesmo e des-
cobre os utensilios no mundo. Com efeito, a possibilidade inicial do
Dasein de ser com vista a si mesmo condiciona o manuseamento dos
utensilios. S6 que em vez de se compreender na sua possibilidade
fundamental de ser-no-mundo, isto ¢, como jd sabemos, na sua
possibilidade de ser com vista a si mesmo, totalmente entregue a
angustia inquieta da sua prépria finitude, o Dasein foge desse modo
auténtico de se compreender; ele dispersa-se em compreensoes das
possibilidades secundirias que s6 a possibilidade fundamental, sem-

118 Cf. BECKER: Matematische Existenz em Jabrbuch fiir Phanomenologie und
phinomenologische Philosophie, p. 425.
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pre compreendida implicitamente, mas nunca explicita, torna
possivel. O Dasein compreende-se a partir das possibilidades relativas
aos utensilios, a partir dos seres interiores a0 mundo. E o fenémeno
da queda (Verfallen), terceira caracteristica da existéncia, a par da
derrelicgio e do projecto. A queda, de que € preciso afastar qualquer
lembranga moral ou teolégica, é um modo de existéncia do Dasein
que foge a sua existéncia auténtica para voltar a cair na quotidianei-
dade (Alltiglichkeit). Ele nio se compreende na sua personalidade
auténtica, mas partindo dos objectos que manuseia: € o que € preciso,
compreende-se a partir da sua profissio, do seu papel social. O Dasein
em queda perde-se nas coisas e nio conhece outra personalidade
que ndo seja o indefinido, o toda a gente. Ele compreende-se — e este
termo significa sempre ele ¢ as suas possibilidades — num opt-
mismo que mascara a sua fuga perante a angustia, isto €, perante
uma compreensao auténtica de si.

Encontramos todas as estruturas da compreensio, sob uma forma
alterada e corrompida, no Dasein caido na «vida quotidiana».
A palavra que, para Heidegger, se liga 2 compreensio e que o Dasein
auténtico possui sob a modalidade do siléncio — torna-se a loguaci-
dade e a verborreia, que introduzem o equivoco na existéncia. 4 ana-
litica do Dasein possui, pois, uma forma paralela — ¢ uma boa parte
de Sein und Zeit ocupa-se disso —, a analitica do Dasein caido e
mergulhado na vida quotidiana.

Mas o modo de existéncia quotidiana nio acontece ao Dasein a
partir do exterior: a queda é uma possibilidade interna da existéncia
auténtica. Por outro lado, é preciso que o Dasein se possua autenti-
camente para se poder perder. Esta observagio nio deixa de ser im-
portante. A compreensio auténtica do Dasein revelar-se-i como
condicionada pelo tempo auténtico e finito. Desde logo, a queda na
vida quotidiana & qual, segundo Heidegger, se liga o aparecimento
do tempo dos relégios, do tempo infinito das ciéncias e, mais tarde,
da prépria intemporalidade, a queda apresenta-se como um aconte-
cimento temporal e do tempo auténtico: ir na direc¢io do intem-
poral e do eterno nio é separar-se do tempo, pois a titulo de possi-
bilidade interna da existéncia auténtica, esse movimento para o
eterno permanece um modo do tempo. O progresso para o eterno



que a consciéncia ocidental cré cumprir com o ponto de vista
supratemporal das ciéncias nio é uma vitéria alcangada pelo espi-
rito sobre a existéncia concreta e temporal, mas um momento do
proprio drama dessa existéncia. Este salto para o eterno nido trans-
cende esse drama para dar uma nova origem as personagens, ele nio
as transfigura por um acto de graca vindo do exterior. Mas a titulo de
elemento integrante da existéncia, ele ¢ completamente dominado
por esse drama. E importante sublinhar essa redugio ao tempo de
tudo aquilo que serfamos tentados a denominar supratemporal, a
redugio a existéncia de tudo aquilo a que desejarfamos chamar rela-
¢do. Al reside o ontologismo fundamental de Heidegger que nos im-
porta realcar neste trabalho.

VII

Na maneira como Heidegger desenvolve o seu pensamento, a
descrigao do Dasein quotidiano ocupa um lugar de destaque e as
miiltiplas paginas que Ihe sdo consagradas sio de uma grande beleza,
de uma rara perfei¢io de andlise. Limitimo-nos a breves observagoes.
Mas temos de explicar desde ji a importincia que Heidegger lhes
atribui, pois ela deve-se a prépria esséncia do seu ontologismo.

Os nossos desenvolvimentos anteriores familiarizaram-nos com
a ideia de que a existéncia do homem é compreendida por meio
dessa mesma existéncia ¢ nio por um acto de contemplagio que
venha juntar-se a existéncia. Se a filosofia é uma compreensio do
ser — e se a compreensdo do ser s6 pode efectuar-se por meio da
compreensido da existéncia que é a revelagio do ser — e se a compreen-
s3o da existéncia ¢ uma possibilidade dessa mesma existéncia — a
filosofia ndo sc faz i abstracto, mas s6 se acha possivel como possi-
bilidade concreta de uma existéncia. Fazer filosofia equivale, pois, a
um modo fundamental da existéncia do Dasein. Mas desde logo a
filosofia ¢ uma possibilidade finita, determinada pela derrelicgio, o
projecto-esboco e a queda, pela situagio concreta da existéncia filo-
sofante. Ora, se ¢ no estado de queda que habitualmente nos com-
preendemos, todas as categorias com a ajuda das quais nos esforca-
mos por apreender o Dasein sio tomadas do mundo das coisas.
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A reificacdo do homem, a auséncia do problema relativo ao significa-
do da subjectividade do sujeito — tudo isso ndo forma um erro con-
tingente devido a inépcia deste ou daquele fil6sofo: tudo isso vem
da queda, da prépria situagio do Dasein filosofante instalado na vida
quotidiana. Mas é também por isso que @ analitica do Dasein, chama-
da a esbogar a possibilidade auténtica da existéncia, consiste, antes do
mais, em voltar a subir até ao ponto de onde se cain e, em primeiro
lugar, em esclarecer ontologicamente a prépria situacio da queda
em que o Dasein inicialmente mergulhou. Alids, esta tendéncia para
a compreensio auténtica de si mesmo - isto ¢, para um modo de
existéncia auténtico — nio vem de um escripulo abstracto e intelec-
tual, mas manifesta-se sob a forma de apelo ouvido pelo Dasein
caido e disperso nas coisas e que equivale para Heidegger ao fen6-
meno original da «consciéncia moral» (Gewissen).

Assim se explica a importincia e a necessidade das andlises da
«existéncia quotidiana»; o Dasein caiu desde este momento e a filo-
sofia, enquanto possibilidade finita, parte da vida quotidiana.
Também a via negationis, que os fenomendlogos seguem para se
colocarem perante o fenémeno procurado e para o descreverem,
ndo é uma contingéncia de método. Ela deve-se a estrutura da queda,
a loquacidade e ao equivoco que ela introduz na compreensio.

Compreenderemos, finalmente, que a anilise da vida quotidiana
a qual tanta énfase foi dada em Sein und Zeit nio responda ao desejo
de justificar perante o senso comum as «hipSteses» da andlise
existencial. O facto do filsofo se sentir obrigado a partir das nogoes
comuns ou de se lhes reunir nio se explica por um simples recurso
a0 banal principio segundo o qual toda a verdade abstracta se deve
conformar aos factos da experiéncia. A pretensa evidéncia deste
principio torna-se contestdvel se entendermos por experiéncia a
experiéncia vaga da nossa vida quotidiana. Contudo, se partimos
desta é porque a filosofia, no fundo, nio ¢ um conhecimento con-
templativo a propésito do qual haveria lugar i colocagio prévia das
questdes de método, mas que, em conformidade com o ontolo-
gismo de Heidegger, cla é, na sua esséncia mais intima, a possibilidade
de uma existéncia concreta, ji «embarcada», como diria Pascal,
desde agora em queda, uma possibilidade finita no sentido mais
forte e mais trigico deste termo.
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VIII

Em resumo, a existéncia do Dasein que consiste em compreen-
der o ser, manifestada como «ser no mundo», precisa-se como exis-
téncia que compreende no estado de derrelicgido a sua possibilidade
fundamental de existir; compreendendo uma possibilidade esbo-
cada por meio dessa mesma existéncia, mas uma compreensio que
resvala desde este momento para as possibilidades da «vida quoti-
diana», desde agora perdida nas coisas.

Qual ¢é a unidade da sua estrutura?

Mas, em primeiro lugar, em que sentido poderemos procurar aqui
a unidade? Os conceitos que Heidegger elaborou para apreender o
Dasein ndo exprimem simplesmente a sua esséncia, como a «cor» ou
«a extensio», traduzem a quididade de um objecto material. Com
efeito, o préprio do Dasein consiste em existir de tal maneira que a sua
quididade seja 20 mesmo tempo a sua maneira de ser e a sua esséncia
coincida com a sua existéncia. A unidade que procuramos nio pode
Ser um conceito, mas uma zaneira de ser concreta, onde as estruturas
assinaladas nio estejam dispersas nem se percam de vista, como
acontece na queda, fundamentalmente cega quando se trata de ver o
Dasein enquanto tal — mas amontoadas ¢ acentuadas. Serd a unidade
do préprio Dasein, mas, mais uma vez, nio a unidade empirica que se
conhece do exterior e por meio da contemplagio, mas a unidade
realizada interiormente, a facticidade do Da compreendida por meio
dessa mesma facticidade; um facto que nio se impde apenas ao
espirito, mas que se revela a uma compreensio, ela propria um facto;
que compreende na medida em que ela € facto e porque é facto; onde
toda a facticidade ¢ feita dessa compreensio. Qual &, pois, a com-
preensio que apreende o Dasein como facto por exceléncia e que,
simultaneamente, cumpre essa facticidade?

Essa compreensio é a angustia.

Toda a compreensio se produz numa disposigio afectiva. A afec-
tividade € a prépria marca do compromisso do Dasein na sua existén-
cia, da sua facticidade. Aquilo que caracteriza a afectividade ¢ uma
dupla «intengiio»: a alegria, o medo, a tristeza, etc., dirige-se a um
objecto que se encontra no mundo, objecto da alegria, do medo, da



tristeza (Wovor), mas também a si mesmo, aquele «por quem»
(Worum) estamos tristes, alegres ou amedrontados. Este retorno
sobre si transparece, alids, na forma reflexa dos verbos que expri-
mem os estados afectivos — regozijar-se, amedrontar-se, afligir-se.

A angtistia, que apresenta a mesma estrutura, oferece no entanto
uma particularidade que a coloca a parte entre os estados afectivos.

Primeiro que tudo, é preciso distingui-la do medo. Aquele «por
quem» temos medo somos nés proprios, ¢ o Dasein atingido e
ameagado no seu «ser no mundo»; pelo contririo, o objecto do me-
do, encontramo-lo 70 mundo a titulo de ser determinado. O mesmo
nio acontece com a angustia: o objecto angustiante ndo se encontra
no interior do mundo, como «qualquer coisa de ameagador», rela-
tivamente 2 qual se teria de tomar este ou aquele partido. O objecto
da angustia permanece totalmente indeterminado. Esta indetermi-
nagio nada tem de negativo: especifica e original, ela revela-nos uma
espécie de indiferenca que o Dasein angustiado experimenta por
todos os objectos que habitualmente manuseia. A angiistia ¢ umna
maneira de ser em que a nio-importincia, a insignificincia, o nada de
todos os objectos intra-mundanos se torna acessivel ao Dasein. Isso nao
quer dizer que a angistia nos sirva de signo de insignificincia das
coisas, nem que deduzamos essa insignificincia a partir do facto da
angistia, nem que sintamos a angustia depois de ter tomado conheci-
mento dessa ndo-importincia das coisas. E a propria angustia que
revela e compreende essa insignificincia. E, correlativamente, essa
insignificincia ndo se revela como qualquer coisa de inofensivo,
espécie de negacio tedrica e teoricamente concebivel; ela € essen-
cialmente angustiante e, por conseguinte, faz parte do dominio do
Dasein, é qualquer coisa de humano.

Mas com os objectos «intramundanos» velados no nada, o
Dasein angustiado nio perde a sua constituigdo de ser-no-mundo.
Bem pelo contririo, a angdstia reconduz o Dasein ao mundo
enquanto mundo — & possibilidade de ser com vista a si mesmo —,
ela s6 o arranca a0 mundo enquanto conjunto de coisas, de utensi-
lios manejdveis. Na angustia, o Dasein compreende-se de uma ma-
neira auténtica, reconduzido que foi i possibilidade nao velada da
sua existéncia, 4 sua facticidade pura e simples esvaziada de todo o
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conteudo, nada de todas as coisas!!?. E essa facticidade do ser-no-
-mundo, do Da puro e simples, que é o objecto da angustia que
ameaca, o Wovor.

O objecto da angistia (o Wovor) identifica-se, pois, com o seu
«por quem» (o Worum): ¢ o ser-no-mundo. Ao fazer desaparecer as
coisas intra-mundanas, a anglstia torna impossivel a compreensio
de si mesmo a partir das possibilidades que se relacionam com esses
objectos, ¢ ela leva assim o Dasein a compreender-se a partir de si
mesmo, recondu-lo a si mesmo. A angtstia, ao reconduzir a exis-
téncia a si mesma, salva-a da sua dispersio nas coisas e revela-lhe a
sua possibilidade de existir de uma mancira particularmente aguda
como ser-no-mundo. Ela deve, pois, constituir a situagio em que a
totalidade das estruturas ontolégicas do Dasein se transforma em
unidade.

Mas a angistia ¢ compreensio. Ela compreende de maneira
excepceional a auténtica possibilidade de existir. Heidegger fixa essa
possibilidade de existir com o termo Sorge — cuidado. O cuidado
angustiado deve fornecer a condicio ontolégica da unidade da
estrutura do Dasein. ;

Enquanto angustiada, a inquietacio ¢ uma compreensio. Ela com-
preende a sua possibilidade fundamental de ser no mundo. Ao esbocar
essa possibilidade, ela estd para além de si. Ndo em relacio com os
objectos, mas com a sua propria possibilidade de existir. A relacio
com o objecto exterior, sob a sua forma inicial de manuseamento, é
possivel gragas a antecipagio da inquictacio que existe com vista a
sl mesma, isto &, que existe-no-mundo.

Por outro lado, a possibilidade compreendida pela angustia, o ser
no mundo, revela-se no isolamento ¢ no abandono em que o Dasein
s¢ entrega a essa possibilidade. A inquietagio compreende a sua
possibilidade enquanto possibilidade em que se € langado desde este
momento. O projecto-eshogo e a derrelicgiio — o ser-além-de-si ¢ o ser desde

119 O nada a que a filosofia de Parménides a Bergson tentava em vio aceder,
supondo-o de natureza teérica - enquanto negagio tedrica do ser - encontra-
-s¢ essencialmente acessivel 2 angstia. A negagio tedrica nio passa de uma
sua modalidade.

94



este momento em estdo reunidos concretamente na inquietagio com-
preendida pela angustia.

Mas na angustia, o facto de ter existido no mundo estd estreita-
mente ligado a queda. Habitualmente, o Dasein nio se compreende
a partir de si mesmo, isto é, nio determina as suas possibilidades a
partir do facto nu da sua prépria e individual existéncia neste mundo,
mas sob forma de existéncia quotidiana, cle perde-se nos objectos
do mundo e determina-se a partir destes ltimos. A inquietagio
angustiada nio passa do modo de existéncia em que o Dasein sai da
sua dispersdo e volta ao seu isolamento, 2 sua possibilidade inicial
de ser-no-mundo. O fenémeno da queda, enquanto presenca do
Dasein junto das coisas e de que a angustia faz sair revela-se, pois, por
meio dessa safda como uma estrutura do cuidado, solidaria com as
precedentes.

A férmula total que exprime o cuidado compde-se, pois, destes trés
elementos: ser-além-de-si; ter sido no mundo; ser junto das coisas.
A sua unidade nio ¢ a de uma proposigio que se poderia sempre
estabelecer arbitrariamente, mas a do fenémeno concreto do cuidado
revelado pela angustia.

Af estd um excelente exemplo do modo de pensar heideggeriano.
Nio se trata de reunir conceitos por meio de uma sintese pensada,
mas de encontrar um modo de existéncia que os compreenda, isto &,
que apreenda ao existir as possibilidades de ser que eles reflectem.

A filosofia intelectualista — empirista ou racionalista — procurava
conhecer o homem, mas aproximava-se do conceito do homem,
deixando de lado a facticidade da existéncia humana e o sentido
dessa facticidade. Os empiristas, a0 mesmo tempo que falavam dos
homens reais, passavam igualmente ao lado dessa facticidade: o
intelectualismo s6 saberia encontrar-se diante do facto. Falta-lhe a
nogio heideggeriana da existéncia e da compreensio, de um conhe-
cimento que se faz por meio da prépria existéncia. Esta ltima
torna possivel a famosa «introspecgio», mas ¢ bem distinta dela,
pois a introspecgio ji é intelectualista. Ela contempla um objecto
distinto dela. Heidegger traz a ideia de uma compreensio cuja obra
nio ¢ distinta da prépria facticidade do facto. Dessa forma, ele
conseguiu atingir no facto do homem, nio o «estranho», o objecto



que a introspecgdo dos psiclogos revela, mas a existéncia efectiva que
se compreende pela sua facticidade.

Foi esta compreensio da existéncia que ele tentou fazer falar.
Tentdmos resumir as suas primeiras articulagdes. Jd o facto das
estruturas estudadas serem «modos de existir», e nio propriedades,
faz-nos adivinhar o seu parentesco com o tempo que nio é um ente,
mas o ser. E ji as expressoes como «desde agora», «para além de»
e «junto de» — carregadas do sentido forte que vio buscar ao
cuidado — deixam-nos entrever a raiz ontolégica daquilo a que
chamamos na vida quotidiana — imersa num tempo banalizado e
«inofensivo» — passado, futuro e presente.
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